“Dan sesungguhnya telah Kami mudahkan 
Al-Our 'an untuk dijadikan pelajaran, maka 
adakah yang hendak mengambil pelajaran?” 
(OS. Al-Oamar [54]: 17) 
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Tidak dapat disangkal bahwa ayat-ayat Al-Qur'an tersusun dengan kosakata bahasa 
Arab, kecuali beberapa kata yang masuk dalam perbendaharannnya akibat akulturasi. 
Al-Qur'an mengakui hal ini dalam sekian banyak ayatnya, antara lain ayat yang 
membantah tuduhan yang mengatakan bahwa Al-Qur'an diajarkan oleh seorang (non- 
Arab) kepada Nabi. Firman-Nya: 
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Dan sesungguhnya Kami mengetahui bahwa mereka berkata “Sesungguhnya Al-Qur'an 
diajarkan oleh seorang manusia kepadanya (Muhammad).” Padahal bahasa orang yang mereka 


tuduhkan (bahwa) Muhammad belajar kepadanya adalah bahasa ‘ajam, sedang ini adalah dalam 
bahasa Arab yang terang. (OS. An-Nahl (16): 103). 


Bahasa 'ajam adalah bahasa selain bahasa Arab, atau diartikan juga dengan bahasa 
Arab yang tidak baik. 

Mengapa Al-Our'an Berbahasa Arab? Tentu banyak faktor yang mengakibatkan 
terpilihnya bahasa Arab sebagai bahasa wahyu Ilahi yang terakhir. Faktor pertama 
adalah keunikan bahasa ini dibanding dengan bahasa-bahasa lain. 

Bahasa Arab termasuk rumpun bahasa Semit, sama dengan bahasa Ibrani, Aram, 
Suryani, Akadia, Amhar, dan Tigrinya. Kata-kata bahasa Arab pada umumnya 
memunyai dasar tiga huruf mati yang dapat dibentuk dengan berbagai bentuk. Kata 
gala (JG ), misalnya yang artinya “berkata” terambil dari huruf g4f, waw, dan lâm. 

Utsman Ibnu Jinny (932-1002 M), seorang pakar bahasa Arab menekankan bahwa 
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pemilihan huruf-huruf pada kosakata bahasa Arab bukan suatu kebetulan, tetapi 
mengandung falsafah bahasa tersendiri. Misalnya dari ketiga huruf yang membentuk 
kata gila, yakni gif, waw, dan lâm, dapat dibentuk enam bentuk kata yang kesemuanya 
memunyai makna, namun kesemua makna yang berbeda itu —betapapun ada huruf 
yang didahulukan atau dibelakangkan— kesemuanya mengandung makna yang 
menghimpunnya. Maknanya dalam contoh kata di atas adalah gerakan. | 

Kata “gila” yang berarti “berkata” mengisyaratkan gerakan yang mudah dari | 
mulut dan lidah, karena itu pula huruf pertama yang digunakan haruslah yang : 
bergerak, karena bukankah dia berupaya untuk “berkata” (berbicara) dalam arti 
menggerakkan mulut dan lidah dan huruf yang terakhir dari kata ini haruslah yang 
diam (tidak bergerak ) karena mengakhiri perkataan berarti “diam/tidak bergerak”. 

Dari ciri di atas, bahasa Arab memunyai kemampuan yang luar biasa untuk 
melahirkan makna-makna baru dari akar-akar kata yang dimilikinya. Misalnya 
kontraktor” dinamai mugawil ( J pe ). Bukankah kontraktor adalah yang membangun 
bangunan, sedang pembangunan mengharuskan adanya gerakan, tanpa gerak— 
dengan kata lain begitu Anda diam —maka pembangunan tidak dapat terlaksana. 

Apabila Anda mendahulukan huruf waw, kemudian qâf, lalu lâm sehingga 
menjadi wagala maka salah satu artinya adalah mengangkat satu kaki dan memantapkan 
kaki yang lain di bumi. Ini pun menunjuk kepada makna asal yang disebut di atas yakni 
adanya “gerak”. Al-wagal ( MEA ) adalah batu yang digunakan untuk menuju ke arah atas 
tentunya untuk menuju ke sana haruslah dengan gerak, sedang kata al-wagil dan al- 
wagl adalah kuda yang (mahir) menanjak. 

Adapun jika yang didahulukan huruf lâm kemudian g4f lalu waw maka makna 
gerak tidak pula terlepas darinya. Kata al-lagwu (“if ) oleh kamus-kamus bahasa 
antara lain diartikan sebagai angin yang menimpa seseorang sehingga menggerakkan bagian 
wajahnya atau dalam bahasa kedokteran dewasa ini “tekanan darah tinggi yang 
mengakibatkan hal tersebut”. Dari akar kata yang sama dibentuk kata lagiya ( ea) ) 
yang berarti “bergerak menuju sesuatu untuk bertemu”. Demikian seterusnya. 

Keunikan bahasa Arab terlihat juga pada kekayaannya, bukan saja pada kelamin 

- kata, atau pada bilangannya yaitu, tunggal (mufrad), dual (mutsannâ), dan jamak/plural, 
tetapi juga pada kekayaan kosakata dan sinonimnya. 

Kata tinggi saja memunyai enam puluh sinonim, bahkan konon kata singa 
bersinonim lima ratus, ular dua ratus kata, dan menurut Al-Fairtizabadi, pengarang 
kamus Al-Muhith, sinonim kata “asal” (J-s/madu) ditemukan sebanyak delapan puluh 
kata, sedang kata yang menunjuk kepada aneka pedang ditemukan sebanyak lebih 
kurang 1000 kata. De Hammaer mengemukakan bahwa kata yang menunjuk kepada 
unta dan keadaannya ditemukan sebanyak 5644 kata. Demikian antara lain 
dikemukakan oleh Dr. Ali Abdul Wahid Wafi dalam bukunya Figh al-Lughah. Sementara 
pakar lain berpendapat bahwa terdapat 25 juta kosakata Bahasa Arab. Sinonim-sinonim 
tersebut tidak selalu sepenuhnya memunyai arti yang sama. 

Kata jalasa (< „í> ) dan ga'ada ( 48 ) sama-sama diterjemahkan “duduk”, tetapi 
penggunaannya berbeda. Jika lawan bicara Anda berdiri dan Anda mengharapkannya 
duduk, maka Anda keliru jika berkata kepadanya jjlis (: „J>! ) (bentuk perintah dari 
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kata jalasa), karena kata ini digunakan untuk memerintahkan seseorang yang sedang 
berbaring agar ia duduk, seharusnya yang diucapkan adalah ug'ud ( dai) (bentuk 
perintah dari kata ga'ada (455). 

Dalam buku Dirasât fi al-Hubb, Yusuf Asy-Syaruny mengutip pendapat Ibnu Al- 
Qayyim dalam bukunya Dzamm al-Hawa, yang menjelaskan peringkat dan macam- 
macam cinta serta kosakata yang menggambarkannya. Pandangan mata atau berita 
yang didengar bila melahirkan rasa senang diungkapkan dengan kata 'alagah ( zile ), 
apabila melebihinya sehingga terbetik keinginan untuk mendekat, maka ia dinamai 
mail ( j= ), dan bila keinginan itu mencapai tingkat kehendak menguasainya, makaia 
dinamai mawaddah (55; ), tingkat berikutnya adalah mahabbah (4 Ema) dilanjutkan 
dengan khullah (35 ), kemudian ash-shababah ( AA ) lalu al-hawa ( Gatal ), disusul 
peringkat selanjutnya al-'isyg ( Gatal), yakni bila seseorang bersedia berkorban/ 
membahayakan dirinya demi kekasihnya, sedang jika cinta telah memenuhi hati 
seseorang, sehingga tidak ada lagi tempat bagi yang lain, maka cintanya dilukiskan 
dengan kata at-tatayum ( “3 ) dan jika ia tidak lagi dapat menguasai dirinya, atau 
tidak lagi mampu berpikir dan membedakan sesuatu akibat cinta, maka cintanya 
dinamai walih ( «v, ). (Dirasat, hal. 30) 

Demikian contoh sederhana tentang kekayaan kosakata bahasa Arab, serta betapa 
telitinya memberi gambaran tentang sesuatu. 

Memilih kata untuk menjawab sesuatu pun harus dengan kehati-hatian, karena 
jika keliru, maka boleh jadi Anda membenarkan sesuatu yang maksud Anda 
menolaknya. 

Firman Allah dalam OS. al-A ‘raf (7): 172 : 


da 
RP A N 3, € 
“Bukankah Aku Tuhanmu? Mereka menjawab “bala”! ya...” 


Sahabat Nabi, Ibnu Abbas, berkata: ”Seandainya kata bala pada ayat ini ditukar 
dengan na'am maka yang menjawabnya menjadi kafir”. Ini, karena na'am, digunakan 
sebagai jawaban untuk membenarkan satu pertanyaan, baik pertanyaan itu dengan 
redaksi positif maupun negatif. “Bukankah Aku Tuhan kamu” bila dijawab dengan 
na'am, maka ini berarti membenarkan redaksi yang bersifat negasi itu, sehingga jawaban 
ini berarti: “Benar, Engkau bukan Tuhanku”. Demikian dinukil oleh Az-Zarkasyi dalam 
kitabnya Al-Burhân (jilid IV, hal. 262), tetapi karena jawaban pada ayat itu adalah bala 
yang digunakan untuk mengiyakan dalam bentuk positif —walaupun redaksinya 
berbentuk negasi—, maka pembenaran tersebut adalah mengiyakan pertanyaan itu 
setelah sebelumnya membuang bentuk negasinya. Redaksi negasi dalam ayat tersebut 
adalah “bukankah”... Ini yang ditiadakan sehingga seakan-akan bunyi ayatnya “Aku 
Tuhanmu” dan jawabannya adalah “ya” ( Engkau Tuhan kami). 

Keunikan lain dari bahasa ini adalah banyaknya kata-kata ambigu, dan tidak 
jarang satu kata memunyai dua atau tiga arti yang berlawanan, tapi dalam saat yang 
sama seseorang dapat menemukan kata yang tidak mengandung kecuali satu makna 
pasti saja. 

Bahkan satu huruf tidak jarang memunyai lebih dari satu arti. Huruf waw, 
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misalnya, ada yang dinamai 'amilah, yakni berfungsi dan ada yang ghairu “Gmilah (tidak 
berfungsi). Yang berfungsi ada yang mengakibatkan kata sesudahnya majrûr (berbunyi 
“i”), yakni kalau huruf itu digunakan sebagai alat bersumpah “ Wa Allahi (AV )!”... 
dan ada juga yang manshiib dibunyikan “a” antara lain apabila ia diartikan bersama 
dan ini yang dinamai oleh pakar bahasa waw al-ma'iyyah. Adapun waw yang tidak 
berfungsi, maka maknanya amat beraneka ragam. Az-Zarkasyi dalam Al-Burhin 
menyebut enam makna. Salah satu di antaranya adalah apa yang dinamai isti'ndf, 
yaitu apabila kalimat sesudah huruf tersebut tidak memunyai hubungan dengan 
kalimat sebelumnya baik dari segi makna maupun i'rab (konjugasi). Kesalahpahaman 
menyangkut hal ini seringkali mengantar penerjemah untuk menerjemahkannya 
dengan “dan”, padahal terjemahan ini tidak diperlukan bahkan menjadikan 
terjemahannya ganjil terdengar. 

Faktor-faktor keistimewaan di atas menjadikan penerjemahan Al-Our'an 
merupakan satu upaya yang mustahil jika dimaksudkan menyalin Al-Our'an ke dalam 
bahasa lain. Semua penerjemah yang jujur mengakui hakikat ini. Edward Montet 
menulis dalam Transduction Frangoise —sebagaimana dikutip oleh Muhammad Fazlur 
Rahman Ansari dalam The Quranic Foundations and Structure of Muslim Society: “Al- 
Our'an.. keagungan serta kemuliaan bentuknya begitu padat, sehingga tidak ada 
terjemahan ke dalam satu bahasa Eropa pun yang bisa menggantikannya. Bahkan 
seorang pendeta Kristen mengakui “Al-Qur'an dalam bahasa Arabnya memunyai 
keindahan yang menawan serta daya pesona tersendiri. Ungkapan katanya yang 
ringkas, gayanya yang mulia, kalimat-kalimatnya yang benar seringkali penuh dengan 
irama , memiliki suatu kekuatan yang besar serta tenaga yang meledak-ledak yang 
sangat sulit diterjemahkan seni sastranya. 

Di sisi lain perlu juga dicatat bahwa Al-Our'an, walaupun menggunakan kosakata 
yang digunakan oleh masyarakat Arab yang ditemuinya ketika ayat-ayatnya turun, 
namun tidak jarang Al-Our'an mengubah pengertian semantik dari kata-kata yang 
digunakan orang-orang Arab. 

Semantik adalah ilmu tentang tata makna atau pengetahuan tentang seluk beluk 
dan pergeseran makna kata-kata. Setiap kata merupakan wadah dari makna-makna 
yang diletakkan oleh pengguna kata itu. Boleh jadi ada satu kata yang sama dan 
digunakan oleh dua bangsa, suku, atau kelompok tertentu, tetapi makna kata itu bagi 
masing-masing berbeda. Kata fitnah misalnya dalam bahasa Indonesia diartikan : 
ucapan yang menjelekkan pihak lain, tetapi kata itu dalam bahasa Arab antara lain berarti 
cobaanjujian. i 

Al-Qur'an walaupun menggunakan kosakata yang digunakan oleh orang-orang 
Arab, namun tidak jarang wadah kata itu diisinya dengan pengertian-pengertian baru, 
yang berbeda dengan sebelumnya. Kata shalâh/shalat, misalnya pada mulanya oleh 
bahasa Arab diartikan “doa”, tetapi oleh Al-Qur'an pada hampir semua ayat yang 
menggunakan kata itu, maknanya bukan sekadar doa, tetapi diperluas sehingga 
mencakup ucapan dan perbuatan tertentu yang dimulai dengan takbir dan diakhiri 
dengan salam. 

Kata karam (¿$ ) digunakan oleh masyarakat Arab pra-Islam, dalam arti 
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“seseorang yang memiliki garis keturunan kebangsawanan”. Makna ini diubah Al- 
Qur'an sehingga ia tidak hanya digunakannya sebagai sifat manusia, tetapi juga “rezeki, 
pasangan, surat, naungan, ucapan, dan lain-lain”, sehingga pada akhirnya kata karam 
diartikan sebagai “segala sesuatu yang baik sesuai objek yang disifatinya” 

Kata “Allah” pada wahyu-wahyu pertama tidak digunakan oleh Al-Qur'an, 
sebagai gantinya digunakan kata Rabbuka (Tuhanmu Wahai Muhammad). Hal ini 
dalam rangka mengubah pengertian semantik kata “Allah”, karena kaum musyrikin 
walaupun menggunakan kata yang sama namun keyakinan mereka tentang Allah 
berbeda dengan keyakinan yang diajarkan Islam. 

Makna-makna semantik yang dikandung oleh satu kata Al-Qur'an, yang 
menjadikan sementara ulama menolak penerjemahan Al-Qur'an ke dalam bahasa lain, 
atau paling tidak menamai terjemahannya sebagai “terjemahan makna” bukan 
“redaksi” dan dari sini pula dapat dimengerti jika terjemahan Al-Our'an tidak sama 
dengan Al-Our'an apalagi menggantikan posisinya. 

Demikian sedikit ciri dan sifat bahasa Arab, yang tidak mustahil menjadi sebab 
dipilihnya bahasa ini untuk menjadi bahasa Al-Our'an. Bukankah mustahil 
menjelaskan pesan yang diinginkan apabila yang menyampaikan miskin dalam 
perbendaharaan bahasa dan/atau bahasa yang digunakan tidak memiliki kekayaan 
kosakata serta keragaman gaya? 

Apa yang kami namai Ensiklopedia ini, pada hakikatnya adalah usaha untuk 
menggambarkan makna-makna kosakata Al-Our'an, serta bagaimana kitab suci ini 
menggunakannya disertai dengan penjelasan makna semantiknya. 

Salah satu kritik yang dikemukakan oleh berbagai pakar Al-Our'an terhadap 
sekian banyak kitab tafsir adalah kekeliruan para penafsirnya memahami kosakata 
Al-Our'an, dan/atau memberi satu kata muatan yang berlebih dari kapasitasnya. 

Gagasan pertama mengenai penyusunan Ensiklopedia ini muncul pada tahun 
1992. Disampaikan oleh para tokoh agama, tokoh pendidikan, dan ulama, termasuk 
kami sendiri dan Drs. H. Abd. Hafizh Dasuki (kini almarhum), yang ketika itu menjabat ' 
sebagai Kepala Pusat Penelitian Lektur Agama, Badan Penelitian dan Pengembangan 
Agama Departemen Agama RI. Untuk mewujudkan gagasan tersebut, dibentuklah 
sebuah tim penyusun, yang terdiri atas Dewan Redaksi, Tim Penyusun, dan Tim 
Penulis. 

Dewan Redaksi dipilih dari berbagai kalangan pakar Al-Our'an. Kami sendiri 
mendapat kehormatan untuk memimpinnya secara langsung. Tim Penyusun dipimpin 
langsung oleh Drs. Abd. Hafizh Dasuki, MA: dibantu oleh Drs. Ahmad Thib Raya, 
MA. sebagai Sekretaris Tim dan Koordinator Penulis. Tim Penulis terdiri atas para 
dosen IAIN, dan dosen agama Islam pada Perguruan Tinggi Umum yang ketika itu 
sedang mengikuti Program Pascasarjana di IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta dan IAIN 
Sunan Kali Jaga Yogyakarta. 

Buahnya, pada tahun 1997, muncullah Ensiklopedia Al-Qur'an edisi percobaan 
dengan judul Ensiklopedi Al-Qur'an; Kajian Kosakata dan Tafsirnya. Edisi percobaan 
tersebut lalu dibedah dan dikaji secara mendalam dan saksama dalam sebuah acara 
bedah buku, yang pesertanya diundang secara khusus. Hadir ketika itu sejumlah pakar 
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di bidang ilmu-ilmu Al-Qur'an, para tokoh, ulama, cendikiawan, kalangan pesantren, 

dan anggota-anggota organisasi kemasyarakatan Islam. 

Menanggapi kritikan, saran, dan komentar yang masuk dari berbagai kalangan 
tersebut, lalu diupayakan penyempurnaan terhadap edisi ‘percobaan’ tersebut. Setelah 
sekian lama diupayakan sambil menambah entri-entri baru, dibentuk kembali tim revisi 
yang bertugas menelaah kembali sejumlah bahan yang ada, menambah entri-entri 
baru, dan menyiapkan penerbitannya dalam bentuk yang lebih komprehensif. 

Tim itu terdiri atas: 

Pemimpin Redaksi : Prof. Dr. M. Quraish Shihab, MA 

Wakil Pemimpin Redaksi : Prof. Dr. Nasaruddin Umar, MA 

Dr. Muchlis M. Hanafi, MA 

Anggota : Dr. Sahabuddin, MA 

Dr. A. Yusuf Baihagi, MA 
Irfan Mas'ud Abdullah, MA 
Salim Rusydi Cahyono, Lc 

Hasilnya adalah karya yang ada di hadapan anda ini: Ensiklopedia Al-Qur'an; 
Kajian Kosakata. Jumlah entri yang tadinya hanya 485 buah meningkat hingga 
melampaui 1050 buah. Kendati begitu, kami sadar masih banyak kosakata penting 
lain dalam Al-Qur'an yang belum termuat. Kesalahan dan kealpaan pun, tidak 
mustahil, masih terjadi di sana sini. Apalagi sepanjang pengetahuan kami ini 
merupakan karya pertama, khususnya dalam bahasa Indonesia: bahkan, dalam bahasa 
lain pun hampir tidak ditemukan semacamnya. Tegur sapa dan kritik dari para 
pembaca sangat kami harapkan demi kesempurnaan karya ini. 

Selanjutnya, guna memudahkan pembaca dalam mengakses informasi yang 
termuat dalam Ensiklopedia ini, pengelompokan entri dilakukan berdasarkan abjad 
dalam bahasa Indonesia dengan mengikuti transliterasi kata yang bersangkutan (yang 
berasal dari bahasa Arab) dalam bahasa Indonesia. Untuk itu, pembaca akan mendapati 
kata yang berhuruf awal: 

a. > (d), seperti dark (»,») berada dalam kelompok entri yang sama dengan kata 
yang berhuruf awal 5 (dz) seperti dzikr ( S> ), dan kata yang berhuruf awal 2 (dh) 
seperti dhuha ( p=» ). 

b. & (t), seperti tabarruj ( œ « ) berada dalam kelompok yang sama dengan entri yang 
berhuruf awal & (ts) seperti kata tsamâniyah (1565 ), J (th) seperti thayyib ( „=b ). 

c. © (h), seperti hadid ( xx ) berada dalam kelompok yang sama dengan entri yang 
berhuruf awal —> (h), seperti halû'an (sya ). 

d. $) (k), seperti kiswah (3,.& ) berada dalam kelompok yang sama dengan entri 
berhuruf awal 7 (kh), seperti khazd'in ( fl) ). 

e. o” (s), seperti siqâyah (3x) berada dalam kelompok yang sama dengan entri 
berhuruf awal , p (sy), seperti syahadah (3543 ) dan Hp? (sh), seperti shâbi in ( psl ) 

f. 5 (z), seperti zaqqûm (+; ) berada dalam kelompok yang sama dengan entri 
berhuruf awal b (zh), seperti zhulm ( 4b ). 

Di samping itu, seperti sudah kami singgung di atas, bentuk kata yang dipilih 
sebagai judul entri ditetapkan berdasarkan penggunaannya dalam Al-Qur'an; bukan 
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asal atau akar kata —meskipun dalam pembahasannya asal-usul kata tersebut dengan 
berbagai derivasinya tetap dibicarakan. Misalnya, dari akar kata raka'a ( &,) atau 
ruki ( ¢ $5) lahir beberapa bentuk kata yang digunakan al-Qur'an, yaitu: yarka un 
(opa) irka OS) ika (AS) ), raki'an (WS, ), ar-raki On ( o S1 ), ar-râki în 
(cS) ), ar-rukka (SP), rukka'an (15 ,). Dalam hal ini judul entri diambil dari 
salah satu bentuk yang ada, yaitu: ar-riki Yin (0 S1 j ), namun demikian bentuk-bentuk 
lainnya juga dibicarakan di entri tersebut. 

Bentuk penyajian semacam ini dilakukan untuk memudahkan sebagian besar 
pembaca yang mungkin belum terlalu akrab dengan dinamika atau perubahan bentuk 
yang lazim terjadi dalam tatabahasa Arab. Lain halnya dengan kamus-kamus kosakata 
Al-Qur'an dalam bahasa Arab yang umumnya menggunakan akar kata sebagai judul 
entri. 

Selanjutnya, terima kasih yang sedalam-dalamnya kami haturkan kepada semua 
pihak yang terlibat dalam penerbitan Ensiklopedia ini. Terutama sekali para penggagas 
awal, tim redaksi, tim penulis, tim revisi, Bapak Rosano Barack, Pimpinan Yayasan 
Paguyuban Ikhlas, Pusat Studi Al-Our'an (PSO) dan Penerbit Lentera Hati. Tanpa 
jerih payah mereka semua, Ensiklopedia ini rasanya tidak akan pernah bisa dinikmati. 

Secara khusus, kami juga mengucapkan terima kasih kepada Saudari Artika 
Mantaram, Manajer Operasional Pusat Studi Al-Our'an dan Lentera Hati dan Tim 
Kreatif Lentera Hati yang terdiri dari Saudara Abd. Syakur DJ, Rizal, Zainul Muttagin 
Yusufi, dan Abdul Rauf. Siang-malam, mereka semua bekerja, tanpa kenal lelah demi 
terlaksananya penerbitan Ensiklopedia ini. Semoga Allah swt. melimpahkan karunia- 
Nya kepada mereka semua. 

Demikian, kepada Allah swt. jua, kita mengharap ridha-Nya. Mudah-mudahan 
dengan kehadiran Ensiklopedia ini kita semua dapat lebih memahami Al-Qur'an dan 
membumikannya. 

Wabillahi at-Taufig wa al-Hidayah. 


Jakarta 7 Sya'ban 1428 H. 
” 20 Agustus 2007 M. 


Pemimpin Redaksi, 
Prof. Dr. M. Quraish Shihab, MA. 
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ʻÂ'ILAN (Se) 

Kata G'ilan (%56 ) adalah ism fâʻil (kata yang 
menunjukkan pelaku) dari la (34 ), ya'ilu ( Je), 
lan ( Re ). Kata ini, menurut Ibnu Faris, Ibrahim 
Anis, dan Muhammad Ismail Ibrahim berarti 
'fakir', ‘miskin’, dan ‘butuh’. 'A'ilan ( Ss% ) berarti 
'orang yang miskin’ atau 'orang yang butuh’. 
Kata lain yang seasal dengan “@'ilan ( Su ) adalah 
iyalah (3G ) yang berarti ‘nafkah’, al-'aulah wa 
al-'awil ( JA Sa ) yang berarti 'ratapan, 
tangisan', al-'aul wa al-'ail ( Ja f J ‘aj ) yang berarti 
‘kezaliman, ketidakadilan, kecurangan’, al-'âlah 
(Sud) berarti ‘payung’, ‘beban’, ‘burung unta’ 
atau ‘kasuari’, al-'Wilah ( and ) yang berarti 
‘famili, keluarga’, al-'ayyil ( J ) yang berarti 
'anak kecil’, al-mi'wal ( ji ai) yang berarti 
cangkul, dan al-mu'wil ( J pera ) atau al-mu'il 
( Jii ) yang berarti ‘loba, rakus’. 

Kata 'Wilan (Sue ) (di dalam bentuk ism fa'il) 
disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di 
dalam OS. Adh-Dhuha [93]: 8. Kata 'ailah ( a5 ) 
(di dalam bentuk mashdar) disebut satu kali, yaitu 
di dalam QS. At-Taubah [9]: 28. 

Kata 'ailan (cz) di dalam OS. Adh-Dhuha 
(931: 8, berkaitan dengan beberapa nikmat yang 
dianugerahkan Tuhan kepada Nabi Muhammad 
saw., antara lain dengan memberikan kecukupan 
kepada beliau, padahal sebelumnya beliau 
adalah seorang yang berkekurangan. Ar-Raghib 
Al-Ashfahani menafsirkan ayat ini dengan 
mengatakan bahwa Allah menghilangkan 
kefakiran jiwa dari Nabi dan menjadikan Nabi 
berjiwa besar, yang disebut kekayaan jiwa. 
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Pendapat lain mengatakan Nabi membutuhkan 
rahmat dan ampunan dari Allah, lalu Allah 
mengayakan beliau dengan mengampuni dosa- 
dosanya yang terdahulu dan yang kemudian. 

Ahmad Mustafa Al-Maraghi mengatakan 
di dalam Tafsirnya, Nabi Muhammad adalah 
seorang yang fakir karena ayahnya tidak 
meninggalkan harta pusaka, kecuali seekor unta 
dan seorang jariah (hamba sahaya wanita). Lalu, 
Allah memberi kecukupan/kekayaan kepada 
beliau di dalam bentuk keuntungan/laba yang 
banyak di dalam dengan modal dari seorang 
wanita kaya, Khadijah, yang kemudian menjadi 
istrinya. 

Kata 'ailah (23 ) di dalam QS. At-Taubah 
(91: 28, disebut di dalam konteks pembicaraan 
mengenai orang musyrik yang dipandang najis 
(kotor jiwanya). Oleh karena itu, mereka tidak 
boleh mendekati Masjid Haram, baik untuk 
melakukan haji maupun umrah sesudah tahun 
ke-9 Hijrah. Andaikata orang Islam merasa 
khawatir menjadi miskin karena tidak mem- 
benarkan orang musyrikin melakukan haji dan 
umrah, yang menyebabkan pencarian mereka 
(orang Islam) berkurang, Allah akan memberikan 
kekayaan kepada mereka dari karunia-Nya. 


æ Hasan Zaini # 


'ABASA (p$) 

'Abasa (1) berasal dari 'abasa ( („s ) - 
ya'bisu (4 )- 'absin ( LG ) dan 'abiisan (C5). 
Menurut Al-Ashfahani di dalam Mu jam Mufradit 
Alfadz Al-Qur'an, 'abasa ( | „4 ) berarti gutib al-wajhi 
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min dhaig ash-shadri (JA go tya GP 2 Aas = ber- 
sungut-sungut, memasamkan muka karena 
sempit dada). Di dalam Al-Qur'an kata itu 
disebut tiga kali, dua kali di dalam bentuk 'abasa 
(1x2 ) (QS. Al-Muddatstsir [74]: 22) dan satu kali 
di dalam bentuk ‘abûsan (C5 ). 

Kata 'abasa (“&) yang pertama terdapat 
di dalam (OS. Al-Muddatstsir (74): 22), tsumma 
‘abasa wa basara (5x55 uut = = kemudian ia ber- 
masam muka dan memberengut). Ayat itu 
memberi penjelasan tentang sikap orang kafir 
yang di dalam hal ini adalah Al-Walid bin Al- 
Mughirah (ayah dari Khalid bin Walid). Ia pernah 
mendengar Nabi saw. membaca Al-Qur'an dan 
ia ingin mencela serta mencari kelemahannya, 
tetapi ia' tidak berhasil sehingga mukanya 
cemberut dan masam. 

Kata 'abasa (“-) yang kedua terdapat di 
dalam QS. ‘Abasa [80]: 1, 'abasa wa tawallâ an ja'ahu 
al-ama (CS 36 ol J55 5 = masam muka- 
nya dan dia berpaling karena telah datang 
kepadanya seorang buta). Kata itu kemudian 
menjadi nama surat tersebut. 

Menurut sementara mufasir, ayat ini turun 
sehubungan dengan kedatangan seorang buta 
yang bernama Abdullah bin Ummi Maktum, anak 
paman Siti Khadijah, kepada Nabi saw. ketika 
beliau sedang sibuk berdakwah kepada para 
pembesar Quraisy Mekah yang sangat diharap- 
kannya dapat menerima Islam sehingga mem- 
bawa pengaruh besar terhadap pengislaman 
masyarakat secara umum. Abdullah bin Ummi 
Maktum yang tidak melihat pemuka-pemuka 
tersebut berulang-ulang berkata, “Ya Rasulullah, 
bacakan dan ajarkan kepadaku apa-apa yang 
telah diajarkan Allah kepadamu.” Itu benar-benar 
mengganggu Nabi sehingga beliau berpaling dan 
bermuka masam. Sikap Nabi saw. yang demikian 
itu mendapat teguran dari Allah swt. 

As-Sayuthi di dalam Ad-Durr al-Mantsûr 
mengatakan bahwa secara lahiriah ayat itu tidak 
menunjukkan bahwa yang dimaksud adalah 
Nabi saw., tetapi hanya kabar semata-mata dan 
tidak jelas siapa yang dikabarkannya. Namun, 
yang jelas orang itu bukan Nabi saw. karena 
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bermasam muka bukanlah sifat Nabi saw. baik 
terhadap musuh apalagi terhadap orang Muk- 
min yang sudah mendapat petunjuk. 

Kata 'abisan ( XX = bermasam muka) di 
dalam OS. Al-Insan [76]: 10 merujuk pada sikap 
orang yang ketakutan pada Hari Kiamat karena 
pada hari itu Allah menunjukkan kemurkaannya 
terhadap orang-orang yang berdosa dan berbuat 
jahat. Ayat itu berkaitan dengan orang-orang 
yang berbuat kebajikan dan sangat takut akan 
azab Tuhan yang akan terjadi nanti pada suatu 
saat. Pada saat itu orang-orang bermuka masam 
karena banyaknya kesukaran yang mereka 
alami. 4 Nurbaiti Dahlan # 
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'ABOARIY (5,42) 

Kata 'abgariy (5/4 ) adalah sifat yang dihasilkan 
dari proses penisbahan kepada kata 'abgar (,is ). 
Dalam Al-Our'an, disebut satu kali, yaitu di 
dalam surah ar-Rahman [55]: 76. 

Kata 'abgar (z2 ) pada mulanya bermakna 
‘tempat atau negeri para jin’. Bangsa Arab biasa 
menisbahkan segala sesuatu yang mengagum- 
kan kepada tempat jin ini, karena dibayangkan 
sangat indah dan mengagumkan. Pakaian yang 
amat bagus disebut 'abgariyyah (4 xx) sebagai 
bentuk pujian, seakan-akan ia bukan-lah karya 
manusia. Kata itu juga menunjuk pada segala 
sesuatu yang indah dan unik serta langka. 
Bahkan lebih dari itu, kata 'abgariy ( %5 4$ ) tidak 
terbatas pada benda saja, tetapi juga dipakai 
untuk menunjukkan orang yang agung, hebat, 
dan memiliki kelebihan-kelebihan tertentu yang 
tidak dimiliki kebanyakan orang, misalnya 
seseorang yang memiliki otak yang genius 
disebut juga 'abgariy ( GA ). 

Kata 'abgariy ( {s z5 ) di dalam ayat tersebut 
diartikan sebagai salah satu jenis permadani di 
surga yang amat indah. Allah menjadikannya 
sebagai perumpamaan permadani-permadani 
yang ada di surga, sebagai bagian dari kenikmat- 
an yang dikaruniakan oleh Allah kepada orang- 
orang Mukmin yang saleh, seba-gai balasan atas 
kebaikan mereka di dunia. + Ahmad Qorib « 


“Ad 


'AD (56) 

Kata “id adalah nama suatu kaum Nabi Hud as. 
Menurut Al-Ourthubi, nama ini diambil dari 
nama nenek moyang mereka yang bernama ‘Ad 
bin “Aus bin Iram bin Syalikh bin Arfakhsyad 
bin Sam bin Nuh. Nabi Hud sendiri adalah 
keturunan dari 'Ad, yaitu melalui ayahnya 
Abdullah bin Rabah bin Al-Jaliid bin Ad. Kaum 
'Ad datang setelah umat Nabi Nuh as. (OS. Al- 
A'raf (7): 69) dan sebelum kaum Tsamud, umat 
Nabi Shalih as. (OS. Al-A'raf [7]: 74). Daerah 
tempat tinggal mereka berada di pinggiran 
Hadramaut membentang hingga Yaman, demi- 
kian Ibnu Katsir dan Al-Ourthubi. 

Kaum ‘Ad termasuk penguasa yang kejam 
(OS. Had (11): 59), jika menghukum seseorang 
tidak mengenal rasa perikemanusiaan (OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 130). Peradaban Kaum ini sudah 
sangat maju. Mereka membangun kota yang 
megah bernama Iram (QS. Al-Fajr (89): 7), suatu 
kota yang belum pernah ada sebelumnya. Kota 
tersebut dikelilingi dengan benteng-benteng 
yang kokoh (OS. Asy-Syu'ara [26]: 129). Bangun- 
an yang ada di dalamnya adalah bangunan yang 
tinggi-tinggi (OS. Al-Fajr (89): 7) dan didirikan 
di daerah yang tinggi (OS. Asy-Syu'ara [26]: 128) 
di atas bukit-bukit yang berpasir (OS. Al-Ahgaf 
(461: 21). Penduduknya sangat sejahtera karena 
berlimpahan kemewahan yang sangat banyak 
(OS. Asy-Syu'ara [26]: 128). Hal ini, menurut Ibnu 
Katsir, disebabkan oleh tanahnya yang subur 
sehingga hasil perkebunan dan pertanian sangat 
melimpah. Dengan peradaban yang demikian, 
pantaslah mereka merasa diri cukup kuat (OS. 
Fushshilat (41): 15). 

Kaum 'Ad adalah suatu kaum yang sangat 
kuat berpegang pada tradisi nenek moyang 
mereka, yaitu tradisi meyembah berhala (OS. 
Had (11): 53). Karena itulah, Nabi Hud diutus 
Allah untuk membimbing mereka ke jalan yang 
benar, yaitu menyembah hanya kepada Allah 
swt. (OS. Al-A'raf [7]: 65 dan OS. Hûd (11): 50). 
Kaum 'Ad tidak menghiraukan seruan Nabi Hud 
dan tidak percaya terhadap apa yang disampai- 
kannya, hari akhirat mereka dustakan (OS. Al- 


Haggah (69): 4), meskipun Nabi Hud mendatang- 
kan suatu bukti kerasulannya (OS. Had [11]: 53), 
bahkan menganggap dia sebagai orang yang 
kurang akal dan pendusta (OS. Al-A'raf [7]: 66). 
Mereka juga menuduh bahwa kegilaan Nabi Hud 
disebabkan oleh bencana dari Tuhan mereka 
kepadanya (OS. Had [11]: 54). Lebih dari itu, 
mereka juga menantang Nabi Hud, jika memang 
benar apa yang disampaikannya itu, agar di- 
timpakan azab kepada mereka (OS. Al-A'raf [7]: 
70). 

Karena pembangkangan yang mereka 
lakukan dan tantangan yang mereka minta, 
datanglah azab Allah berupa angin yang sangat 
dingin dan amat kencang (OS. Al-Haqqah [69]: 6) 
serta bergemuruh (OS. Fushshilat [41]: 16) yang 
berlangsung terus-menerus sehingga menyebab- 
kan mereka bagaikan pohon kurma yang tum- 
bang satu persatu (OS. Al-Qamar [54]: 19-20) dan 
apa yang dilewatinya akan hancur menjadi 
serbuk-serbuk (OS. Adz-Dzariyat [51]: 41 dan 42). 
Ketika azab itu datang, mereka sangat gembira 
karena menganggapnya sebagai awan pertanda 
akan turun hujan. Awan itu seakan menelusuri 
lembah-lembah mereka. Akan tetapi, apa yang 
mereka sangka awan ternyata azab yang meng- 
hancurkan mereka dan kemewahan yang mereka 
miliki, sehingga yang tinggal hanyalah puing- 
puing yang berserakan (OS. Al-Ahgaf [46]: 24-25 
dan Al-Ankabit [29]: 38). 

Kata 'Ad dengan arti kaum 'Ad terulang 24 
kali di dalam Al-Our'an. Kisah ini di dalam Al- 
Our'an dimaksudkan agar menjadi pelajaran 
bagi mereka yang ingkar kepada Allah dan me- 
nentang rasul-Nya, yaitu bahwa betapapun 
manusia memiliki kekuatan/kekuasaan yang 
luar biasa dan kekayaan yang melimpah ruah, 
seperti yang dimiliki oleh kaum 'Ad, pasti akan 
hancur (OS. At-Taubah [9]: 70, Al-Furqan [25]: 
38, An-Najm (53): 50, dan Al-Fajr [89]: 6) Mereka 
itu akan mendapat laknat, baik di dunia maupun 
di akhirat (OS. Ibrahim [14]: 15-16). Kisah ini juga 
merupakan motivasi kepada Nabi saw. di dalam 
berdakwah, yaitu bahwa setiap nabi dan rasul 
yang diutus oleh Allah pasti mendapat tantang- 
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an yang sangat berat dari kaumnya, sebagai- 
mana dikatakan di dalam QS. Al-Hajj (22): 42, 
“Dan jika mereka mendustakan kamu (Muhammad) maka 
sesungguhnya telah mendustakan juga mereka kaum 
Nuh, ‘Ad, dan Tsamud (kepada nabinya) sebelum kamu.” 
Juga di dalam QS. Fushshilat [41]: 13, “Jika mereka 
berpaling maka katakanlah, ‘Aku telah memperingatkan 
kamu dengan petir, seperti petir yang menimpa kaum 'Ad 
dan Tsamud.” Ayat ini juga berlaku bagi seluruh 
umat Islam yang akan menegakkan agama Allah. 
& Zubair Ahmad % 


'ADAS ( p4) 

Kata 'adas ( „< ) merupakan kata benda. Bentuk 
satuannya adalah 'adasah ( 2.3). ‘Adas (xx) 
adalah nama tumbuh-tumbuhan sejenis kapas, 
ditanam dari bijinya yang dapat juga dimakan. 
Di dalam istilah Indonesia disebut juga ‘kacang 
adas'. Kacang adas berasal dari Asia, sekarang 
sudah dapat tumbuh di berbagai wilayah di 
dunia. Muhammad Farid Wajdi di dalam Dd'irah 
Al-Ma frif Al-Qarn Al-'Isyrin menyebutkan bahwa 
'adas (kacang adas) itu tergolong sayur-mayur 
yang banyak tumbuh di tanah Arab (Timur 
Tengah). Para petani menganggap ‘adas sebagai 
salah satu menu makanan mereka yang utama. 


Kacang adas, salah satu jenis sayur mayur yang banyak 
tumbuh di tanah Arab. 
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Kacang adas banyak ditanam di daerah pe- 
dalaman yang banyak air dan sedikit sekali 
ditanam di daerah pantai. Penyiraman tanaman 
ini dilakukan dengan sistem irigasi. Biasanya, 
kacang adas ditanam bersamaan waktunya 
dengan gandum. 

Di dalam Al-Qur'an, kata 'adas ( „4% ) hanya 
disebut satu kali, yakni di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 61, di dalam bentuk kata benda tunggal. 
Disebutnya kata 'adas berkaitan dengan kerewel- 
an umat Nabi Musa (Bani Israil). Mereka meng- 
adakan eksodus besar-besaran menyeberangi 
Laut Merah. Di dalam perjalanan menuju Tanah 
Harapan, tanah Kan'an (Palestina), di dalam 
kondisi sulit di tengah gurun itulah mereka 
meminta hal-hal yang sulit didapat atau di- 
penuhi. Mereka menginginkan hal-hal, makanan, 
dan kebutuhan sehari-hari seperti yang telah 
mereka dapatkan di tanah Mesir dahulu. Di 
dalam surat tersebut digambarkan mereka tidak 
tahan lagi bersama Nabi Musa karena hanya 
dengan satu macam makanan saja. Oleh karena 
itu, mereka mendesak Nabi Musa agar memohon 
kepada Tuhan supaya mereka memperoleh apa- 
apa yang tumbuh di bumi, yakni sayur-mayur, 
ketimun, bawang putih, kacang adas, dan 
bawang merah. 

Secara kontekstual, Ayat 61 OS. Al-Bagarah 
(2) itu berbicara mengenai peringatan terhadap 
orang Yahudi di Madinah atas nikmat-nikmat 
Allah yang telah dikaruniakan kepada nenek 
moyang mereka, Bani Israil, terutama pengikut 
Nabi Musa, dan mengingatkan kembali akan 
watak buruk mereka agar jangan ditiru atau 
diulang lagi. 4 Ahmad Asymuni & 


'ADHDHU (ga) 

Kata 'adhdhi ("22 ) adalah verba lampau jamak. 
Berasal dari 'adhdha (“z2 ), ya'adhdhu ( x ) yang 
secara literal mengandung pengertian 'menahan 
sesuatu dengan gigi' atau ‘menggigit’, baik secara 
hakiki maupun kiasan. Sesuatu yang digigit dan 
dimakan disebut al-'adhadh ( a424) ). Sesuatu 
yang terlepas dari yang mestinya diraih, karena 
kelalaian, disebut al-'idhdh ( Da ): karena itu pula 
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maka al-'idhdh (“as ) juga berarti ‘bencana’. Kata 
'adhdhi (ya) juga berarti 'berpegang teguh'. 
Pengertian yang disebutkan terakhir ini ditemu- 
kan di dalam salah satu hadits Nabi yang 
memerintahkan umatnya agar mereka ber- 
pegang teguh kepada sunah beliau. Kata 'adhdhii 
(122 ) juga digunakan untuk menunjuk kepada 
teman yang sangat akrab, bahkan juga untuk me- 
nunjuk kepada orang yang sangat kikir. 

Di dalam Al-Our'an, kata 'adhdhii (122) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Ali Imran 
(3): 119 dan OS. Al-Furqan [25]: 27). Penggunaan 
kata 'adhdha di dalam Al-Our'an, semuanya 
menunjuk kepada pengertian 'menggigit' dengan 
arti kiasan. Di dalam OS. Ali “Imran [3]: 119 
diterangkan sikap dan perilaku orang-orang 
munafik terhadap kaum Muslim. Mereka sangat 
pandai berpura-pura sebagai Muslim, ketika 
mereka berada di tengah-tengah umat Islam, 
dengan tujuan menghancurkan Islam dari 
dalam. Akan tetapi, ketika mereka kembali ke 
tengah-tengah kelompoknya, watak aslinya 
muncul, bahkan, mereka sangat marah dan 
dendam karena tidak mampu melaksanakan 
tugasnya dengan baik, yaitu menipu dan mem- 
perdayai umat Islam. Mereka seolah-olah meng- 
gigit bibir karena menahan kemarahannya. 

Adapun kata ya'adhdhu (? 2s: ) di dalam OS. 
Al-Furqan [25]: 27 berbicara tentang penyesalan 
orang-orang lalim di Hari Kemudian karena 
mereka tidak mengikuti petunjuk dan ajaran 
rasul. Kata 'menggigit kedua tangan' di dalam 
ayat tersebut menunjukkan penyesalan yang 
sangat besar dari mereka. Ungkapan penyesalan 
karena tidak mengikuti petunjuk yang dibawa 
oleh rasul, sekaligus diikuti dengan penyesalan 
karena mereka menjadikan setan sebagai teman 
akrabnya, yang menyeretnya kepada kesesatan 
dan kebinasaan yang abadi. Ungkapan tersebut 
menunjukkan penyesalan orang-orang lalim atas 
perbuatannya yang telah lalu. Perbuatan meng- 
gigit jari atau bibir menunjukkan kebiasaan 
manusia apabila sedang menahan marah atau 
menyesali suatu perbuatannya, menggigit 
tangannya karena mereka ingin meraih sesuatu 
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yang telah lewat, suatu impian yang tidak 
mungkin bisa terjadi. Hal ini juga dipahami dari 
lanjutan ayat ini yang menyatakan penyesalan 
mereka dengan mengatakan, “Kecelakaan besarlah 
bagiku, seyogianya aku dulu tidak menjadikan si fulan 
sebagai teman akrab.” « M. Galib Matola œ 


'ADL (JW) 

Kata 'adl adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
‘adala — ya'dilu — 'adian — wa 'udiilan — wa 'adAlatan 
(dilas, T gii, T Ye Jay T Jas ) Kata kerja ini 
berakar pada huruf-huruf “ain (-&), dal (J3), 
dan lâm ( ¿Y ), yang makna pokoknya adalah 'al- 
istiwâ” (sx! = keadaan lurus) dan 'al-i wijaj' 
(ce AN - keadaan menyimpang). Jadi rangkaian 
huruf-huruf tersebut mengandung makna yang 
bertolak belakang, yakni ‘lurus’ atau ‘sama’ dan 
‘bengkok’ atau ‘berbeda’. Dari makna pertama, 
kata 'adl berarti “menetapkan hukum dengan 
benar’. Jadi, seorang yang 'adl adalah berjalan 
lurus dan sikapnya selalu menggunakan ukuran 
yang sama, bukan ukuran ganda. ‘Persamaan’ 
itulah yang merupakan makna asal kata 'adl, 
yang menjadikan pelakunya “tidak berpihak” 
kepada salah seorang yang berselisih, dan pada 
dasarnya pula seorang yang “adil “berpihak 


Keadilan harus ditegakkan walau terhadap keluarga, diri 
sendiri, dan bahkan musuh sekalipun 
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kepada yang benar” karena baik yang benar 
maupun yang salah sama-sama harus mem- 
peroleh haknya. Dengan demikian, ia melakukan 
sesuatu yang patut dan tidak sewenang-wenang. 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa kata ‘adl 
berarti “memberi pembagian yang sama'. Se- 
mentara itu, pakar lain mendefinisikan kata ‘adl 
dengan “penempatan sesuatu pada tempat yang 
semestinya’. Ada juga yang menyatakan bahwa 
adl adalah ‘memberikan hak kepada pemilik- 
nya melalui jalan yang terdekat'. Hal ini sejalan 
dengan pendapat Al-Maraghi yang memberikan 
makna kata “adi dengan ‘menyampaikan hak 
kepada pemiliknya secara efektif”. 

Kata ʻadl ( Ja ) di dalam berbagai bentuk- 
nya terulang sebanyak 28 kali di dalam Al- 
Qur'an. Kata 'adl sendiri disebutkan 13 kali, yakni 
pada QS. Al-Baqarah [2]: 48, 123, dan 282 (dua 
kali), OS. An-Nisa' [4]: 58, QS. Al-Mâ'idah [5]: 95 
(dua kali) dan 106, QS. Al-An'am [6]: 70, QS. An- 
Nahl [16]: 76 dan 90, QS. Al-Hujurât [49]: 9, serta 
QS. Ath-Thalaq (65): 2. 

Kata 'adl di dalam Al-Qur'an memiliki aspek 
dan objek yang beragam, begitu pula pelakunya. 
Keragaman tersebut mengakibatkan keragaman 
makna “adil (keadilan). Menurut penelitian M. 
Quraish Shihab bahwa —paling tidak— ada 
empat makna keadilan. Pertama, 'adi di dalam 
arti ‘sama’. Pengertian ini yang paling banyak 
terdapat di dalam Al-Our'an, antara lain pada 
OS. An-Nisa [4]: 3, 58, dan 129, OS. Asy-Syiira 
(421: 15, OS. Al-Ma'idah [5]: 8, OS. An-Nahl [16]: 
76, 90, dan OS. Al-Hujurat (491: 9. Kata 'adl 
dengan arti 'sama (persamaan) pada ayat-ayat 
tersebut yang dimaksud adalah persamaan di 
dalam hak. Di dalam OS. An-Nisa [4]: 58, 
misalnya ditegaskan, Wa izâ hakamtum bain an-nisi 
an tahkumi bi al-'adl (1S oi pÍ Ga AS 15) 
JAL = Apabila [kamu] menetapkan hukum di 
antara manusia supaya kamu menetapkan 
dengan adil). Kata 'ad! di dalam ayat ini diartikan 
'sama', yang mencakup sikap dan perlakuan 
hakim pada saat proses pengambilan keputusan. 
Yakni, menuntun hakim untuk menetapkan 
pihak-pihak yang bersengketa di dalam posisi 
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yang sama, misalnya tempat duduk, penyebut- 
an nama (dengan atau tanpa embel-embel 
penghormatan), keceriaan wajah, kesungguhan 
mendengarkan, memikirkan ucapan mereka, dan 
sebagainya, yang termasuk di dalam proses 
pengambilan keputusan. Menurut Al-Baidhawi 
bahwa kata 'adl bermakna 'berada di per- 
tengahan dan mempersamakan'. Pendapat 
seperti ini dikemukakan pula oleh Rasyid Ridha 
bahwa keadilan yang diperintahkan di sini 
dikenal oleh pakar bahasa Arab: dan bukan 
berarti menetapkan hukum (memutuskan 
perkara) berdasarkan apa yang telah pasti di 
dalam agama. Sejalan dengan pendapat ini, 
Sayyid Outhub menyatakan bahwa dasar 
persamaan itu adalah sifat kemanustaan yang 
dimiliki setiap manusia. Ini berimplikasi bahwa 
manusia memunyai hak yang sama oleh karena 
mereka sama-sama manusia. Dengan begitu, 
keadilan adalah hak setiap manusia dengan 
sebab sifatnya sebagai manusia dan sifat ini 
menjadi dasar keadilan di dalam ajaran-ajaran 
ketuhanan. 

Kedua, 'adl di dalam arti ‘seimbang’. 
Pengertian ini ditemukan di dalam OS. Al-Ma'idah 
[5]: 95 dan OS. Al-Infithar [82]: 7. Pada ayat yang 
disebutkan terakhir, misalnya dinyatakan, Alladzi 
khalagaka fa-sawwika fa-'adalaka (45553 SEE s at 
“5 - (Allah) Yang telah menciptakan kamu lalu 
menyempurnakan kejadianmu dan menjadikan 
(susunan tubuhJmu seimbang). M. Quraish 
Shihab menjelaskan bahwa keseimbangan 
ditemukan pada suatu kelompok yang di dalam- 


nya terdapat beragam bagian yang menuju satu 


tujuan tertentu, selama syarat dan kadar tertentu 
terpenuhi oleh setiap bagian. Dengan terhimpun- 
nya syarat yang ditetapkan, kelompok itu dapat 
bertahan dan berjalan memenuhi tujuan ke- 
hadirannya. Jadi, seandainya ada salah satu 
anggota tubuh manusia berlebih atau berkurang 
dari kadar atau syarat yang seharusnya maka 
pasti tidak akan terjadi keseimbangan (keadilan). 
Keadilan di dalam pengertian “keseimbangan ini 
menimbulkan keyakinan bahwa Allah Yang 
Mahabijaksana dan Maha Mengetahui mencipta- 
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kan serta mengelola segala sesuatu dengan 
ukuran, kadar, dan waktu tertentu guna mencapai 
tujuan. Keyakinan ini nantinya mengantarkan 
kepada pengertian “Keadilan Ilahi’. 

Ketiga, 'adl di dalam arti “perhatian ter- 
hadap hak-hak individu dan memberikan hak- 
hak itu kepada setiap pemiliknya'. Pengertian 
inilah yang didefinisikan dengan “menempatkan 
sesuatu pada tempatnya’ atau ‘memberi pihak 
lain haknya melalui jalan yang terdekat. 
Lawannya adalah 'kezaliman', yakni pelanggar- 
an terhadap hak-hak pihak lain. Pengertian ini 
disebutkan di dalam OS. Al-An'am (6): 152, Wa 
Idzd qultum fa'dilû wa-lau kana dzd gurba 
(3 baé y; IJasG 3 1313- Dan apabila kamu 
berkata maka hendaklah kamu berlaku adil 
kendatipun dia adalah kerabat(mu)). Pengertian 
'adl seperti ini melahirkan keadilan sosial. 

Keempat, 'adl di dalam arti “yang dinisbah- 
kan kepada Allah’. “Ad! di sini berarti “memelihara 
kewajaran atas berlanjutnya eksistensi, tidak 
mencegah kelanjutan eksistensi dan perolehan 
rahmat sewaktu terdapat banyak kemungkinan 
untuk itu'. Jadi, keadilan Allah pada dasarnya 
merupakan rahmat dan kebaikan-Nya. Keadilan 
Allah mengandung konsekuensi bahwa rahmat 
Allah swt. tidak tertahan untuk diperoleh sejauh 
makhluk itu dapat meraihnya. Allah memiliki hak 
atas semua yang ada, sedangkan semua yang ada 
tidak memiliki sesuatu di sisi-Nya. Di dalam 
pengertian inilah harus dipahami kandungan OS. 
Ali “Imran (3): 18, yang menunjukkan Allah swt. 
sebagai Od'iman bi al-gisth (Ja BG = Yang 
menegakkan keadilan). | 

Di samping itu, kata 'adl digunakan juga di 
dalam berbagai arti, yakni (1) ‘kebenaran’, seperti 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 282: (2) "menyandar- 
kan perbuatan kepada selain Allah dan, atau 
menyimpang dari kebenaran', seperti di dalam 
OS. An-Nisa (4): 135: (3) “membuat sekutu bagi 
Allah atau mempersekutukan Allah (musyrik), 
seperti di dalam OS. Al-An'am (6): 1 dan 150: (4) 
‘menebus’, seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
48, 123 dan OS. Al-An'am [6]: 70. 

“AdI/AI-'AdI ( JaN Jas ) merupakan salah 


'Adn 


satu al-asmd' al-husnd, yang menunjuk kepada 
Allah sebagai pelaku. Di dalam kaidah bahasa 
Arab, apabila kata jadian (mashdar) digunakan 
untuk menunjuk kepada pelaku, maka hal 
tersebut mengandung arti 'kesempurnaan'. 
Demikian halnya jika dinyatakan, Allah adalah 
Al-'Adi (Jadi - keadilan), maka ini berarti bahwa 
Dia adalah pelaku keadilan yang sempurna. 

Dalam pada itu, M. Ouraish Shihab me- 
negaskan bahwa manusia yang bermaksud 
meneladani sifat Allah yang 'ad! (Jie) ini— 
setelah meyakini keadilan Allah — dituntut 
untuk menegakkan keadilan walau terhadap 
keluarga, ibu bapak, dan dirinya, bahkan 
terhadap musuhnya sekalipun. Keadilan per- 
tama yang dituntut adalah dari dirinya dan 
terhadap dirinya sendiri, yakni dengan jalan 
meletakkan syahwat dan amarahnya sebagai 
tawanan yang harus mengikuti perintah akal 
dan agama: bukan menjadikannya tuan yang 
mengarahkan akal dan tuntunan agama. Karena 
jika demikian, ia justru tidak berlaku “adi, yakni 
menempatkan sesuatu pada tempatnya yang 
wajar. + Muhammadiyah Amin % 


'ADN (6152) 

Kata 'adn ( ss ) merupakan bentuk mashdar 
Gnin) dari kata 'adana — ya dunu ya dini z 
‘adnan/‘udûnan (Uas ) (Uas, Uas Da8 ola DA). 
Di dalam Al-Qur'an, kata 'adn (552) disebut 11 
kali, semuanya dirangkaikan dengan kata jannit 

(jannah). 

Secara bahasa, kata 'adn (015) antara lain 
berarti a) zabbala ( = j- merabuk/memupuk), 
seperti zabbala/'addan al-ardh (2 BA j= 
merabuk tanah); b) 'adana bi al-makân (DS das 
= tinggal atau berdiam di). Ahmad Ibnu Faris, 
dengan mengutip pendapat Al-Khalil, menge- 
mukakan bahwa kata 'adn (512 ) pada mulanya 
menunjuk kepada tempat tinggal unta (al-iqâmah 
lil-ibil), kemudian berkembang pemakaiannya 
menjadi semua tempat tinggal. Perangkaian kata 
'adn ( oùs ) dengan jannât di dalam Al-Qur'an 
merujuk kepada makna ini, yakni 'tempat 
tinggal atau taman yang kekal abadi'. 
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Secara geografis, kata 'adn (ox: ), sebagai- 
mana dikemukakan oleh Muhammad Farid 
Wajdi, berarti suatu daerah di pulau kecil yang 
berbatu dan diduga sebagai gunung berapi pada 
zaman dahulu kala di pantai selatan Jazirah 
Arab, yang kemudian menjadi kota pelabuhan. 
Daerah ini pada mulanya menjadi jajahan 
Inggris yang dibeli dari pemerintahan Oman 
tahun 1939 M dan dijadikan sebagai tempat 
latihan perang dan penyimpanan bahan bakar 
batu bara bagi kapal perang yang menuju Timur 
Jauh. Agaknya kota ini disebut 'adn ( oùs ) karena 
di sana ada penambangan (ma'idin = 02x) batu 
bara yang terletak di tepi pantai dan didiami oleh 
penduduk. 

Karena kata 'adn ( où ) di dalam Al-Qur'an 
semuanya digandengkan dengan kata jannit 
maka arti kata 'adn (6012) yang sebenarnya 
adalah tempat tinggal atau taman yang kekal 
yang akan didiami oleh manusia di dalam surga 
nanti, sebagai balasan dari iman dan amal saleh 
yang dilakukan selama di dunia. Di bawah surga 
'adn (052) itu mengalir sungai dan disediakan 
oleh Allah tempat-tempat yang baik dan ini 
merupakan janji Allah swt. bagi orang yang 
beriman (OS. At-Taubah [9]: 72). Orang yang 
semata-mata mencari ridha Allah, taat shalat 
dan menafkahkan sebagian hartanya ke jalan 
yang benar, menolak kejahatan dengan kebaikan, 
akan masuk ke surga 'adn (026 )ini (OS. Ar-Ra'd 
(131: 22-23). Semua penghuninya akan me- 
nikmati apa yang mereka inginkan (OS. Al-Kahfi 
(18): 31, OS. An-Nahl [16]: 31). Orang tua, para 
suami dan istri, serta anak-anak yang saleh akan 
bergabung nantinya di dalam surga 'adn ( ox ) 
ini (OS. Ghafir [40]: 7 dan 8). 

Al-Ourthubi di dalam menafsirkan hakikat 
jannitu 'adn (455 wé ), mengemukakan pendapat 
beberapa orang sahabat dan tabiin. Di antaranya, 
a) Ata' Al-Khurasani mengartikannya sebagai 
'ibu surga' atau 'surgainduk', atapnya adalah 'arsy 
(tahta) Tuhan. b) Ibnu Masud mengartikannya 
sebagai 'pertengahan surga' atau 'surga yang 
terletak di tengah-tengah’. c) Mugatil dan Al-Kalbi 
mengartikannya sebagai 'surga yang paling 
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tinggi. Di dalam surga 'adn (vòs) itu mengalir 
sungai yang bernama tasnim dengan taman yang 
di pagar rapi. Penghuninya adalah para nabi, 
orang-orang shiddig (55 = benar), dan syuhada' 
(sags = orang-orang yang mati syahid), para 
pemimpin yang adil, serta siapa saja yang 
dikehendaki oleh Allah. Mereka semua adalah 
orang-orang yang bersih dari kekafiran dan 
kemaksiatan (OS. Thaha (20): 76). Perbedaan 
nama secara hakikat di atas bukan merupakan 
perbedaan yang mendasar. Ungkapan para 
sahabat dan tabiin tersebut hanya merupakan 
perbedaan ungkapan kekaguman akan makna 
surga 'adn (032 ). Semua umat manusia sangat 
merindukannya. Dengan melihat makna asalnya, 
maka 'adn (022) adalah suatu tempat tinggal di 
surga yang kekal abadi, para penghuninya juga 
akan tinggal selama-lamanya di dalamnya (OS. 
Al-Bayyinah [98]: 8). + Yaswirman + 


'ADZAB (G1) 

Kata 'adzib (sis ) merupakan ism mashdar dari 
'adzdzaba-yu'adzdzibu (2 ix: 55), sedangkan, 
bentuk mashdar-nya adalah ta'dzib. Kata 'adzib 
(sis) dan ta'dzib ( G4 ) ini bisa berarti 
‘menghalangi seseorang dari makan dan minum’ 
atau ‘perbuatan memukul seseorang” dan bisa 
pula berarti 'keadaan yang memberati pundak 
seseorang’. Dari pengertian terakhir inilah kata 
'adzib (152 ) digunakan untuk menyebut “segala 
sesuatu yang menimbulkan kesulitan, atau 
menyakitkan dan memberatkan beban jiwa dan/ 
atau fisik, seperti penjatuhan sanksi’. Bentuk 
jamak dari kata “adzdb ( nań ) adalah a'dzibah 
(dis). 

Kata 'adzab (sis ) dan kata-kata lain yang 
seasal dengan kata itu di dalam Al-Qur'an 
disebut 329 kali dan mengacu kepada dua macam 
sanksi. Pertama, sanksi yang ditimpakan kepada 
manusia di dalam kehidupannya di dunia ini, 
baik yang berasal dari Allah maupun yang 
dilakukan oleh seseorang atau suatu golongan 
terhadap orang atau golongan lain. Bentuk 
pertama ini dapat dilihat di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 49, OS. Al-A'raf [7]: 141, OS. Ibrahim 
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[14]: 6, OS. Ad-Dukhan [44]: 30 dan 31, OS. Az- 
Zukhruf [43]: 48, OS. Ar-Ra'd [13]: 34, OS. An- 
Nahl (16): 28 dan 45, OS. An-Naml [27]: 5, dan 
OS. Az-Zumar [39]: 25. Kedua, sanksi yang 
ditimpakan-Nya kepada manusia di akhirat 
nanti, seperti yang disebutkan di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 85, 114, 174, dan 201, OS. Ali Imran 
[3]: 77 dan 176, OS. An-Nisa' [4]: 14, OS. Al- 
M4 'idah (5): 33 dan 36, OS. Al-Anfal [8]: 14, serta 
OS. Al-Hajj [22]: 9. 

OS. Al-Baqarah (2): 49, OS. Al-A'raf (7): 141, 
OS. Ibrahim [14]: 6, dan OS. Ad-Dukhan [44]: 30 
dan 31 berbicara mengenai siksaan yang dilaku- 
kan oleh Firaun beserta para pengikut terhadap 
Bani Israil. Di antara siksaan itu adalah mem- 
bunuh semua bayi laki-laki yang lahir di 
kalangan Bani Israil, dan membiarkan bayi-bayi 
perempuan tetap hidup. Siksaan itu merupakan 
ujian yang sangat berat bagi mereka. Adapun 
OS. Az-Zukhruf (43): 48 menyatakan bahwa 
Allah menimpakan sebagian dari siksaan-Nya 
terhadap Firaun dan para pengikutnya dengan 
harapan agar mereka menyadari kekeliruannya 
dan kembali kepada jalan yang benar. 

OS. Al-Anfal [8]: 32 dan OS. Al-'Ankabit 
[29]: 29, 53 serta 54 berbicara mengenai sikap 
orang-orang yang menentang dakwah yang 
disampaikan oleh para Rasul Allah, seperti Nabi 
Luth dan Nabi Muhammad saw. Sikap keras dan 
penolakan orang-orang musyrik pada masa 
Rasulullah saw. misalnya, diungkapkan di dalam 
OS. Al-Anfal [8]: 32. Jika Al-Qur'an itu benar- 
benar berasal dari Allah, kata mereka, turun- 
kanlah hujan batu dari langit atau datangkanlah 
siksaan yang pedih. Nabi Luth juga ditantang 
oleh umatnya untuk membuktikan kebenaran 
dakwahnya itu dengan datangnya siksaan dari 
Allah, seperti yang dikemukakan di dalam OS. 
Al-“'Ankabiit (29): 29. OS. Ar-Ra'd [13]: 34, OS. 
An-Nahl [16]: 55, dan OS. Az-Zumar [39]: 25 yang 
menegaskan bahwa keengganan dan sikap 
menentang itu hanya akan mengundang datang- 
nya siksaan Allah dari arah yang tidak mereka 
perkirakan. 

Ayat-ayat yang berbicara tentang siksaan 
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Allah terhadap orang-orang kafir di akhirat 
kelak, antara lain, ada yang disebutkan tanpa 
merangkaikannya dengan kata sifat, ada pula 
yang dirangkaikan dengan kata sifat tertentu, 
seperti alim (ef ), 'azhim (555), muhin (6), 
syadid ( x3 ), mugim ( p5 ), dan ghalizh ( Ly ). 
Siksaan di akhirat tersebut merupakan we- 
wenang yang hanya dimiliki oleh Allah, dan 
hakikatnya tidak diketahui oleh siapa pun selain 
Dia. 4 Zulfikri 4 


'AFOWW, AL- (“adi ) 

Kata al-‘Afûww (“isi ), terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf 'ain, fa', dan wauw. 
Maknanya berkisar pada dua hal, yaitu 
meninggalkan sesuatu dan memintanya. Dari sini, 
lahir kata 'afwu, yang berarti meninggalkan 
sanksi terhadap yang bersalah (memaafkan). 
Perlindungan Allah dari keburukan, juga 
dinamai “ffiah. Perlindungan mengandung 
makna ketertutupan, dari sini kata 'afwu juga 
diartikan menutupi, bahkan dari rangkaian ketiga 
huruf itu juga lahir makna terhapus atau habis tiada 
berbekas, karena yang terhapus dan habis tidak 
berbekas pasti ditinggalkan. Selanjutnya ia 
dapat juga bermakna kelebihan, karena yang 
berlebih seharusnya tidak ada dan ditinggalkan, 
yakni dengan memberi siapa yang memintanya. 
Dalam beberapa kamus dinyatakan bahwa pada 
dasarnya kata 'afwu, berarti menghapus, mem- 
binasakan, dan mencabut akar sesuatu. 

Dalam Al-Qur'an kata 'afwu dalam berbagai 
bentuknya ditemukan sebanyak 35 kali dengan 
berbagai makna. Kata 'afiww ditemukan 
sebanyak tiga kali, kesemuanya menunjuk kepada 
Allah swt. Selain itu ditemukan juga sekian 
banyak kata kerja masa lampau, masa kini, dan 
masa akan datang yang pelakunya adalah Allah 
swt., di samping yang pelakunya manusia. 

Jangan menduga bahwa pemaafan Allah 
hanya tertuju kepada mereka yang bersalah 
secara tidak sengaja, atau melakukan kesalahan 
karena tidak tahu. Memang kalau kita hanya 
merujuk kepada ayat-ayat yang menunjuk 
kepada Allah dengan sifat 'Afuww, maka kesan 
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demikian dapat muncul. Lihatlah dua di antara 
ketiga ayat yang menunjuk Allah dengan sifat 
“Afaww: 


Pa ga 2 Sa el Yi al a PI la ob 
Kenal CÉ Pena Teka FU Lah as ALI Kat 


Dió ji BET) Koni KA 
“Dan jika kamu sakit atau sedang musafir atau kembali 
dari tempat buang air atau kamu telah menyentuh 
perempuan, kemudian kamu tidak mendapat air, maka 
bertayamumlah dengan tanah yang baik (suci), sapulah 
mukamu dan tanganmu. Sesungguhnya Allah 
'Afuwwan/Maha Pemaaf lagi Maha Pengampun” (OS. 
an-Nisa' (4): 43). 


Setelah mengecam dan mengancam orang- 
orang yang berpangku tangan dan enggan 
berjuang dan berhijrah, Allah berfirman: 


Ono Í on Lai Jen Lo a giai Si 
PE Pa a SA San Í Tb 


Ga iie i SE, 
“Kecuali mereka yang tertindas, baik laki-laki atau wanita 
atau pun anak-anak yang tidak mampu berdaya upaya 
dan tidak mengetahui jalan (untuk hijrah), mereka itu, 
mudah-mudahan Allah memaafkannya. Dan adalah 
Allah 'Afuwwan/Maha Pemaaf lagi Maha Peng- 
ampun” (OS. an-Nisa' (4): 98-99). 


Sekali lagi, jangan menduga Allah hanya 
memaafkan pelaku dosa yang terpaksa atau tak 
tahu. Dan juga jangan duga bahwa Dia selalu 
menunggu yang bersalah untuk meminta maaf. 
Tidak! Sebelum manusia meminta maaf, Allah 
telah memaafkan banyak hal. Bukan hanya Rasul 
saw. yang dimaafkan sebelum beliau meminta 
maaf (QS. at-Taubah [9]: 43), tetapi juga orang- 
orang durhaka. Perhatikanlah QS. asy-Syûrâ 
[42]: 33-34 dan QS. Âli “Imran (3): 155). 

Allah al-'Afiiww adalah Dia yang meng- 
hapus kesalahan hamba-hamba-Nya, serta 
memaafkan pelanggaran-pelanggaran mereka. 
Sifat ini mirip denga sifat al-Ghafir, hanya saja— 
menurut Imam Ghazali—pemaafan Allah lebih 
tinggi nilainya dari maghfirah. Bukankah kata 
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'afwu mengandung makna menghapus, mencabut 
akar sesuatu, membinasakan, dan sebagainya, sedang 
kata ghafiir, terambil dari akar kata yang berarti 
menutup? Sesuatu yang ditutup, pada hakikatnya 
tetap wujud, hanya tidak terlihat, sedang yang 
dihapus, hilang, kalau pun ada tersisa, paling 
hanya bekas-bekasnya. Agaknya atas dasar ini 
pula pakar bahasa Al-Our'an, Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, menulis dalam Mufradat-nya bahwa 
apa yang dinamai ash-shafh berada pada tingkat 
yang lebih tinggi dari al-'afwu. Kata ash-shafh, 
yang antara lain berarti lembaran yang terhampar 
memberi kesan bahwa yang melakukannya 
membuka lembaran baru, putih bersih, belum 
pernah dipakai, apalagi dinodai oleh sesuatu 
yang dihapus. 

Di atas telah dipaparkan dua dari tiga ayat 
yang menunjuk sifat Allah al-'Afuww. Ayat ketiga 
dan terakhir yang menunjuk sifat-Nya itu 
memberi bimbingan bagaimana cara untuk 
mendapatkan penghapusan dosa dan pemaafan 
Ilahi. Firman-Nya: 

i DE Op al ob LAS Ji aa GS a 

aa 
“Jika kamu menyatakan sesuatu kebaikan atau me- 
nyembunyikannya atau memaafkan sesuatu kesalahan 


(orang lain), maka sesungguhnya Allah Maha Pemaaf 
lagi Maha Kuasa” (OS. an-Nisa' [4]: 149). 


Pemaafan Allah terbuka lebar bagi siapa 
pun yang bersedia memberi kebaikan secara 
terang-terangan atau sembunyi-sembunyi dan 
yang bersedia memaafkan orang lain. 

Ketika Sayyidina Abu Bakar ra. bersumpah 
untuk memutuskan bantuannya kepada 
Misthah—salah seorang yang selama ini di- 
bantunya— akibat keterlibatannya menyebar- 
kan isu negatif terhadap putri beliau sekaligus 
istri Nabi saw., Aisyah ra., Allah menurunkan 
pesan untuk beliau dan umat Islam seluruhnya: 


o aes banana En nd Sea, Bo G 
Sa J3 iyi ol MAIN AK Hadi IJ FL N3 
Ke EN A TER RS La 

haia A l Jawa g Capt ah 


, seng Lisa 5 
PI Ik 419 aS sa ol REESS 
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“Janganlah orang-orang yang memunyai kelebihan dan 
kelapangan di antara kamu bersumpah bahwa mereka 
(tidak) akan memberi (bantuan) kepada kaum kerabat 
(nya), orang-orang yang miskin dan orang-orang yang 
berhijrah pada jalan Allah, dan hendaklah mereka 
memaafkan dan berlapang dada. Apakah kamu tidak 
ingin Allah mengampunimu? Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang” (QS. An-Nûr 
[24]: 22). Demikian, wa Allâh A'lam. 

# M. Quraish Shihab & 


'AFW ( jå ) 

Kata 'afw ( p ) adalah kata dasar dari ʻafâ — ya fû 
— 'afwan (Vpis yi Vic). Di dalam Al-Qur'an, kata 
al-'afw ( FA) ) di dalam berbagai bentuk 
disebutkan 32 kali. Pada umumnya kata al-'afw 
(sid ) muncul bersamaan dengan kata depan ‘an 
(¿$ )atau ala ( $). 

Arti asal dari al-ʻafw ( Po) ) ialah al-gashdu li 
tanĝwuli asy-syai WB J y5 Kail keinginan atau 
tekad untuk mencapai sesuatu), demikian Al- 
Ashfahani menjelaskan. Menurut Ibnu Manzhur, 
kata al-'afw ( pra ) memiliki dua makna, yaitu 1) 
menunjuk kepada arti 'meninggalkan' atau 
'mengabaikan sesuatu' dan 2) menunjuk kepada 
arti 'menuntut sesuatu'. 

Al-'afw ( piii) memiliki berbagai makna 
konotatif. Di antaranya 'meninggalkan atau 
mengabaikan’, seperti di dalam OS. Al-Baqarah 
(21: 109, 178, dan 237, 'meringankan/memudah- 
kan' dan 'memperluas', seperti di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 187, “menambah banyak, seperti 
pada OS. Al-A'raf (7): 95: dan 'kelebihan', 
sebagaimana pada OS. Al-Baqarah [2]: 219. 
Makna-makna tersebut saling berdekatan. 
Mengabaikan suatu siksa atau kesalahan (me- 
maafkan) adalah suatu kebijakan yang me- 
mudahkan dan/atau meringankan, sedangkan se- 
suatu yang bertambah banyak akan mencapai 
kelebihan dan akan menjadikan pemiliknya 
merasa mudah dan ringan untuk memberikan- 
nya kepada orang yang membutuhkannya 
secara sukarela. 

Sebagian besar dari kata al-'afw (,i) ) yang 
terdapat di dalam Al-Qur'an mengandung 
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makna ‘meninggalkan atau mengabaikan’ dan 
‘meringankan atau memudahkan’. Yang ber- 
makna at-taktsir ( 255 =memperbanyak) terdapat 
pada QS. Al-A'raf (7): 95 dan yang bermakna al- 
fadhl ( Ja - kelebihan) terdapat pada QS. Al- 
Baqarah (2): 219. Kata al-'afw ( pi ) tidak hanya 
berlaku di antara Allah dan hamba-Nya, tetapi 
juga berlaku untuk hubungan di antara sesama 
manusia. 

Thabathabai berpendapat bahwa sekali- 
pun di satu sisi (dari segi konsep) kata al-'afw 
(id) berbeda dengan al-maghfirah (54k ), di 
sisi lain (dari segi aplikasi) terdapat persamaan. 
Perbedaan tersebut diisyaratkan oleh adanya 
firman-firman Allah yang menyebutkan kedua 
kata itu secara bersama-sama di dalam satu ayat, 
seperti OS. Al-Baqarah (2): 286. 

Suatu dosa atau kesalahan yang dimaafkan 
berarti pelakunya tidak akan dibebani siksaan 
sebagai akibat dari perbuatannya dan dihapus 
semua noda-nodanya, sedangkan al-maghfirah 
(SAN) berarti pelakunya tidak disiksa, tetapi 
noda atau dosanya tetap akan ada (tidak hapus 
total). Jadi, apabila Allah memaafkan dosa 
hamba-Nya berarti Allah tidak akan meng- 
hukum hamba-Nya tersebut berdasarkan ke- 
salahan yang telah dimaafkan itu. 

Memaafkan suatu kesalahan atau dosa, 
baik oleh Allah swt. terhadap hamba-Nya 
maupun oleh manusia terhadap manusia lain- 
nya, khususnya untuk yang akhir itu, pada 
dasarnya boleh-boleh saja. Namun, pemaafan 
atau penghapusan kesalahan tersebut harus 
betul-betul memerhatikan prosedur, manfaat, 
dan hikmah, atau dengan kata lain, harus cukup 
beralasan. Prinsip ini amat penting demi 
menghormati aturan-aturan yang telah ditetap- 
kan. Oleh karena itu, untuk mendapatkan maaf, 
seseorang harus menempuh prosedur yang telah 
ditetapkan. 4 Cholidi 4 


'AHDAN (1245) 

Kata 'ahdan (154: ) adalah bentuk dasar (mashdar) 
dari kerja ‘ahida — ya'hadu — 'ahdan (1x2 — 3x — 32). 
Menurut Ibnu Faris, kata 'ahida berakar pada 
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huruf-huruf “ain (2), hâ” (Lu), dan dâl (J3), 
yang bermakna pokok ‘memelihara sesuatu’ dan 
‘membuat perjanjian’. Dari makna ini terbentuk 
makna leksikal ‘pengetahuan’, ‘wasiat’, 'per- 
janjian’, ‘sumpah’, dan ‘waktu’. 

Al-Ashfahani menulis, kata 'ahdan mengan- 
dung makna ‘memelihara sesuatu dan memer- 
hatikannya dari waktu ke waktu yang lain’. 
Perjanjian disebut 'ahdan karena ia wajib 
dipelihara. Dari sini lahir term Al-'Ahd Al-Qadîm 
( ml ) yang berarti ‘Kitab Perjanjian Lama 
(Taurat) dan Al-'Ahd Al-Jadid ( Jadi GA ) yang 
berarti 'Kitab Perjanjian Baru (Injil. Perjanjian 
Allah dapat berupa perjanjian berdasarkan akal, 
perintah Al-Qur'an dan Sunnah Rasulullah saw, 
dan juga dapat berupa pembenahan atas diri 
sendiri. 

Kata 'ahdan (1542) yang berdiri sendiri di 
dalam satu redaksi terulang sebanyak empat kali 
pada dua surat, yaitu OS. Al-Baqarah (2): 80 dan 
100 serta OS. Maryam (19): 78 dan 87. 

Penggunaan kata 'ahdan pada OS. Al- 
Baqarah (2): 80, adalah dalam konteks pem- 
bicaraan tentang janji Allah dalam kaitannya 
dengan kesombongan orang-orang Yahudi. 
Firman Allah swt., 

AT Je odt f aga bae 

Soya NC 
(... Qul attakhadztum 'indal-lahi 'ahdan falan yukhlifal- 
lâhu 'ahdahh am tagiilina 'alaI-lahi ma-la ta'lamun) 
“... Katakanlah, “Sudahkah kamu menerima janji Allah 
sehingga Allah tidak akan memungkiri janji-Nya 
ataukah kamu hanya mengatakan terhadap Allah apa 
yang tidak kamu ketahui?” 

Al-Maraghi mengartikan 'ahdan dengan 
'wahyu atau berita dari Allah yang mutlak 
kebenarannya'. Mufasir ini menjelaskan bahwa 
di sini terkandung dua pertanyaan. Yang satu, 
“Apakah Tuhan kamu telah menjanjikan hal 
tersebut kepada kamu?”. Seandainya memang 
demikian niscaya Allah tidak akan mengingkari 
janji-Nya. Yang lain, “Apakah perkataan tersebut 
kamu sendiri yang membuatnya lalu mengaku 
dari Allah?”. Padahal kamu sendiri tidak 
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mengetahui hal tersebut. Jadi kenyataannya, 
perkataan orang-orang Yahudi bahwa mereka 
sekali-kali tidak akan disentuh api neraka, kecuali 
selama beberapa hari saja—menurut meraka 
hanya tujuh hari—bukan merupakan janji Allah. 
Oleh karena itu, perkataan atau pengakuan 
mereka di dalam hal ini adalah bohong sama 
sekali, yang sengaja mereka buat-buat lantaran 
ingin menonjolkan diri sebagai anak-anak Tuhan 
dan kekasih-Nya. 

Kata 'ahdan pada OS. Al-Baqarah [2]: 100, 
juga menunjukkan makna 'janji'. Firman Allah 
swt., “Awa kullama “Ahadi 'ahdan nabadzaha farigun 
minhum” (45 Sp San age hág leg = Patut- 
kah (mereka ingkar kepada ayat-ayat Allah], dan 
setiap kali mereka mengikat janji, segolongan 
mereka melemparkannya?). Mayoritas mufasir 
memahami 'ahdan di sini ialah janji kaum Yahudi 
terhadap kenabian Muhammad saw. sebab kata 
yang dipakai adalah farig, yang menunjukkan 
bilangan sedikit. Padahal kenyataannya, orang 
yang menolak atau mengingkari janji adalah 
mayoritas (banyak) di kalangan mereka, sedang- 
kan yang beriman memang sangat sedikit. 

Untuk kata 'ahdan yang terdapat pada OS. 
Maryam (19): 78 dan 87, digunakan di dalam 
arti “perjanjian (di sisi Tuhan)'. Yang pertama, 
di dalam kaitannya dengan orang kafir yang 
menyatakan bahwa mereka pasti diberi harta 
dan anak-anak pada hari kiamat: padahal, ia 
sekali-kali tidak melihat yang gaib atau tidak 
membuat perjanjian di sisi Tuhan. 

Adapun yang kedua-OS. Maryam (19): 87- 
penggunaan kata 'ahdan dengan makna 'per- 
janjian (di sisi Tuhan) adalah dalam kaitannya 
dengan orang-orang durhaka yang tidak berhak 
mendapat syafaat kecuali yang telah mengada- 
kan perjanjian di sisi Tuhan. 

Dalam pada itu, kata 'ahdun/ 'ahdal'ahdin 
(242) yang berulang 13 kali, delapan di antara- 
nya digandengkan dengan lafazh Allah (& ) 
menjadi 'ahd Allah (Ai a42 = perjanjian Allah) dan 
satu digandengkan dengan kata 'indal-lah ( Ši as ) 
menjadi 'ahdun 'indal-lah (ài aisig = perjanjian 
dari sisi Allah). Ini berarti bahwa umumnya kata 
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'ahduni 'ahda/'ahdin menunjukkan makna 'janji 
atau perjanjian Allah'. Oleh karena itu, kepada 
manusia diperintahkan memenuhi perjanjian 
dengan Tuhan, bahkan, kepada mereka dibeban- 
kan memelihara perjanjian dengan sesamanya. 
Hal ini ditegaskan di dalam OS. An-Nahl [16]: 
91, Wa-aufû bi-'ahdil-lahi idzh “Ahadtum (S1 Mx 1935 
Sage 41 - Dan tepatilah perjanjian dengan Allah 
apabila kamu berjanji). Para mufasir menegas- 
kan bahwa ayat ini mengandung perintah agar 
memenuhi janji Allah jika kamu (manusia) 
mengadakannya. Dengan demikian, seseorang 
telah mewajibkan atas dirinya sendiri suatu hak 
bagi siapa yang mengadakan perjanjian dengan- 
nya. Termasuk di dalam hal ini ialah setiap janji 
yang diwajibkan manusia atas dirinya dan 
kemauannya sendiri. Al-Maraghi mengutip 
pernyataan Maimun bin Mihram bahwa, 
“Barangsiapa yang kamu mengadakan per- 
janjian dengannya maka penuhilah perjanjian- 
nya, baik ia Muslim maupun non-Muslim, karena 
janji itu hanya kepunyaan Allah swt.” Ibnu Jarir 
Ath-Thabari mengemukakan riwayat yang ber- 
sumber dari Buraidah bahwa ayat ini turun 
berkenaan dengan perintah untuk mematuhi 
baiat pada Nabi saw. Sebab, telah menjadi 
kaharusan bahwa orang yang masuk Islam 
hendaknya berjanji setia untuk berpegang teguh 
kepada Islam. 

Di dalam OS. Al-Isra' (17): 34 dengan tegas 
menunjukkan kewajiban memenuhi janji, 
bahkan akan diminta pertanggungjawabannya. 
Allah berfirman, “Wa-aufa bil-'ahdi inna al-'ahda 
kana mas'ûlâ” (Yaa SEK Di Xu ph = Dan 
penuhilah janji: sesungguhnya janji itu pasti 
diminta pertanggungjawabannya). Perintah me- 
nepati dan memenuhi janji yang pasti kelak 
diminta pertanggungjawabannya di dalam ayat 
ini adalah terkait dengan larangan mendekati 
harta anak yatim kecuali dengan cara yang lebih 
baik, yakni larangan mengelola harta milik anak 
yatim yang berada di tangan dan dikuasakan 
kepada kita melainkan dengan cara yang lebih 
baik dan bermanfaat bagi anak sampai ia dewasa 
serta sanggup mengurus dirinya sendiri. 
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Di samping itu, ungkapan 'ahdullah (& 342) 
digunakan pula untuk menunjukkan bahwa 
perjanjian dengan Allah akan dimintakan 
pertanggungjawabannya. Firman Allah swt. 
pada Surat Al-Ahzab (33:15: “Wa-kina 'ahdul- 
lâhi mas'ûlâ” (Nya Ai X& 9S - Dan adalah per- 
janjian dengan Allah akan diminta pertanggung- 
jawabannya). Ayat ini terkait dengan orang- 
orang munafik dari Yatsrib (Madinah) yang telah 
berjanji kepada Allah bahwa mereka tidak akan 
berbalik ke belakang (mundur) sekalipun men- 
dapat serangan dari segala penjuru. 

Dari kajian di atas, dapat dipahami bahwa 
penggunaan kata-kata 'ahdan (1342) dan 'ahdun/ 
'ahdal 'ahdin ( -45 ) di dalam Al-Qur'an lebih banyak 
menunjuk kepada makna 'janji atau perjanjian 
Allak’ sehingga pemakaian kata-kata tersebut 
umumnya digandengkan dengan lafazh Allah (31) 
menjadi ‘ahdu Allah ( A14 ) atau ungkapan 
semacamnya, seperti 'ahdun 'indal-lah ( KIA 
dan 'indar-rahmini 'ahdd (4 Ps). Meski 
begitu, terdapat pula kata 'ahdal'ahdi (az ) yang 
menunjuk kepada makna 'janji manusia kepada 
sesamanya'. Janji atau perjanjian dengan sesama 
manusia apalagi perjanjian dengan Allah harus 
dipelihara, di dalam arti dipenuhi, mengingat 
semua akan diminta pertanggungjawabannya di 
hadapan Allah swt., karena janji itu hanya milik 
Allah semata. 4 Muhammadiyah Amin & 


'AJAB (156) 
Kata 'ajab («2 ) adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja 'ajiba — ya'jabu (Ls - Ca) yang tersusun 
dari huruf-huruf 'ain, jim, dan bâ’ yang memunyai 
dua arti denotatif. Pertama, menunjukkan arti 
'besar' atau 'memandang besar.” Makna ini 
kemudian berkembang sesuai dengan konteksnya 
(makna konotatif), menjadi: 'takabur' karena 
merasa besar atau paling besar, 'kagum' atau 
‘heran’ karena mengandung sesuatu yang besar. 
Sesuatu yang mengherankan adalah karena, kata 
Al-Ashfahani, ‘cantik’ karena memiliki sesuatu 
yang besar dan mengagumkan. Kedua, berarti 
‘bagian dari binatang’, yaitu pangkal ekor. Dari 
makna kedua ini kemudian berkembang, sehingga 
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digunakan untuk menunjukkan ‘bagian belakang 
segala sesuatu.’ 

Kata 'ajab dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang 27 kali dan 'ajab sendiri hanya 
terulang lima kali, yaitu terdapat pada QS. Yûnus 
[10]: 2; Ar-Ra'd [13]: 5; Al-Kahf [18]: 9, 63; dan Al- 
Jinn [72]: 1. Bentuk lain yang digunakan adalah 
kata kerja yang terulang 19 kali, 12 kali di dalam 
bentuk midhi seperti pada QS. Al-Baqarah [2]: 221 
dan 7 kali di dalam bentuk mudhari', seperti pada 
OS. At-Taubah [9]: 55 dan 85; kata sifat 3 kali, “ajib 
(Ci; = yang mengherankan) dua kali (OS. Had 
(11): 72 dan OS. Qaf [50]: 2), atau 'ujab ( stmt = 
yang mengherankan) yaitu pada OS. Shad [38]: 5. 
Semua kata tersebut mengandung arti denotatif 
yang pertama, yaitu menunjukkan sesuatu yang 
besar pada sesuatu yang jarang terjadi dan tidak 
diketahui sebabnya. 

Di dalam OS. Yiinus [10]: 2 misalnya, kata 
'ajab digunakan untuk orang kafir yang merasa 
heran dengan adanya seseorang dari golongan 
mereka yang diberi wahyu oleh Allah. Mereka 
disadarkan bahwa hal yang semacam itu telah 
terjadi sebelumnya pada umat terdahulu. Demi- 
kian halnya di dalam OS. Al-Jinn (721: 1, yaitu 
bahwa para jin heran terhadap Al-Qur'an karena 
mereka tidak pernah mengetahui sebelumnya, 
tidak tahu apa sebabnya ada, dan mengandung 
sesuatu yang besar. Di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
5, dan Al-Kahf (18): 9, digunakan pada orang kafir 
yang heran terhadap adanya rasul yang diangkat 
dari golongan manusia bisa seperti mereka. Ayat 
tersebut merupakan sindiran terhadap keheran- 
an itu karena mereka telah mengetahui se- 
belumnya, bahwa telah ada sebelum mereka 
nabi dan rasul yang diutus kepada umat 
terdahulu dari golongan manusia biasa. Ke- 
heranan mereka itu justru yang mengherankan 
karena sudah tahu hal yang sebenarnya mengapa 
dipertanyakan lagi. 

Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 204, kata 'ajab 
atau pecahannya digunakan di dalam arti 
'sesuatu yang memesonakan atau mencengang- 
kar’ karena di dalamnya ada sesuatu yang besar. 
Yaitu, bahwa di antara manusia ada yang 
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memesonakan kata-katanya seakan ia membawa 
kebaikan padahal mereka pembangkang dan 
selalu membuat kerusakan di muka bumi. Arti 
yang sama juga terdapat di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 25, yaitu kaum Muslim hampir 
mengalami kekalahan pada perang Hunain 
karena terlalu terpesona dengan jumlah mereka 
yang banyak. Begitu juga di dalam OS. At-Taubah 
(91: 55, yaitu larangan terpesona terhadap harta 
dan anak yang dimiliki, seperti yang dilakukan 
orang-orang kafir karena hal itu yang akan 
menyebabkan mereka diazab kelak: OS. Al- 
Hadid [57]: 20 menyatakan bahwa kehidupan 
dunia ini diumpamakan dengan tanaman yang 
indah, yang membuat para petani terpesona 
akan keindahannya, di dalam OS. Al-Baqarah (2): 
221, dilarang menikahi orang musyrik (laki-laki 
dan perempuan), meskipun mereka itu sangat 
memesonakan dan di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 
52, yaitu larangan kepada Nabi menikah lagi 
meskipun terhadap wanita yang memesonakan 
beliau. Larangan tersebut berlaku setelah 
adanya wanita yang menghibahkan dirinya 
untuk dinikahi tanpa mahar. Nikah semacam itu 
hanya berlaku khusus bagi Nabi saw. dan tidak 
berlaku bagi umat Islam. 

Pecahan 'ajab lainnya yang digunakan 
adalah “ajib ( <+ ) dan 'ujab ( ot ), keduanya 
berarti 'yang mengagumkan atau mengheran- 
kan.” Menurut Al-Khalil, kedua kata tersebut 
memunyai perbedaan makna, di mana 'ujib 
mengandung arti melebihi kualitas arti 'ajib. 
Sesuatu mengherankan adalah karena, menurut 
Ibnu Manzhur, “inkâr mâ yaridu 'alaika li gillati 
i'tiyâdih” (Sae ka Ole 3; US) = mengingkari/ 
tidak mengenali sesuatu karena jarang terjadi). 
Menurut Al-Ashfahani, karena 'terjadi dan tidak 
diketahui sebabnya. Apa yang dikemukakan 
oleh Ibnu Manzhur dan Al-Ashfahani tetap 
sejalan dengan yang pertama karena sesuatu 
yang jarang terjadi dan tidak diketahui sebab- 
nya mengandung sesuatu yang besar. 

Kata 'ajib terdapat OS. Had (11): 72 dan OS. 
Qaf [50]: 2. Di dalam OS. Had [11]: 72, digunakan 
berkaitan dengan istri Nabi Ibrahim yang 
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seakan-akan tidak percaya atau mengingkari 
kalau ia akan mendapatkan putra karena dia dan 
suaminya sudah renta lagi mandul. Hal itu, me- 
nurutnya, sesuatu yang sangat mengherankan. 
Kemudian malaikat yang membawa berita itu 
menjawab, “Apakah kamu mengingkari (merasa 
heran) terhadap ketetapan Allah?,” demikian Al- 
Ashfahani. Di dalam QS. Qaf [50]: 2, kata 'ajib 
digunakan berkaitan dengan sikap orang kafir 
terhadap Nabi saw. Mereka mengingkarinya 
karena dianggapnya sebagai sesuatu yang 
sangat aneh dan mengherankan. Keanehan Nabi 
saw., menurut mereka, karena beliau adalah 
manusia biasa yang diangkat menjadi rasul dan 
menyampaikan Al-Qur'an yang isinya juga 
mengherankan. 

Adapun kata 'ujab (QS. Shad [38]: 5) diguna- 
kan di dalam konteks keingkaran orang kafir 
terhadap keesaan Allah swt. Bagi mereka, 
menyembah Allah sebagai Tuhan satu-satunya 
adalah sesuatu yang aneh dan mengherankan 
karena sebelumnya, telah menyembah banyak 
Tuhan. 4 Zubair Ahmad & 


'AKIFON (Oya) 

ʻÂkifûn adalah bentuk jamak dari kata 'Akif 
( 35G ) yang merupakan bentuk ism fâʻil, turun- 
an dari kata kerja 'akafa — ya'kifulya'kufu - 'akf/ 
Ukif (SE Si-a (USUS ) yang ter- 
susun dari huruf “ain, kaf, dan fâ’, makna denotatif- 
nya “igbalu ‘alâ asy-syai'i wa mulazamatuha wa 
sharfun 'anhu" (Ex Soy SONG de JG = 
menghadap kepada sesuatu dan menetapi/me- 
nekuninya serta tidak berpaling daripadanya) 
dan habas ( »- - menahan diri). Makna dasar itu 
kemudian berkembang menjadi, antara lain 
'mencegah' karena menahan sesuatu/orang untuk 
melakukan sesuatu, 'memenjarakan' karena 
menahan orang tetap menjalani/melakukan 
sesuatu: 'bermukim' karena menetap di suatu 
tempat: 'ukdf/i'tikaf ( K| >+ = menetap di 
suatu tempat tertentu dengan suatu tujuan) 
karena menekuninya dan menahan diri dari 
melakukan sesuatu yang lain. Setelah Islam 
datang, kata 'ukff/i tikaf mengalami penyempit- 
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an makna, yaitu menetapnya seorang Muslim 
yang berakal di suatu masjid dengan niat 
(iktikaf). Kalau pada masa jahiliah, kata 'ukaf/ 
i'tikaf berarti ‘menetap di tempat mana saja 
dengan tujuan apa saja', maka setelah Islam 
datang, kata tersebut berlaku khusus pada 
tempat dan tujuan yang terbatas, yaitu masjid 
dengan tujuan untuk beribadah kepada Allah, 
khususnya pada bulan Ramadhan. 

Iktikaf adalah tinggal di dalam masjid yang 
dilakukan oleh seorang Muslim dengan niat. 
Golongan Hanafi mendefinisikan sebagai tinggal 
atau menetap di masjid yang digunakan untuk 
shalat jamaah dalam keadaan berpuasa serta 
diawali dengan niat iktikaf. Bagi Malikiyah, iktikaf 
adalah menetapnya seorang Muslim yang telah 
mumayyiz (7x ) di suatu masjid di dalam keadaan 
berpuasa, menghindarkan diri dari jimak (ber- 
setubuh), waktunya minimal sehari semalam, 
beribadah kepada Allah dan dengan niat. 
Madzhab Syafi'i mendefinisikannya dengan 
menetap di masjid yang dilakukan oleh orang- 
orang tertentu dengan niat. Golongan Hanbali 
memberikan batasan dengan menetap di masjid 
karena ketaatan kepada Allah swt. dengan cara- 
cara khusus dan dilakukan oleh orang Muslim 
yang berakal, sekalipun belum mumayyiz, suci dari 
hadas besar, dan lamanya cukup beberapa saat 
saja. 

Dari beberapa definisi yang dikemukakan 
di atas, Wahbah Az-Zuhaili, guru besar Uni- 
versitas Damaskus, merumuskan bahwa yang 
menjadi tujuan dari iktikaf adalah membersih- 
kan hati dengan mendekatkan diri kepada Allah 
swt. serta menghentikan aktivitas keduniaan 
pada waktu-waktu tertentu semata-mata hanya 
untuk beribadah kepada-Nya. Oleh karena itu, 
dianjurkan melakukan iktikaf di dalam keadaan 
berpuasa, sehingga menambah ketaatan diri 
kepada Allah swt. 

ʻÂkifûn dan pecahannya di dalam Al-Qur'an 
terulang sembilan kali. Akifin ( i5 ) dan ‘âkifûn 
( Die ) maknanya sama, tetapi kedudukannya 
di dalam Al-Our'an berbeda, sehingga cara 
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membacanya juga berbeda. “Akifin/'Akifin ter- 
dapat di dalam OS. Al-Baqarah (2): 125, 187: OS. 
Thaha [20]: 91: OS. Al-Anbiya' [21]: 52: dan OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 71. Bentuk lainnya adalah kata 
tunggal dari ‘âkifûn, yaitu “Akif ( as ) terulang 
dua kali, yaitu OS. Thaha [20]: 97 dan OS. Al- 
Hajj [22]: 25; ; dengan bentuk kata kerja sekarang, 
ya'kufiin ( o EE ) satu kali, yaitu Al-A'raf [7]: 138; 
dan dengan bentuk timbangan maf'ûl bih ( 4 IA ya 
= bentuk kata penderita), yaitu ma'kif (S5 Hg 
satu kali, seperti dinyatakan di dalam OS. Al- 
Fath (481: 25. 


'Akifin! dkifan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
125 dan 187, berarti orang-orang yang melaku- 
kan iktikaf di dalam istilah para ahli fikih di atas. 
Di dalam ayat 125, kata ʻâkifin digunakan 
berkaitan dengan fungsi Baitullah yang di- 
bangun oleh Nabi Ibrahim dan Ismail as., yaitu 
sebagai tempat thawaf, iktikaf, dan shalat. Di 
dalam Ayat 187 yang tersebut di dalamnya kata 
'Akifiin dibicarakan tentang amalan-amalan yang 
dilakukan di dalam bulan Ramadhan, yaitu 
boleh menggauli istri pada malam bulan 
Ramadhan, memulai puasa ketika telah terbit 
fajar dan berbuka setelah terbenam matahari 
(malam), dan tidak boleh menggauli istri ketika 
melakukan iktikaf di masjid. Kedua ayat tersebut, 
menurut para fugaha, merupakan dasar di- 
syariatkannya iktikaf di dalam Islam. Namun, 
menurut Ar-Razi, kedua ayat tersebut sekaligus 
menunjukkan bahwa iktikaf adalah merupakan 
suatu amalan yang telah dilakukan oleh umat- 
umat terdahulu dan bukan baru dikenal pada 
waktu Islam datang. 

Kata “Akifin dan pecahannya yang terdapat 
di dalam OS. Al-A'raf [7]: 138: OS. Thaha [20]: 
91, 97: OS. Al-Anbiya' [21]: 52: dan Asy-Syu'ara' 
[26]: 71, diartikan dengan menekuni dan selalu 
mendatangi (berhala) karena memuliakannya 
dan digunakan berkaitan dengan (a) umat Nabi 
Musa as. Yaitu ketika telah diselamatkan oleh 


Allah swt. dengan menyeberangi lautan dan tiba | 


di suatu kaum yang selalu mendatangi berhala 
untuk menyembahnya, mereka meminta kepada 
Musa as. untuk dibuatkan juga berhala untuk 
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mereka sembah seperti yang dilakukan kaum 
yang mereka lihat itu (QS. Al-A'raf [7]: 138). 
Ketika diperingatkan Nabi Harun as. agar me- 
ninggalkan penyembahan patung anak lembu 
yang dibuat Samiri, mereka malah menjawab 
bahwa akan selalu mendatangi patung itu hingga 
Nabi Musa as. yang tengah menerima al-Kitab 
kembali dari menghadap Allah swt. (QS. Thaha 
(20): 91); dan berkaitan dengan Samiri, umat Nabi 
Musa as. yang membuat patung lembu, yang 
dihukum Musa as. dengan mengucilkannya, 
seraya berkata bahwa berhala yang selalu ia 
datangi (untuk disembah) akan dimusnahkan 
Musa as. (QS. Thaha (20): 97); (b) umat dan ayah 
Nabi Ibrahim as. ketika Nabi Ibrahim ber- 
dakwah mengajak ayah dan umatnya untuk 
meninggalkan berhala-berhala yang dengan 
tekun mereka datangi untuk disembah (QS. Al- 
Anbiya' [21]: 52); dan ketika beliau bertanya 
kepada mereka (ayah dan umatnya) tentang apa 
yang mereka sembah, umatnya menjawab 
bahwa mereka menyembah berhala dan dengan 
tekun mendatangi dan memuliakannya (QS. 
Asy-Syu'ara' [26]: 71). 

Kata “ikif ( as% ) di dalam OS. Al-Hajj (22): 
25, diartikan dengan “orang-orang yang ber- 
mukim atau menetap di suatu tempat'. Ayat itu 
digunakan berkaitan dengan azab yang akan 
ditimpakan Allah kepada orang-orang kafir yang 
menghalangi manusia dari jalan Allah dan 
menuju masjid Haram, baik yang bemukim di 
(daerah) itu (sekitar masjid Haram) maupun 
yang tinggal di padang pasir. 

Adapun kata ma'kufan ( $ ep ) di dalam OS. 
Al-Fath [48]: 25 berarti 'tercegah' dan digunakan 
berkaitan dengan perbuatan orang kafir yang 
selalu mencegah umat Islam untuk mendatangi 
Masjid Haram dan menjadikan hewan kurban 
tercegah untuk sampai di tempat penyem- 
belihannya. 

Pemaparan ayat-ayat di atas menunjukkan 
bahwa 'ukiif (556 ) atau i'tikaf ( OS) ) sebagai 


- bentuk amalan yang dilakukan pada suatu 


tempat tertentu dengan tujuan untuk memulia- 
kan sesuatu, telah dilakukan dan diamalkan oleh 
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umat-umat terdahulu, kemudian setelah Islam 
datang, ditetapkan sebagai suatu ibadah yang 
dibenarkan dan dianjurkan. + Arifuddin Ahmad & 


'ALAMIN ( Goals ) 

Kata “Alamin ( AH adalah bentuk jamak dari 
“Alam ( Ie ). Di dalam Al-Qur'an hanya ada kata 

“Alamin ( AH ) di dalam bentuk jamak. Kata ini 

terulang di dalam Al-Qur'an sebanyak 73 kali 

tersebar di dalam 30 surat. 

Kata “Alamin ( SE) di dalam Al-Qur'an 
diartikan oleh ulama sebagai kumpulan makhluk 
Tuhan yang berakal atau yang memiliki sifat- 
sifat yang mendekati makhluk yang berakal 
(tumbuh, bergerak, dan merasa). Arti ini di- 
dasarkan pada kata “Alamin (::2kz ) yang merupa- 
kan bentuk jam' al-mudzakkar yang biasanya 
dikhususkan untuk makhluk berakal. Karena itu, 
dikenal alam malaikat, alam manusia, alam jin, 
alam tumbuh-tumbuhan, dan lain-lain. Akan 
tetapi, tidak dikenal istilah alam batu dan alam 
tanah karena batu dan tanah tidak memenuhi 
kriteria di atas. Menurut Muhammad Abduh, 
seorang mufasir Mesir, itulah kesepakatan orang 
Arab dalam penggunaan kata “Alamin (jak). 
Mereka tidak menggunakannya untuk segala 
yang ada. 

Kata “Alamin (1x2) (jamak) yang terdapat 
di dalam Al-Our'an seperti disebutkan di atas 
tidak sama dengan istilah alam yang dimaksud 
teolog, filosof Muslim, dan kosmolog modern. 
Kaum teolog mendefinisikan alam sebagai segala 
sesuatu selain Allah, sementara kaum filosof 
cenderung mendefinisikannya sebagai kumpul- 
an jauhar yang tersusun dari materi (mdddah -:56 ) 
dan bentuk (shiirah - 5). ) yang ada di bumi dan 
di langit. Kosmolog modern menggambarkan 
alam sebagai susunan beribu-ribu galaksi 
(galaksi: gugusan bermiliar-miliar bintang). 

Dari sejumlah 73 kali kata “Alamin (5.45) di 
dalam Al-Our'an, 42 kali yang terdapat di dalam 
20 surat, didahului oleh kata rabb (1, -Tuhan), 
sedangkan sisanya 31 kali di dalam 7 surat tidak 
didahului oleh kata rabb (1 ). 

Kata rabb (1 ) berarti ‘pendidik dan 
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pemelihara’. Kata rabb (15, ) melukiskan Tuhan 
dengan segala sifat-Nya yang dapat menyentuh 
makhluk-Nya, seperti pemberian rezeki, peng- 
ampunan, kasih sayang, juga amarah, ancaman, 
dan siksa. Dengan demikian, apa pun bentuk per- 
lakuan Tuhan kepada makhluk-Nya sama sekali 
tidak terlepas dari pemeliharaan dan pendidik- 
an-Nya sekalipun perlakuan-Nya menurut 'kaca 
mata' manusia itu sesuatu yang negatif. 

Banyak kata Alamin (::.Jz ) yang didahului 
kata rabb (15, ) yang menggambarkan bahwa 
melalui sifat-sifat alam manusia akan dapat 
memahami tanda-tanda yang merupakan bukti- 
bukti kebesaran Maha Pencipta seluruh alam. 
& Sirajuddin Zar % 


'ALIM (—£) 

Kata “Alim ( —s ) terambil dari akar kata ‘ilm ( is ) 
yang menurut pakar-pakar bahasa berarti 
menjangkau sesuatu sesuai dengan keadaannya yang 
sebenarnya. Bahasa Arab menggunakan semua 
kata yang tersusun dari huruf-huruf 'ain, lâm, dan 
mim dalam berbagai bentuknya untuk meng- 
gambarkan sesuatu yang sedemikian jelas 
sehingga tidak menimbulkan keraguan. Per- 
hatikan misalnya kata-kata 'aldmah (alamat) 
yang berarti tanda yang jelas bagi sesuatu atau 
nama jalan yang mengantar seseorang menuju 
tujuan yang pasti. Ilmu demikian juga halnya, 
kata ini diartikan sebagai suatu pengenalan yang 
sangat jelas terhadap suatu objek. Allah swt. 
dinamai 'Alim ( JG ) atau “Alim karena penge- 
tahuan-Nya yang amat jelas sehingga terungkap 
bagi-Nya hal-hal yang sekecil apa pun. 

Dalam Al-Qur'an ditemukan banyak sekali 
ayat-ayat yang menggunakan akar kata yang 
sama dengan al-'Alim. Kata "Alim dalam Al-Qur'an 
ditemukan sebanyak 166 kali. Di samping itu 
terdapat pula sekian banyak kata 'Alim yang 
menunjuk kepada Allah swt., sebagaimana 
banyak juga yang menunjuk-Nya dengan 
menggunakan redaksi A'lam ( dst [lebih menge- 
tahui]). Banyaknya ayat serta beraneka ragam- 
nya bentuk yang digunakan itu, menunjukkan 
betapa luas dan banyak ilmu Allah swt. 
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A Ilmu- -Nya mencakup seluruh wujud, 
(le sih Saja D 3) “Ilmu Tuhanku meliputi 
segala KANAN (OS. al-An' am [6]: 80). 

Segala aktivitas lahir dan batin manusia 
diketahui-Nya (OS. Ghafir [40]: 19), jangankan 
yang rahasia, yang “lebih tersembunyi dari 
rahasia,” yakni hal-hal yang telah dilupakan oleh 
manusia dan yang berada di bawah sadarnya 
pun diketahui oleh Allah swt. ( par J zák pe oh 
a 3 Ji mi ) “Jika kamu mengeraskan ucapanmu, 
maka sesungguhnya Dia (mengetahuinya serta) 
mengetahui rahasia dan yang lebih tersembunyi (dari 
rahasia)” (QS. Thâhâ [20]: 7). Di samping itu, Dia 
pun telah mengetahui apa pun yang terjadi, 
sebelum terjadinya (QS. al-Hadîd [57]: 22). 
Pengetahuan semua makhluk bersumber dari 
pengetahuan-Nya (QS. al-Baqarah [2]: 255). 
Allah “mengajar dengan qalam,” yakni mengajar 
manusia melalui upaya mereka dan mengajar apa 
yang mereka tidak diketahui, tanpa usaha mereka, 
tetapi langsung sebagai curahan rahmat-Nya. 
Begitu informasinya dalam Al-Qur'an. 

Manusia tentu saja dapat meraih ilmu 
berkat bantuan Allah, bahkan istilah 'alim pun 
dibenarkan Al-Qur'an untuk disandang manusia 
(OS. adz-Dziriyat [51]: 28), tetapi betapapun 
dalam dan luasnya ilmu manusia, terdapat sekian 
perbedaan antara ilmunya dan ilmu Allah. 

Pertama, dalam hal objek pengetahuan: 
Allah mengetahui segala sesuatu, manusia tidak 
mungkin dapat mendekati pengetahuan Allah. 
Pengetahuan mereka hanya sebagian kecil dari 
setetes samudera ilmu-Nya, ( AJ: Ka o G3 
Su SI ) “Tidaklah kamu diberi pengetahuan melainkan 
sedikit” (OS. al-Isra' (171: 85). 

Kedua, kejelasan pengetahuan manusia 
tidak mungkin dapat mencapai kejelasan ilmu 
Allah. Penyaksian manusia yang paling jelas 
terhadap sesuatu, hanya bagaikan melihatnya 
di balik tabir yang halus, tidak dapat menembus 
objek yang disaksikan sampai ke batas terakhir. 

Ketiga, ilmu Allah bukan hasil dari sesuatu, 
tetapi sesuatu itulah yang merupakan hasil dari 
ilmu-Nya, sedang ilmu manusia dihasilkan dari 
adanya sesuatu. Untuk hal yang ketiga ini, al- 
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Ghazali memberi contoh dengan pengetahuan 
pemain catur dan pengetahuan pencipta per- 
mainan catur. Sang Pencipta adalah penyebab 
adanya catur, sedang keberadaan catur adalah 
sebab pengetahuan pemain. Pengetahuan pen- 
cipta mendahului pengetahuan pemain, sedang 
pengetahuan pemain diperoleh jauh sesudah 
pengetahuan pencipta catur. Demikianlah ilmu 
Allah dan ilmu manusia. 

Keempat, ilmu Allah tidak berubah dengan 
perubahan objek yang diketahui-Nya. Itu berarti 
tidak ada kebetulan di sisi Allah, karena penge- 
tahuan-Nya tentang apa yang akan terjadi, dan 
saat kejadiannya sama saja di sisi-Nya. 

Kelima, Allah mengetahui tanpa alat, sedang 
ilmu manusia diraihnya dengan pancaindra, 
akal, dan hatinya, yang semuanya didahului 
oleh ketidaktahuan (OS. an-Nahl (16): 78). 

Keenam, ilmu Allah kekal, tidak hilang dan 
tidak pula dilupakan-Nya (OS. Maryam (19): 64). 

Demikian, wa Allâh A'lam. « M. Quraish Shihab 4 


'ALIYY, AL (dai) 
Kata al-'aliyy ( DAN terambil dari huruf-huruf 
'ain, lam, dan ya' atau wauw, menunjuk kepada 
makna ketinggian, yakni antonim dari kerendahan, 
baik yang bersifat material maupun immaterial. 
Dari sini, kemudian lahir makna-makna lainnya 
seperti, sombong, karena yang bersangkutan 
merasa dirinya lebih tinggi dari yang lain. 
Menaklukkan dan mengalahkan, karena keduanya 
lebih tinggi dari yang ditaklukkan dan yang 
dikalahkan. Allah swt. Mahatinggi dan tidak ada 
ketinggian yang melebihi ketinggian-Nya. 

Dalam Al-Qur'an kata ‘Aliyy (4s ) ditemu- 
kan sebanyak 11 kali, sembilan di antaranya 
merupakan sifat Allah. Ia dirangkai dengan sifat 
Kabir ( x5 ) (Mahabesar) sebanyak lima kali, 
'Azhim ( —&£ ) dua kali, dan Hakim (Sx ) juga 
dua kali. Dua sisanya adalah sifat dari “tempat/ 
kedudukan yang dianugerahkan Allah kepada 
Nabi Idris as.,” juga “bahan pembicaraan” 
(berkaitan dengan Nabi Ibrahim as. dan putra 
beliau). 

Menarik untuk dikemukakan bahwa dua 
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kali terakhir ini dikemukakan dalam redaksi 
yang merujuk bahwa ketinggian yang diperoleh 
itu dan ketinggian lainnya adalah karena 
anugerah Allah semata. 

Perhatikan kedua firman-Nya berikut ini: 
(i gio OI Fa vlgs CR o & Ga) “Dan 
Kami 'anugerahkan kepada mereka sebagian dari rahmat 
Kami, dan Kami jadikan mereka buah tutur yan g baik 
lagi tinggi” (OS. Maryam (19): 50). (5 BK 252333) 
“Dan Kami telah mengangkatnya ke tempat/martabat 
yang tinggi” (OS. Maryam (191: 57). 

Ditemukan juga sebanyak sembilan kali 
betuk superlatif dari kata ini yaitu al-'Ald, baik 
yang merujuk kepada Allah, maupun selain-Nya, 
seperti yang ditunjukkan kepada Nabi Musa as., 
atau Firaun yang diabadikan ucapannya saat 
mengaku sebagai yang lebih tinggi. Sifat ini 
dikemukakan dalam konteks perbandingan, 
sehingga pada akhirnya dapat mengantar setiap 
makhluk terbetik dalam benaknya sesuatu yang 
tinggi, itu menyadari bahwa Allah Yang Maha- 
tinggi. 

Ketinggian Allah tidak bersifat material 
atau pada satu tempat. Memang—tulis al- 
Ghazali—pada mulanya manusia memahami 
makna ketinggian dari segi tempat. Ini karena 
mengaitkannya dengan mata kepala, tetapi 
setelah orang-orang berpengetahuan menyadari 
bahwa ada juga pandangan bashirah (mata akal 
dan batin) yang berbeda dengan pandangan 
yang bersifat indrawi, maka mereka meminjam/ 
menggunakan kata “tinggi”, tetapi tidak dalam 
pengertian yang dijangkau oleh orang awam. 
Walaupun pengertian ini boleh jadi diingkari 
oleh sementara orang awam yang tidak me- 
mahami ketinggian kecuali yang berkaitan 
dengan tempat. 

Allah ketika berfirman: 


BG an PN my Ge Kai Ai K < ol 


>L 


AN yi EA Je syai 
“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah Yang men- 
ciptakan langit dan bumi enam masa, kemudian Dia 
bersemayam di atas ‘Arsy untuk mengatur segala urusan” 
(QS. Yûnus [10]: 3). Bersemayam-Nya di atas 
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'Arsy, bukan berarti bahwa Dia menempati 
tempat itu. Tidak! Redaksi semacam itu diguna- 
kan karena 'Arsy adalah makhluk tinggi, lagi 
tidak dapat disentuh kecuali oleh yang memiliki 
kedudukan suci lagi tinggi, dan tidak juga dapat 
terjangkau oleh ukuran. Karena itu, Allah 
memilih makhluk ini untuk mendekatkan pe- 
mahaman kita tentang ketinggian-Nya. Ini sama 
dengan ucapan kita ketika mengembalikan 
putusan kepada Allah swt. dengan berkata 
“Terserah yang di atas” sambil menunjuk kepada 
langit. Itu bukan berarti kita menunjuk kepada 
Tuhan, karena Dia ada di mana-mana. Allah 
Mahatinggi, sedemikian tinggi-Nya juga se- 
hingga Dia tidak dapat dijangkau, dan se- 
demikian tinggi-Nya sehingga tidak ada yang 
serupa dengan-Nya, serta sedemikian kuat-Nya 
pula sehingga tidak ada yang dapat mengalah- 
kan-Nya, bahkan tidak ada sekutu bagi-Nya dan 
tidak juga kedudukan yang serupa, bahkan yang 
mendekati kedudukan-Nya. 

Pengertian ini dipahami dari kesan yang 
ditimbulkan oleh firman-Nya yang meng- 
gunakan kata yang seakar dengan sifat al-'Aliyy 
yang berarti mengalahkan, yakni: 


Kala aoa Lt Ke oa IT EU 

Siva 
“Allah sekali-kali tidak memunyai anak, dan sekali-kali 
tidak ada tuhan (yang lain) beserta-Nya, kalau ada tuhan 
beserta-Nya, masing-masing tuhan itu akan membawa 
makhluk yang diciptakannya, dan sebagian dari tuhan- 
tuhan itu pasti 'ala (mengalahkan) sebagian yang lain. 


Mahasuci Allah dari apa yang mereka sifatkan” (OS. 
al-Mu'minin [23]: 91). 


Sementara ulama merinci pengertian 
ketinggian-Nya pada ketinggian Dzat-Nya dan 
ketinggian kedudukan-Nya. Ketinggian ke- 
dudukan-Nya adalah kesempurnaan yang 
diniscayakan oleh sifat-sifat terbaik (al-Asma' al- 
Husna), karena Dia tidak terjangkau kecuali oleh- 
Nya sendiri, karena Dia yang mencakup seluruh 
tempat, dan Dia wujud sebelum penciptaan 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


'Allam 


semua yang maujud. Demikian, wa Allah A'lam. 
æ M. Quraish Shihab & 


ALLAM (4) 

Kata ini merupakan kata sifat berbentuk 
mubalaghah dari kata “Alim (J& ). Selain berbentuk 
'allam, bentuk mubâlaghah-nya juga berbentuk 'alim 
(-£ ) dan 'allamah (29: ). | 

Mashdar kata tersebut adalah ‘ilm ( „le ) yang 
berarti “mengetahui sesuatu sesuai dengan 
kenyataan'. Dari sisi ontologi, pengetahuan ini 
ada dua. Pertama, pengetahuan atas esensi 
sesuatu itu sendiri. Kedua, pengetahuan adanya 
sesuatu berdasar atas sesuatu yang lain yang 
keberadaan dan ketiadaan sesuatu yang lain 
itu bergantung pada sesuatu yang pertama itu. 
Demikian pula dari segi aksiologi, pengetahuan 
itu dibagi dua; pengetahuan teoretis yang hanya 
mencukupkan pada tataran pengetahuan saja, 
dan pengetahuan praktis yang tidak cukup 
untuk hanya diketahui, tetapi juga harus 
dilaksanakan. Selanjutnya, dari segi epistemologi 
juga ada dua. Pengetahuan yang bersumber pada 
akal, dan pengetahuan yang bersumber pada 
wahyu. Jadi, kata yang berakar dari “ain, lâm, dan 
mim ( p-J-p ) ini pada dasarnya memunyai arti 
'mengetahui atau mendapatkan pengetahuan 
tentang sesuatu’. 

Berdasarkan uraian di atas, arti 'allam, 
sebagai bentuk mubilaghah, adalah subjek yang 
sangat mengetahui terhadap sesuatu. Al- 
Ashfahani berpendapat, jika kata ini menjadi 
sifat dari Allah, maka yang dimaksudkan adalah 
bahwasanya Allah itu adalah zat yang tidak ada 
satu pun yang tidak diketahui oleh-Nya. Men- 
jelaskan pengetahuan Allah ini, Ibnu Manzhur 
menegaskan bahwa Allah adalah maha menge- 
tahui segala apa yang telah ada dan yang akan 
ada serta yang tidak akan pernah akan ada. Oleh 
karena itu, tidak ada sesuatu pun yang ada di 
langit dan bumi tersembunyi dari pengetahuan- 
Nya. 

Selain di dalam bentuk 'allim, Allah juga 
menggunakan sifat dengan bentuk 'alim ( —£ ) dan 
‘âlim (Je ) sebagai ungkapan adanya Allah Yang 
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Maha Mengetahui. Adapun kata 'allamah tidak 
boleh disifatkan kepada Allah karena ada huruf 
tG' yang mengesankan tî’ ta'nits (feminine form) 
pada akhir kata tersebut walaupun huruf pada 
kata tersebut tidak menunjukkan kepada gender 
feminin tetapi bermakna kesempurnaan (t4' 
mubâlaghah). 

Di dalam Al-Qur'an, kata 'allam disebut 
sebanyak empat kali: pada QS. Al-Ma'idah [5]: 
109 dan 116, pada QS. At-Taubah [9]: 78, dan 
pada OS. Saba’ [34]: 48. Semua kata al-'allam di 
dalam ayat Al-Our'an ini merupakan sifat Allah. 
Kata tersebut selalu digabungkan dengan objek 
segala sesuatu yang gaib dengan ungkapan 'allam 
al-ghuyib = p aji 45s ) maha mengetahui segala 
sesuatu yang gaib). 

Pada OS. Al-Mâ'idah [5]: 109, ungkapan 
'allam al-ghuyûb ini merupakan perkataan para 
rasul sebagai pengakuan mereka atas kemaha- 
pengetahuan Allah. Hampir sama dengan itu, 
pada ayat 116, ungkapan tersebut merupakan 
perkataan Nabi Isa dalam rangka menegaskan 
bahwa ia tidak pernah menyeru kaumnya agar 
menjadikan dia dan ibunya sebagai Tuhan. 
Seandainya ia mengatakan demikian, maka Allah 
pasti mengetahuinya karena Ia adalah satu- 
satunya zat yang mengetahui segala sesuatu 
yang gaib. 

Pada OS. At-Taubah [9]: 78, ungkapan itu 
dari Allah sendiri sebagai penegasan bahwa Dia 
Maha Mengetahui segala sesuatu yang gaib, 
seperti apa saja yang tersimpan di dalam hati 
manusia. Ungkapan ini memunyai kaitan dengan 
ayat-ayat sebelumnya yang menceritakan 
tentang orang-orang munafik yang berjanji akan 
mengeluarkan sedekah jika Allah memberikan 
kepada mereka sebagian karunia-Nya. Namun, 
ketika Allah melimpahkan karunia-Nya, mereka 
mengingkarinya. Oleh karena itu, Allah me- 
negaskan bahwa Ia mengetahui rahasia dan 
pembicaraan orang-orang munafik yang meng- 
ingkari janji mereka terhadap Allah itu. Adapun 
pada OS. Saba’ [34]: 48, ungkapan itu merupakan 
tuntunan Allah kepada Nabi Muhammad saw. 
untuk menyampaikan kepada umatnya bahwa 
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la adalah Maha Mengetahui segala yang gaib 
yang tidak diketahui manusia, seperti ke- 
beradaan akhirat dan rahasia-rahasia yang ada 
dalam hati mereka agar mereka memercayai 
dakwah yang disampaikannya. 

Dari uraian tersebut dapat disimpulkan 
bahwa kata 'allam merupakan sifat yang khusus 
dimiliki Allah. Oleh karena itu, penggabungan 
kata tersebut dengan segala sesuatu yang gaib 
sebagai objeknya adalah sangat wajar sekali 
karena tidak ada satu pun selain Allah yang 
dapat mengetahui semua yang gaib, misalnya 
hakikat pembangkitan kembali dan keberadaan 
alam akhirat. Hanya Allah yang benar-benar 
mengetahui segala sesuatu. + Abdul A'la æ 


'AMAL ( J) 
Kata 'amal ( j$ ) merupakan bentuk mashdar dari 
‘amila - ya'malu - amalan. Bentuk jamaknya adalah 
amil (Just). Di dalam Al-Qur'an, kata 'amal 
(Je) dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut 359 kali. 

Secara bahasa, kata ‘amal ( j- ) berarti 
‘perbuatan, pekerjaan, aktivitas (karya), seperti 
di dalam OS. Fushshilat (41): 46. Menurut Ibnu 
Faris, i'tamal ar-rajul (4-8 JS) berarti 'se- 
seorang bekerja untuk dirinya sendiri', sedang- 
kan ‘amil ar-rajul (Y- Jas) berarti ‘seseorang 
bekerja untuk kepentingan orang banyak, di 
samping juga untuk kepentingan dirinya sendiri’. 
Di dalam Al-Our'an, untuk arti 'perbuatan' 
digunakan kata ‘amal (j5 ), bukan i'timal (Jus! ), 
karena yang menentukan perbuatan itu baik 
atau tidak bukan saja pelakunya, tetapi juga 
pihak lain, bahkan, lebih ditentukan oleh Allah 
swt. Jadi, perbuatan itu dapat dikatakan baik, 
jika telah dinilai baik oleh pelakunya, orang lain, 
dan oleh Allah swt. Demikian juga sebaliknya. 

Secara terminologis, kata “amal ( jas ) berarti 
'perbuatan atau aktivitas yang dilakukan secara 
sadar dan sengaja, bersumber pada daya, pikir, 
fisik, dan kalbu'. Al-Ashfahani mengatakan 
bahwa kata ‘amal ( jas ) lebih khusus artinya dari 
kata lain yang bersinonim, seperti kata fi! ( jæ ). 
Walaupun kedua kata itu sama-sama berarti 
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‘perbuatan yang dilakukan oleh makhluk hidup 
(al-hayawan = vy Y, kata fil (jas ) ditujukan pada 
hal yang lebih umum, termasuk juga perbuatan 
yang tidak memunyai tujuan (tidak sengaja). 
Bahkan, kadang-kadang ditujukan juga pada 
benda mati (jamâdât = 515 ). Adapun kata ‘amal 
( y= ) di samping ditujukan pada perbuatan 
manusia, Al-Our'an juga menerapkannya pada 
perbuatan jin, seperti OS. Sabâ’ (34): 12,13. Di sini 
Allah menjelaskan kepada kita bahwa atas izin- 
Nya sebagian jin itu bekerja di bawah kekuasaan 
Nabi Sulaiman. Umpamanya, membuat bangun- 
an di dalam bentuk gedung-gedung yang tinggi 
(mahirib- < £ ), patung-patung (tamitsil = J5) 
dan mangkok besar (jifan = sú» ), seperti kolam 
bekas galian tanah dan periuk untuk memasak 
yang selalu berada di atas tungku. Walaupun 
merupakan perintah Sulaiman, secara tidak 
langsung perbuatan ('amal = jas ) para jin ini 
merupakan perintah dari Allah. Ini terbukti pada 
Ayat 12 di dalam surat itu Allah menjelaskan 
bahwa yang menyimpang di antara mereka akan 
mendapat siksaan dari Allah. Sementara itu, 
ungkapan min 'amali asy-syaithin (edi Jas 5) 
(OS. Al-Ma'idah [5]: 90) mengandung makna 
‘perbuatan manusia itu sendiri seperti perbuatan 
setan’. Karena termasuk di dalam perbuatan yang 
tidak baik, amal itu dikategorikan sebagai 
perbuatan setan meskipun sebenarnya bukan 
berarti perbuatan setan tersebut. 

"Amal (j5 ) dibagi menjadi dua, yakni ‘amal 
shalih (Jt J= “perbuatan baik) dan ‘amal ghairu 
shalih ( 542 7 Jat - perbuatan yang tidak baik). 
Kata shdlih ( Ce ) berasal dari shalaha ( Le ) yang 
di dalam kamus-kamus bahasa Al-Our'an diarti- 
kan sebagai lawan dari kata fâsid ( aú = rusak/ 
kerusakan). Dengan demikian, kata shalih (Jt ) 
berarti 'sesuatu yang bermanfaat dan sesuai' 
atau 'terhentinya kerusakan'. Oleh karena itu, 
amal saleh adalah “perbuatan-perbuatan yang 
dilakukan secara sadar untuk mendatangkan 
manfaat dan/atau menolak kerusakan atau juga 
berarti ‘amal-amal yang sesuai dengan fungsi, 
sifat, dan kodrat sesuatu'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shalaha ( ale ) 
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disebut 180 kali di dalam berbagai bentuk. Satu 
kali dikemukakan di dalam bentuk transitif 
(memerlukan objek) dan berkategori kata kerja 
dan di tempat lain dikemukakan di dalam bentuk 
intransitif (tidak memerlukan objek) dan ber- 
kategori kata sifat. Atas dasar pemakaian ini, 
sesuatu dapat dikatakan saleh apabila objeknya 
telah memenuhi atau sesuai dengan nilai-nilai 
yang telah ditentukan atau apabila objek tersebut 
diperbaiki karena sebelumnya mengandung 
nilai-nilai yang belum terpenuhi atau tidak 
sesuai dengan fungsi dan kodratnya. Jadi, makin 

terpenuhi nilai-nilai yang telah ditentukan atau 
makin sesuai dengan sifat dan kodratnya, 
semakin tinggi pula kualitasnya. Jika hal ini 
terwujud, Allah telah berjanji tidak akan 
menyia-nyiakan amalan seseorang (QS. Ali 
‘Imrân [3]: 195). 

Di dalam Al-Qur'an, ‘amal shalih ( Je J$ ) 
pada umumnya selalu dikaitkan dengan kata 
iman (0), seperti man Amana wa ‘amila shâlihâ 
(tuo Nan Gp gp ) atau al- ladzina Amani wa 
‘amilu ash-shalihat ( SERAH is AR LAN ) 
(OS. Al-Bagarah (2): 25, OS. Al- -'Ashr [103]: 3, dan 
sebagainya). Perbuatan baik merupakan pancar- 
an dari rasa iman kepada Allah swt. 

Di dalam Al-Our'an tidak dijumpai rincian 
tentang amal saleh. Ini menandakan bahwa 
lapangannya sangat luas, baik untuk kepenting- 
an kehidupan di dunia maupun untuk akhirat 
kelak. Penekanannya terletak pada keimanan. 
Walaupun amal saleh itu sebesar biji dzarrah 
( 253 ), pasti akan dibalas oleh Allah dan di akhirat 
nanti balasan itu akan diberikan oleh Allah 
kepada hamba-Nya (OS. Az-Zalzalah [99]: 7 dan 
8) serta tidak akan disia-siakan-Nya (OS. At- 
Taubah (9): 105). 

Adapun 'amal ghairu shdlih (Jt i a), 
sebagaimana disebutkan di dalam Al-Qur'an 
adalah perbuatan yang menyimpang dari 
ketentuan Allah atau perbuatan yang tidak 
mengandung manfaat serta tidak sesuai dengan 
fungsi, sifat, atau kodrat sesuatu sehingga tidak 
disukai oleh Allah. Pelakunya memperoleh 
kehinaan dari masyarakat dan berdosa di sisi 
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Allah serta memperoleh siksaan di akhirat (QS. 
Al-Baqarah (2): 114). + Yaswirman + 


'ANID (12) 

Kata 'anid merupakan mashdar dari kata 'anada 
(12), berakar dari huruf-huruf 'ain ( pe ), nûn 
($ ) dan dal ( Jù ), yang mengandung arti 
‘mengetahui kebenaran namun menolaknya’, 
‘melawan kebenaran dengan sadar’, atau 'ber- 
pegang teguh pada pendapatnya dan berkeras 
kepala. 

Kata 'anid terulang di dalam Al-Our'an 
sebanyak empat kali, yakni OS. Had (11): 59, OS. 
Ibrahim (14): 15, OS. Qaf (50): 24, dan OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 16. Ayat-ayat yang disebut 
pertama dan keempat, kata 'anid/ 'anidan 
(KA ) menunjukkan arti ‘menentang’, 
sedangkan ayat-ayat yang disebut kedua dan 
ketiga menunjukkan arti ‘keras kepala’. Jadi, 
seseorang yang bersikap menentang atau keras 
kepala dinamai “inid ( sú ) dan mu'inid ( sta ). 

Al-Maraghi menjelaskan bahwa makna 
kata 'anid yang terdapat di dalam OS. Had [11]: 
59, adalah bahwa Allah telah menimpakan 
siksaan kepada kaum 'Ad karena ingkar kepada 
ayat-ayat Tuhan (Allah) dan hujah-hujah-Nya. 
Bahkan, mereka tidak patuh kepada rasul-rasul- 
Nya yang telah Allah utus untuk mengajak 
kepada tauhid dan mengikuti perintah-Nya. 
Kaum 'Ad itu, sekalipun hanya bermaksiat 
kepada seorang rasul, namun kemaksiatan 
mereka kepada seseorang mengandung arti 
kemaksiatan kepada seluruh manusia. 

Hamka berpendapat bahwa kata 'anidan 
((xz ) berarti ‘menentang’. Pengertian yang 
demikian ini terdapat di dalam OS. Al- 
Muddatstsir (74): 16. Menurutnya, kata 'anidan 
sama dengan kata ‘inâd (sts ), yakni termasuk 
satu cabang kufur yang jahat. Kafir itu ada tiga 
macam, yaitu (1) kâfir inkâr, artinya tidak mau 
terima, lahir batin, mulut tidak terima, dan hati 
pun tidak terima, (2) kâfir nifag, artinya hati tidak 
terima, tetapi mulut pura-pura terima, dan (3) 
kafir ‘inâd, artinya hati telah menerima, tetapi 
mulut masih berkeras dan bertahan, tidak mau 
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menerima. Segala alasannya telah patah, tempat 
tegak telah goyang, tetapi demi menjaga ke- 
dudukan atau gengsi maka ditolaknya juga 
kebenaran yang ada, itulah yang dimaksud 
dengan 'anid (xx). 

Menurut Ath-Thabari bahwa ayat di atas 
berbicara tentang seorang tokoh musyrikin di 
Mekah yang bernama Al-Walid ibnu Al- 
Mughirah. Ia telah tertarik untuk memeluk Islam 
disebabkan kekagumannya mendengarkan 
ayat-ayat Al-Our'an, tetapi ia dijumpai oleh Abu 
Jahal yang datang merayu guna menghalangi 
maksud Al-Walid untuk memeluk Islam. Dialog 
antara kedua tokoh penentang Islam tersebut, 
sebagai berikut. Abu Jahal berkata, “Hai paman! 
Sesungguhnya kaummu akan mengumpulkan 
harta kekayaan untuk diberikan kepadamu 
dengan maksud agar Engkau mengganggu 
Muhammad”. Al-Walid berkata, “Bukankah 
(kaumku) suku Ouraisy telah mengetahui bahwa 
aku adalah seorang yang terkaya di antara 
mereka?” Jadi untuk apa mereka mengumpulkan 
harta untukku? Selanjutnya Abu Jahal berkata, 
“Kalau demikian ucapkan suatu perkataan yang 
menunjukkan bahwa Engkau ingkar dan tidak 
menyetujui apa (Al-Our'an) yang disampaikan 
oleh Muhammad!” Al-Walid berkata, “Apa yang 
harus aku katakan. Demi Tuhan, tidak seorang 
pun di antara kalian yang lebih mengetahui 
syair-syair, prosa, dan puisi daripada yang aku 
ketahui. Demi Tuhan, apa yang disampaikan oleh 
Muhammad tidak serupa dengan semua itu. 
Demi Tuhan, ucapannya manis, bagus dan indah, 
gemilang dan cemerlang. Ucapannya tinggi dan 
tidak ada yang lebih tinggi daripadanya. 
Kesemuanya yang telah aku ketahui lebih rendah 
daripadanya.” Abu Jahal berkata, “Kaummu 
tidak akan rela terhadapmu sampai Engkau 
mengucapkan sesuatu yang tidak mendukung 
Muhammad saw.” Al-Walid berkata, “Kalau 
demikian biarkan aku berpikir dahulu.” Al- 
Walid berpikir sampai akhirnya dia ber- 
ketetapan untuk menyatakan, “Sesungguhnya 
yang disampaikan Muhammad adalah sihir 
yang tidak dimiliki kemampuan semacam itu 
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oleh orang lain.” 

M. Quraish Shihab menegaskan bahwa 
peristiwa di atas merupakan sebab turun Ayat- 
ayat 11-30 OS. Al-Muddatstsir (74), yang ke- 
seluruhan isinya berbicara tentang Al-Walid 
dari dua sisi. Sisi pertama adalah pembicaraan 
Al-Qur'an tentang aneka ragam anugerah yang 
diberikan kepada tokoh tersebut, baik berupa 
harta yang melimpah, putra-putra yang ber- 
kedudukan tinggi, dan kemudahan-kemudahan 
yang tidak terbatas. Sisi kedua adalah ancaman 
akibat ulahnya mengingkari sesuatu yang telah 
diketahui kebenarannya, menanti tekanan 
kaumnya atau mengikuti dorongan ambisinya 
mendapat kedudukan dan harta yang lebih 
banyak. Jadi, Al-Walid, Abu Jahal, dan lain-lain 
adalah orang-orang yang paling mengetahui 
bahkan menikmati keindahan susunan redaksi 
Al-Qur'an, tetapi mereka tidak dapat menangkap 
makna di balik susunan tersebut. Itu berarti, apa 
yang dialami oleh Al-Walid merupakan kâfir ‘inâd, 
yakni kekafiran di dalam arti mengingkari, 
bahkan menentang walaupun telah mengetahui 
kebenarannya. 

Kata 'anid dipahami pula di dalam pengerti- 
an 'keras kepala', sebagaimana ditegaskan di 
dalam OS. Ibrahim [14]: 15. Menurut Al-Maraghi 
bahwa masing-masing dari dua golongan, yakni 
para rasul dan umat meminta pertolongan dan 
bantuan kepada Allah. Para rasul meminta 
pertolongan kepada Allah atas umat mereka dan 
umat meminta pertolongan atas dirinya sendiri. 
Maka, Allah menjelaskan kesudahan orang- 
orang musyrik bahwa kemenangan hanyalah 
bagi orang-orang yang bertakwa. Dengan 
demikian, binasalah setiap orang yang sombong 
karena berpegang teguh pada pendapatnya, 
berlaku sewenang-wenang, melawan kebenaran, 
dan keras kepala. Jadi, semua sikap yang di- 
sebutkan terakhir ini merupakan cakupan makna 
dari kata 'anid ( ang ). æ Muhammadiyah Amin & 


'ANKABUT (25455) 


Al-'ankabu ( CS ) atau 'ankabatun (38s ) yang 
lebih dikenal dengan al-'Ankabiit ("55 ) adalah 
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bentuk mufrad dari kata 'andkib (SG ). 'Anikib, 
atau 'ankabiitit (56 "X5 ), kata ini adalah nama 
salah satu jenis serangga besar berkaki delapan 
berwarna abu-abu kehitam-hitaman yang di 
dalam bahasa Indonesia disebut laba-laba. 
Binatang ini membuat jaring untuk sarangnya 
dari benang sutra (air ludahnya) yang dihasilkan 
dari perutnya dan berfungsi sebagai perangkap 
mangsa. Apa asal kata al-'ankabiit, apa padanan- 
nya, dan bagaimana penggunaannya tidak 
ditemukan di dalam kamus-kamus Arab. 
Mungkin kata tersebut khusus untuk nama 
binatang itu saja. 

Kata Al-'Ankabit merupakan nama salah 
satu surat di dalam Al-Our'an, yaitu OS. Al- 
'Ankabit (29), yang terdiri dari 69 ayat. Meskipun 
al-'ankabiit merupakan nama surat, al-'ankabit itu 
sendiri hanya ditemukan dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu pada OS. Al-'Ankabiit [29]: 41, 


P aa Ka DOK aa Dai Sage 
SA Ja ADI AN gd aa RAT Tm Aan 
Pa 2 Pd kei ža ->£ Ki Zao Si 
J piii D Sa Tah oh G LAKI 


Sua 
(Matsalu al-ladzîna at-takhadzn min dûnillâhi auliya'a 
kamatsali al-'ankabiiti at-takhadzat baitan wa inna 
auhana al-buyiiti labaitu al-'ankabiiti lau kânû ya'lamin) 
Perumpamaan orang-orang yang mengambil pelindung- 
pelindungnya selain Allah adalah seperti laba-laba yang 


Orang-orang musyrik dan laba-laba (“ankabiit) sama 
bodohnya dalam membuat pengaman dan pelindung untuk 
dirinya. 
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membuat rumah. Dan sesungguhnya rumah yang paling 
lemah adalah rumah laba-laba kalau mereka menge- 
tahuinya 

Ada yang mengatakan bahwa OS. Al- 
'Ankabiit adalah surat Makkiyah dan ada juga 
yang mengatakan surat Madaniyah. Namun, bila 
dirujuk kepada sebab turunnya maka dapat 
dikatakan bahwa surat ini adalah surat Mak- 
kiyah. Surat ini diturunkan di Mekah sebelum 
Nabi hijrah ke Madinah di dalam rangka mem- 
peringatkan orang-orang yang beriman kepada 
Nabi kemudian kembali kepada agama mereka 
karena takut akan ancaman orang-orang musy- 
rik. Orang-orang musyrik tersebut menjamin 
akan memikul semua kesalahan atau dosa-dosa 
yang mereka lakukan jika mereka mau kembali 
kepada agama mereka. Lalu Allah memberikan 
perumpamaan dengan orang-orang terdahulu 
yang telah dicelakakan-Nya, yang menjadikan 
penolongnya selain Allah. Orang-orang itu 
diumpamakan seperti laba-laba. 

Allah menjadikan laba-laba sebagai contoh 
di dalam suratnya, bukanlah karena laba-laba 
binatang yang istimewa seperti semut atau 
lebah, melainkan karena laba-laba itu merupa- 
kan binatang yang lemah dan bodoh. Allah 
memberikan perumpamaan pada orang-orang 
musyrik tentang kebodohan mereka yang men- 
jadikan berhala dan patung sebagai sesembahan 
dan penolong bagi mereka. Padahal, berhala dan 
patung itu sama sekali tidak dapat menolong 
mereka. Demikian pula laba-laba, ia membuat 
sarang (rumah) dari benang halus untuk me- 
lindungi dirinya dari panas dan dingin serta 
untuk menolak penderitaan bagi dirinya. Akan 
tetapi, rumah itu juga tidak dapat melindungi- 
nya dari kesengsaraan ketika ia membutuh- 
kannya. Maka, Allah menyamakan kekurangan 
dan kelemahan orang-orang musyrik dengan 
laba-laba di dalam mencari pelindung untuk 
dirinya. Orang-orang musyrik dan laba-laba 
sama-sama bodoh di dalam membuat pengaman 
dan pelindung untuk dirinya karena pelindung 
yang mereka harapkan dapat melindungi mereka 
ternyata tidak dapat melindungi mereka. 


æ Munawaratul Ardi & 
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'AOIBAH (156) 

Kata “Agibah (136 ) merupakan kata turunan dari 
‘agaba — ya'gubu — 'agban wa 'ugiban wa “agibatan 
Ga, Gis, is Li Lis). Kata “Agibah (56 ) dan 
kata lain yang seasal dengan itu disebut 80 kali 
di dalam Al-Our'an, dengan rincian 71 kali di 
dalam bentuk ism ma'rifah (kata benda definitif), 6 
kali di dalam bentuk fi'1 madhi (kata kerja bentuk 
lampau), 2 kali di dalam bentuk fil mudhari' (kata 
kerja bentuk kini dan/atau yang akan datang), 
dan satu kali di dalam bentuk ft'1 amr (kata kerja 
bentuk perintah). 

Kata “gaba (152) dan kata turunannya 
memunyai dua makna asal. Makna asal yang 
pertama ialah ta'khiru Be ba 'in wa ikyänuh ba'da 
sesuatu dan Ea e setelah sesuatu 
yang lain). Contohnya al- agb/al-'agib ( SA 
- bentuk tunggal) yang merujuk pada makna 
‘tumit’. Tumit disebut al-'agb (isi) karena 
tempatnya di bagian belakang (telapak) kaki. 

Makna asal yang kedua ialah irtifa' wa syiddah 
wa shu Abah (a55) PW) = tinggi, berat, dan 
sulit). Contohnya kata al-'agabah (s5 ) yang 
digunakan untuk merujuk pada makna ath- 
tharigu al-wa'ir fi al-jabal ( FE 2 p Ak 2), yaitu 
suatu jalan (setapak) di gunung atau bukit yang 
sulit untuk didaki, seperti disebut di dalam OS. 
Al-Balad (90): 12. Lafal “agibah ( 3), memunyai 
arti mâ ya'gubu asy-syai' ( ș KA Hi ú = sesuatu 
yang mengikuti sesuatu yang lain). 

Di samping makna asal seperti tersebut di 
atas, kata 'agaba (142) dan turunannya juga 
memunyai berbagai makna, termasuk makna 
konotatif. Namun, betapapun konotatif makna 
tersebut, tetap merujuk pada makna denotatif- 
nya (makna asalnya). Pemakaian makna kono- 
tatif itu disesuaikan dengan konteks pem- 
bicaraannya. 

Di dalam Al-Our'an terdapat beberapa 
makna yang disandang oleh kata 'agaba (152) 
dan turunannya: 


1. Balasan 
Ada dua macam balasan, yaitu balasan 
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baik yang biasanya disebut pahala dan balasan 
buruk yang biasanya disebut siksa. Makna 
balasan baik, ats-tsawâbu al-khair (“5 Liya) 
terdapat pada kata 'ugbd (|: )—yang disebut 
di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 22, 24, 42 dan OS. Al- 
Kahfi (18): 44, dan kata “agibah ( x5% )—yang pada 
umumnya dikaitkan dengan al-a'mal ash-shalihit 
(buta jug = perbuatan-perbuatan yang 
baik) yang dilaksanakan secara maksimal dan 
bernilai tinggi. Sebagai contoh di dalam OS. Al- 
Hajj (22): 41 yang berbicara mengenai tindakan- 
tindakan menyeluruh yang dilakukan oleh orang 
yang telah memunyai kedudukan yang mantap 
atau mapan di dunia. Tindakan-tindakan yang 
dimaksud ialah melaksanakan shalat yang 
berdimensi ritual, membayar zakat yang 
berdimensi ritual sekaligus sosial, dan amar ma'ruf 
nahi munkar yang berdimensi sosial. 

Adapun yang bermakna balasan yang 
buruk adalah kata 'ugbd ( 2) yang terdapat di 
dalam OS. Ar-Ra'd (13): 35 dan OS. Asy-Syams 
[91]: 15: kata “Agibi ("5 ) yang terdapat di dalam 
OS. An-Nahl (16): 126: kata 'agaba (1x) yang 
terdapat di dalam OS. Al-Hajj [22]: 60, dan kata 
“Agibah ( a$ ) seperti yang terdapat pada OS. Ali 
“Imran (3): 137, OS. Al-An'am [6]: 11, serta OS. 
Al-A'raf (7): 86 dan 103. 

Apabila diperhatikan susunan kalimat 
yang digunakan pada ayat-ayat tersebut dapat 
dikatakan bahwa kata 'ugbd ( & ) dan “Agibah 
(256 ) apabila berdiri sendiri (tanpa dikaitkan 
dengan kata atau sesuatu yang negatif), dipakai 
khusus untuk menunjuk kepada balasan baik 
atau pahala. Di dalam struktur semacam ini kata 
'Agibah ( xas ) senantiasa diikuti oleh lam lil-milk 
( DA ay = huruf yang menunjukkan pemilikan). 

Lain halnya apabila dikaitkan dengan kata 
atau sesuatu yang negatif—yakni dengan men- 
jadikannya sebagai kata majemuk (idhâfah), baik 
sebagai unsur mudhâf maupun sebagai unsur 
mudhaf ilaih— maka kata tersebut kadang-kadang 
merujuk pada arti al-'uqibah (x; = balasan 
buruk atau siksaan). Sebagai contoh, OS. Ar-Ra'd 
(131: 35. “Ugbd (G2) berarti “balasan secara 
umum —baik ataupun buruk-dan di dalam OS. 
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Al-Hasyr (59): 17 kata “Agibatahumd ( kas ) 

berarti ‘balasan buruk (siksa)'. 

Kata “dgibah ( xas ) yang menyandang 
makna 'balasan buruk atau siksaan' menyangkut 
persoalan-persoalan atau perbuatan-perbuatan 
yang berat. Ada delapan kelompok perbuatan 
yang mengakibatkan pelakunya diancam dengan 
siksaan yang dicakup di dalam kata Agibah 
(2x2), yaitu 
a. Al-Mukadzdzibin ( AN - orang-orang yang 

mendustakan rasul-rasul Allah swt. yang 
diutus kepada mereka) (OS. Ali “Imran (3): 137, 
OS. Al-An'am [6]: 11, OS. An-Nahl (16): 36, 
OS. Az-Zukhruf [43]: 25). | 

b. Al-Mufsidin (jail = orang-orang yang 
melakukan perusakan di bumi (QS. Al-A'raf 
[7]: 86, 103 dan QS. An-Naml [27]: 14). 

c. Azh-Zhâlimîn ( ASA - Orang-orang yang 
berlaku lalim) yang di dalam hal ini ditujukan 
kepada Firaun yang menentang Allah swt. 
dan orang-orang yang mendustakan sesuatu 
(ajaran Allah swt.) yang belum mereka 
ketahui secara jelas (OS. Yûnus (10): 39 dan 
QS. Al-Qashash (28): 40). 

d. Al-Mundzarin (¿z a - orang-orang yang 
tidak mengindahkan peringatan Allah swt.) 
(OS. Yûnus [10]: 73, OS. Ash-Shaffat (37): 73). 

e Orang-orang yang tidak memanfaatkan 
pengalaman umat terdahulu sebagai suatu 
pelajaran (antara lain OS. Ar-Rtim (30): 9 dan 
42, QS. Fathir [35]: 44, OS. Ghafir [40]: 21 dan 
82, serta QS. Muhammad [47]: 10). 

£ Orang-orang yang berusaha menipu Allah 
swt.) (QS. An-Naml (27): 51). 

g. Al-Mujrimin (123 = orang-orang yang 
bergelimang dosa dan melakukan kejahatan) 
(OS. Al-A'raf [7]: 84, OS. An-Naml [27]: 69). 

h. Al-Kifirin (5, Ya - orang-orang yang tidak 
beriman kepada Allah swt.) (OS. Al-Hasyr 
[59]: 17). 

Selain itu, dari sekian banyak kata “Agibah 
( xas ), terdapat 21 yang dirangkai dengan 
unzhur kaifa kâna ... |... 9S S hi = perhatikan, 
lihat dengan mata hati, pelajari, dan/atau teliti 
apa yang telah terjadi ...) yang bersifat nasihat 
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dan peringatan yang sekaligus merupakan 
perintah untuk menggunakan pengalaman di 
dalam peristiwa-peristiwa terdahulu sebagai 
bahan pelajaran dan/atau sebagai bahan acuan 
di dalam berbuat pada masa sekarang. Sebagai 
contoh, QS. Al-A'raf [7]: 86. 

Berbeda dengan 'ugbd (  ) dan “igibah 
(xas ), kata 'igab (Dis) dikhususkan untuk 
merujuk pada makna balasan buruk (siksaan). 
Umumnya kata 'igab ( sús ) selalu dikaitkan 
dengan hal-hal yang negatif, seperti syadid ( s4 ), 
alim (5! ), dan sari (| &,- ). Sedangkan, kata “igaba 
(154) dipakai oleh Al-Qur'an untuk merujuk 
pada makna balasan buruk di dalam konteks 
pembalasan antarmanusia yang terjadi di dunia. 
Sebagai contoh, OS. Al-Hajj (221: 60. 


2. Menimbulkan sesuatu sebagai akibat dari 
sesuatu yang mendahuluinya. 

Makna semacam ini dikandung oleh wazn 
(timbangan) 'agaba (  & ) sebagaimana terlihat 
pada OS. At-Taubah (9): 77. Ayat itu menerang- 
kan bahwa Allah swt. akan meletakkan/me- 
nimbulkan kemunafikan di dalam hati seseorang 
sebagai akibat dari pengingkarannya terhadap 
apa yang telah dijanjikannya. 


3. Anak/keturunan atau generasi penerus. 

Makna anak/keturunan atau generasi 
penerus dikandung oleh kata 'agib ( -x ) yang 
terdapat di dalam OS. Az-Zukhruf (43): 28. Ayat 
itu berbicara di dalam konteks pengajaran 
akidah dari satu generasi ke generasi penerus- 
nya. 

Ketiga makna yang disebut di atas tidak 
lepas dari makna asalnya, atau—dengan istilah 
lain-tetap pada jalur benang merahnya, yaitu 
ta'khiru syai'in wa ityanuhu ba'da ghairih (« p 
o $ Im SG = mengakhirkan sesuatu dan menem- 
patkannya setelah sesuatu yang lain). & Cholidi 4 


ʻÂQIR (3) 
Kata ini merupakan bentuk partisip aktif dari 


‘agura - ya'guru - 'ugr (is — jas — jie) yang 
berakar pada huruf 'ain — gif -rg' yang dibaca 
‘ugr (is) dan berarti ‘kemandulan’ atau ‘tidak 
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beranak’. Kata kerjanya adalah 'agara - ya'giru - 
‘ugr dan 'agr (“As 4 jas — Yang — a ) artinya 'me- 
lukai’ atau ‘menyembelih’, misalnya ‘agara ar-rajul 
al-jamala ( p3 JS Tas = laki-laki itu melukai 
salah satu kaki unta untuk dijatuhkan dan 
disembelih). Dengan demikian, kata 'agir ( pas ) 
artinya 'binatang sembelihan', seperti di dalam 
hadits Sayyidah Khadijah ketika menikahi 
Rasulullah saw. Ia memberi ayahnya pakaian 
baru, wangi-wangian, dan menyembelih bi- 
natang ternak, maka ayahnya berkata, “Mâ hâdza 
al-habiru wa hâdza al-'abiru wa hadza al-'agir?” 
(Pia da g a Tia 3 "2d Ida G = Untuk apakah 
baju baru, wangi-wangian, dan hewan 
sembelihan ini?). Apabila kata agir diartikan 
sebagai ‘hewan sembelihan’, maka kata 'agiir 
(5,52) diartikan sebagai 'anjing' atau “binatang 
buas’ lainnya, seperti di dalam sebuah hadits 
yang menceritakan bahwa Nabi saw. bersabda: 
“Lima (binatang) yang apabila seseorang me- 
nyembelihnya dan dia di dalam keadaan ihram, maka ia 
tidak berdosa, yaitu: kalajengking, tikus, burung gagak, 
burung rajawali, dan 'agiir lanjing!”). Yang di- 
maksud al-'agiir di dalam hadits ini ialah setiap 
binatang buas yang biasa melukai dan mem- 
bunuh, seperti: harimau, singa, serigala, puma, 
anjing, dan sebagainya. Semuanya biasa disebut 
anjing (ig ) karena sama-sama buasnya. 
Dari makna menyembelih ini juga bisa 
dibentuk kata kerja yang menunjukkan pada 
akibat atau hasil dari tejadinya perbuatan 
tersebut ( 64 ), yaitu dengan menambahkan 
ta' ( © ) di awal kata dan hamzahlalif (1) sesudah 
huruf asal pertama: 'agara (is ) menjadi ta'agara 
(5) dan mashdar-nya ialah ta'Aqur (3 ). 
Misalnya, di dalam hadits yang diriwayatkan 
Ibnu Abbas ra. Maksud dari hadits tersebut 
dijelaskan oleh Ibnul Asir, bahwa orang-orang 
Arab biasanya menyembelih unta di atas 
kuburan para pendahulu mereka atau berkorban 
untuk mereka, seraya berkata, “Orang yang di 
kubur ini ketika masih hidup selalu menyem- 
belih hewan untuk menghormati tamu-tamu- 
nya, maka kami menyembelih ini sebagai 
sembelihan mereka setelah wafat.” Menyembelih 
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korban seperti ini dilarang di dalam Islam 
sebagaimana dijelaskan oleh hadits di atas. 

‘Agara ("is ) juga berarti ‘mencegah atau 
menghalangi’, seperti ucapan Ibnu Bazraj, “Qad 
kanat Ii hâjatun fa 'agarani 'anha” (5G JS 3 
Lgi aa = Aku punya suatu keperluan, tetapi ia 
menghalangiku). Makna ini sebenarnya berasal 
dari 'melukai salah satu kaki binatang yang akan 
disembelih, sebab tujuan dilakukannya perbuat- 
an ini ialah untuk mencegah atau menghalangi 
binatang itu agar tidak pergi: dan Ibnu Bazraj 
memakainya untuk suatu makna yang lebih luas 
dan umum. 

Lafaz 'ugr ( á$ ) selain berarti kemandulan, 
juga berarti mas kawin (42) menurut Ahmad 
bin Hambal, seperti di dalam hadits yang di- 
riwayatkan Asy-Sya'bi. Ibnul Muzaffar meng- 
elaborasi lebih lanjut makna 'ugr sebagai denda 
yang harus dibayarkan seorang laki-laki kepada 
seorang wanita karena telah merampas kegadis- 
annya/kemaluannya. Namun, Al-Jauhari me- 
ngatakan bahwa ‘uqr ialah mas kawin/mahar 
yang diberikan kepada seorang wanita karena 
telah menyetubuhinya di dalam syubhah (1g: = 
keadaan yang meragukan). 

Di dalam Al-Our'an, terdapat empat ayat 
yang menggunakan lafazh 'agara dengan makna 
'menyembelih yang semuanya khusus diguna- 
kan untuk penyembelihan unta betina (58!) 
Misalnya, di dalam OS. Al-A'raf [7]: 77. Konon, 
yang menyembelih unta betina (yang merupa- 
kan mukjizat Nabi Shalih) itu ialah Qadar bin 
Salif. 

Sebenarnya Nabi Shalih as. telah melarang 
mereka untuk menyembelihnya dengan menga- 
takan bahwa unta betina itu adalah milik Allah: 
bahkan, mereka juga dilarang melakukan se- 
suatu yang tidak baik terhadapnya. Tetapi 
mereka tetap melanggar larangan tersebut 
bahkan mencemohkan Nabi Shalih as. dengan 
menantangnya untuk mendatangkan ancaman 
berupa siksaan Allah sebagaimana diceritakan 
oleh OS. Al-A'raf di atas. Karena itulah, maka 
Nabi Shalih as. mengultimatum mereka dengan 
mengatakan bahwa mereka hanya bisa ber- 
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gembira-ria selama tiga hari saja sebelum Allah 
menurunkan siksaan-Nya, sebagaimana di- 
nyatakan OS. Had (11): 65. 

Cerita tentang Nabi Shalih as. dengan 
kaumnya, berulang kali dinyatakan di dalam Al- 
Our'an untuk dijadikan pelajaran bagi umat 
yang datang kemudian. Setelah kedua ayat di 
atas menceritakan bagaimana sikap Kaum 
Tsamud, kaumnya Nabi Shalih as., terhadap 
ancaman beliau, maka OS. Asy-Syu'ara' [26]: 157, 
menceritakan penyesalan kaum Tsamud setelah 
mereka melanggar larangan Nabi Shalih as. 
dengan menyembelih unta betina itu, sebab 
Allah kemudian mengguncang negeri mereka 
dengan keras dan menurunkan teriakan sangat 
dahsyat yang dapat mencopot jantung mereka. 
Sungguh peristiwa seperti itu tidak mereka duga 
akan terjadi, dan dengan kejadian itu mereka 
diratakan dengan tanah di mana mereka tinggal. 

OS. Asy-Syams (91): 14 juga menceritakan 
hal yang sama sebagaimana diceritakan oleh 
ayat-ayat di atas. Sedangkan OS. Al-Oamar [54]: 
29 memerinci peristiwa yang terjadi antara 
kaum Tsamud dengan unta betina itu. Nabi 
Shalih as. memberitahu kaumnya bahwa sumur 
yang ada di negeri mereka itu digunakan secara 
bergiliran antara mereka dengan unta betina. 
Sehari mereka mengambil airnya dan sehari 
berikutnya untuk unta itu. Pada hari di mana 
mereka menggunakan sumur itu, unta betina 
tidak datang ke sana tetapi justru memberi 
mereka minuman berupa air susunya, dan ketika 
tiba gilirannya, unta betina itu meminum air 
sumur sampai habis, demikianlah ketentuan 
yang harus mereka taati. Namun beberapa lama 
kemudian, Kaum Tsamud mulai menyimpang 
dari ketentuan tersebut, dan mereka ingin 


“ terlepas dari unta betina itu. Mereka memanggil 


Oadar bin Salif, seorang pemimpin mereka yang 
mulia dan dipatuhi, maka Qadar menghunus 
pedangnya dan membunuh unta itu. 

Adapun kata “gir (56 ) yang berarti 
mandul atau tidak beranak, tidak khusus 
digunakan untuk menyebut orang laki-laki dan 
perempuan yang keadaannya seperti itu, tetapi 
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juga digunakan untuk menyebut pohon-pohon- 
an yang tidak berbuah, misalnya: 'Hadzihi 
nakhlatun ‘âgir” ("3G H5 sia = pohon kurma ini 
tidak berbuah); dan “thd'irun 'Aqir” (5G YU = 
burung yang rontok bulunya dan tidak tumbuh 
lagi). 

Di dalam Al-Qur'an, makna ini dipakai 
sebanyak tiga kali dan semuanya bercerita 
tentang Nabi Zakaria as. yang sangat men- 
dambakan hadirnya seorang anak di dalam 
usianya yang sudah lanjut, di samping kondisi 
istrinya yang mandul (QS. Maryam [19]: 5). 
Menurut Mujahid, Qatadah, dan As-Suddi, lafaz 
al-mawâliy artinya ‘keturunan.’ Jadi, ayat di atas 
berbicara tentang kekhawatiran Zakaria as. akan 
ketiadaan generasi yang akan meneruskan tugas 
kenabiannya untuk mendakwahkan agama 
tauhid, sehingga ia sangat mendambakan 
datangnya keturunan tersebut. 

Kemudian pada Ayat 8 dari surat yang 
sama, bercerita tentang keheranan Zakaria as. 
dan sekaligus kegembiraannya yang tiada tara 
ketika diberitahu bahwa Allah akan mengabul- 
kan permintaannya; sehingga muncullah per- 
tanyaannya tentang bagaimana cara datangnya 
si anak itu, padahal ia tahu bahwa istrinya 
adalah seorang yang mandul (ʻâqir) sebab sejak 
muda sampai setua itu belum pernah hamil, 
sedangkan dia sendiri sudah sangat tua dan 
barangkali sudah tidak ada lagi bibit di dalam 
spermanya. Makna yang senada dengan 
kandungan ayat di atas terdapat pada QS. Ali 
“Imran (3): 40. + Ahmad Saiful Anam 4 


'ARABIY (12) 

Kata 'arabiy (22) nisbah kepada 'arab (—£) 
yang terambil dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf, yaitu “ain - rd - bi. Akar kata tersebut 
menunjuk pada makna dasar 'jelas'. Dari situ 
lahir istilah i'rab (ws! ) yang berarti 'men- 
jelaskan’. Wanita yang penuh cinta kasih 
terhadap suaminya, disebut 'arab ( 334 ) karena 
ia menjelaskan atau menyatakan kasih sayang- 
nya—yang merupakan sifat dasar bagi wanita— 
kepada suaminya. 
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Di samping makna tersebut di atas, kata 
'arabiy juga dipakai sebagai nama bangsa, yaitu 
bangsa Arab (keturunan Nabi Ismail as.). 
Menurut sebagian pakar, kata 'arabiy yang 
dipakai sebagai nama bangsa, termasuk mashdar 
yang tidak memiliki fi. Latar belakang penama- 
an tersebut diperselisihkan oleh para pakar. Ada 
yang mengatakan bahwa nama itu di-nisbah-kan 
kepada orang yang pertama-tama ditakdirkan 
oleh Allah swt. memakai bahasa Arab yang 
bernama Ya'rub bin Qahthan (08 » Lx). 
Ada yang mengatakan, bahasa Arab itu adalah 
peralihan dari bahasa Suryani yang dilakukan 
oleh Ya'rub yang merupakan nenek moyang 
bangsa Yaman dan mereka inilah yang disebut 
di dalam sejarah sebagai “arab al-'dribah 
(RB) O7 ), bangsa Arab asli. Kemudian, Nabi 
Ismail bin Ibrahim as. datang dan hidup bersama 
mereka serta memakai bahasa mereka sehingga 
Nabi Ismail dan semua keturunannya disebut 
‘arab al-musta'ribah ( x zi Op ), bangsa Arab 
yang awalnya bukan Arab. Sebagian lagi 
berpendapat, bahwa nama itu dinisbahkan 
kepada daerah Arabah yang terletak di wilayah 
Tihâmah. Hal itu karena keturunan Nabi Ismail 
as. pada awalnya hidup dan berkembang di 
daerah ini; setelah jumlah mereka banyak, baru 
kemudian menyebar ke daerah-daerah se- 
kitarnya. 

Bangsa Arab terkadang dibedakan menjadi 
dua kelompok: Arab Badui, yaitu orang Arab 
yang tinggal di padang pasir dan hidup ber- 
pindah-pindah dan ada Arab Hadhari (perkota- 
an), yaitu mereka yang hidup menetap pada 
suatu tempat. Untuk membedakan keduanya 
maka orang Arab Badui disebut a'rab ( Í E 
Arab Badui), sedangkan Arab perkotaan disebut 
'arab ( >$ = Arab perkotaan). 

Jika kata 'arab ( ~é ) dan a'rab (Ni) 
dipakai untuk menunjuk pada satu orang atau 
mufrad maka ditambah yâ’ nisbah (a23 6) di 
akhirnya sehingga dikatakan ‘arabiy (1255 = 
seorang Arab perkotaan) dan a'rabiy (12151 = 
seorang Arab Badui). Jika dipakai untuk me- 
nunjukkan banyak orang atau jamak maka 
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dikatakan 'arabu ( -$ = orang-orang Arab 
perkotaan) dan a'rabu ( E] = orang-orang Arab 
Badui). 

Di dalam Al-Our'an kata 'arab dan yang 
seakar dengannya berulang sebanyak 22 kali 
dengan menggunakan 3 macam bentuk kata. 
Pertama, bentuk ‘urub ( -$ ) ditemukan hanya 
satu kali, yaitu pada OS. Al-Waqiah (56): 37. 
Kedua, bentuk 'arabiy (1:2 ) ditemukan se- 
banyak 11 kali, yaitu pada OS. Yusuf [12]: 2, OS. 
Ar-Ra'd [13]: 37, OS. An-Nahl [16]: 103, dan 
sebagainya. Ketiga, bentuk a'rdbun (xi ): 
bentuk ini ditemukan sebanyak 10 kali, yaitu 
pada OS. At-Taubah [9]: 90, 97, 98, 99, dan 101, 
OS. Al-Ahzab [33]: 20, serta lain-lain. 

Penggunaan bentuk ‘urub ( O7 ) yang 
merupakan jamak dari 'ariib ( -33% ) berkaitan 
dengan nikmat yang diterima oleh penghuni 
surga ashhâb al-yamin ( yai C1 = golongan 
kanan), di antaranya disiapkan baginya bi- 
dadari-bidadari yang melayaninya setiap saat. 
Bidadari-bidadari tersebut, sebagaimana dijelas- 
kan, “Sesungguhnya Kami ciptakan mereka dengan 
langsung, dan Kami jadikan mereka gadis-gadis perawan, 
‘urub (—'£- penuh cinta) lagi sebaya umurnya” (OS. 
Al-Waqi'ah (56): 35-37). Ada juga yang mengata- 
kan bahwa yang dimaksud di situ adalah wanita 
yang masuk surga dijadikan muda atau gadis 
perawan meskipun di dunia telah mengalami 
usia tua. 

Ada beberapa penafsiran terhadap kata 
'urub ( t$ ), yang terdapat di dalam ayat 
tersebut sebagaimana dijelaskan oleh Ibnu 
Katsir dan Al-Outhubi di dalam tafsirnya. Ibnu 
Abbas, Mujahid, Oatadah, dan Ikrimah menafsir- 
kannya dengan 'wanita yang penuh cinta kasih 
terhadap suaminya’, ‘Ikrimah menambahkan, di 
samping makna tersebut, juga menunjukkan 
makna 'genit'. Adapun Zaid bin Aslam dan 
anaknya, Abdurrahman bin Zaid bin Aslam 
menafsirkannya dengan 'cara bicaranya baik 
dan sopan'. Kemudian, Ibnu Abi Khatim me- 
nafsirkannya dengan 'bahasa yang dipakai 
adalah bahasa Arab'. 

Selanjutnya, penggunaan bentuk 'arabiy 
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(s# ) yang ditemukan sebanyak 11 kali, 
semuanya menjadi keterangan terhadap Al- 
Our'an dengan redaksi yang bermacan meta 
seperti gur'dnan 'arabiyyan (Gs És 533), bilisinin 
'arabiyyin ( OF s plk), hukman 'arabiyyan 
(Es KS). Umumnya mufasir mengartikan 
'arabiy (155) pada ayat-ayat tersebut sebagai 
'yang berbahasa Arab'. Ini menunjukkan bahwa 
Al-Qur'an itu berbahasa Arab dan jika bahasa- 
nya diubah kepada bahasa lain, bahkan kepada 
bahasa Arab yang sinonim sekalipun, itu tidak 
dapat lagi dinamai Al-Qur'an. Di samping itu, 
ada juga yang menafsirkan kata 'arabiyyun, 
khususnya pada ungkapan hukman 'arabiyyan 
(Es LS5 ) sebagai mufshihan (mi = yang 
menjelaskan), maksudnya Al-Our'an itu men- 
jelaskan atau menyatakan kebenaran dan 
meruntuhkan kebatilan. 

Adapun penggunaan bentuk a'rab (st) 
yang berulang di dalam Al-Qur'an sebanyak 10 
kali, semuanya menunjuk pada 'orang-orang 
Arab Badui'. Di dalam ayat-ayat tersebut 
umumnya disebutkan sifat-sifat buruk yang 
dimiliki oleh mereka, yaitu kekafiran dan 
kemunafikannya yang keterlaluan, tidak tahu 
dan tidak peduli terhadap hukum-hukum Allah, 
suka mencari-cari alasan untuk tidak ikut 
berperang, menganggap berinfak sebagai suatu 
kerugian, menantikan datangnya musibah 
menimpa Nabi dan lain-lain. Hanya satu di 
antara sepuluh ayat tersebut yang menyebutkan 
bahwa di antara mereka ada juga yang beriman 
kepada Allah dan hari akhirat serta menganggap 
perbuatan menginfakkan harta sebagai jalan 
untuk mendekatkan diri kepada Allah swt., yaitu 
pada OS. At-Taubah [9]: 99. Itu menunjukkan 
bahwa Al-Our'an itu bukan hanya ditujukan 
kepada orang Arab karena tak satu pun ayat yang 
ditujukan kepada orang Arab secara umum. 
+ Muhammad Wardah Agil & 


'ARAFAT (24) 
Yang dimaksud dari penyebutan kata 'arafit 


(6,2) dalam Al-Qur'an adalah nama tempat 
berupa padang pasir di dekat kota Mekah, yaitu 


Kajian Kosakata 


“Arafat 


Di Padang Arafah manusia diharapkan lebih mengenal 
Tuhannya melalui zikir, doa, dan ibadah lainnya. 


sekitar 25 km dari Mekah. Kata 'arafat ( -é ) 
yang merupakan bentuk jamak dari kata 'arafah 
( ú ) berasal dari fil madhi (kata kerja lampau) 
'arrafa (1552) yang berarti “memperkenalkan”. 
Akar katanya adalah 'arafa ( > ) yang artinya 
“mengenal” atau “mengetahui”, dan dari sini 
terbentuk banyak kata lainnya, seperti kata ‘ârif 
(5,6 = orang yang bijaksana), ma'riif (34 = 
kebajikan), ma'rifah (8x2 = pengetahuan yang 
mendalam tentang Tuhan), tag aruf ( > = saling 
mengenal), dan kata 'urf ( >$ = adat kebiasaan). 

Kata 'arafah (352) dan kata bentukannya 
di dalam Al-Qur'an ditemukan sebanyak 71 kali, 
sedangkan kata 'arafit ( G7 ) sendiri hanya 
ditemukan satu kali, yaitu di dalam QS. al- 
Baqarah [2]: 198. 

Secara kebahasaan ‘arafah ( ús ) berarti 
“mengenal”. Ada tiga versi pendapat mengapa 
tempat wuquf orang yang melakukan ibadah 
haji dinamai Arafah. Pertama, karena tempat itu 
merupakan tempat pertemuan kembali di antara 
Adam dan Hawa setelah terpisah sekian lama 
sejak keduanya terusir dari surga. Di tempat ini 
mereka kembali saling mengenal. Kedua, karena 
di tempat ini manusia diharapkan lebih banyak 
mengenal Tuhannya melalui zikir, doa, dan 
berbagai ibadah. Ketiga, karena di tempat ini 
manusia dari berbagai penjuru dunia ber- 
kumpul di dalam rangka ibadah haji dan di sana 
mereka saling mengenal satu sama lain. 

Secara geografis, Arafah berada di atas 
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ketinggian 750 kaki dari permukaan laut, terdiri 
dari padang pasir yang gersang dan tandus. Akan 
tetapi, beberapa tahun terakhir ini pemerintah 
Arab Saudi telah mencoba menghijaukannya 
melalui penanaman pohon-pohon pelindung 
untuk mengurangi panas udara yang menyengat 
dan untuk memberi kenyamanan kepada jemaah 
haji. Di sana terdapat bukit-bukit kecil, di 
antaranya bukit yang bernama Jabal Rahmah 
yang konon merupakan tempat bertemunya 
Adam dan Hawa sejak keduanya terusir dari 
surga. 

Wukuf di Arafah artinya berdiam sejenak 
di Arafah selama waktu yang ditentukan. Semua 
imam mazhab sepakat bahwa waktu wukuf 
dimulai pada hari ke-9 bulan Dzulhijjah setiap 
tahun dan berakhir pada Hari Raya Idul Adha 
yang jatuh pada hari ke-10 Dzulhijjah. Para 
ulama sepakat mengenai harinya, tetapi mereka 
berbeda pendapat tentang waktunya. Imam 
Hanafi dan Syafi'i menjelaskan bahwa waktu 
wukuf dimulai ketika matahari tergelincir pada 
tanggal 9 Dzulhijjah sampai pagi hari raya 
tanggal 10 Dzulhijjah. Adapun menurut Imam 
Malik, waktunya dimulai dari tenggelamnya 
matahari pada tanggal 9 Dzulhijjah sampai 
terbit fajar pada keesokan harinya. Imam 
Hanbali berpendapat bahwa mulainya sejak 
fajar tanggal 9 Dzulhijjah sampai fajar keesokan 
harinya, yaitu tanggal 10 Dzulhijjah. 
+ Ahmad Thib Raya & Ramli & 


'ARSY (Sg) 

“Arsy ( »,£ )adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
'arasya — ya'risyu — 'arsyan (V5,5 (pa ») yang 
berarti: 'bangunar', ‘singgasana’, 'istana' atau 
‘tahta’. Di dalam Al-Qur'an kata 'arsy dan kata 
yang seasal dengan itu disebut 33 kali. Kata 'arsy 
memunyai banyak makna, tetapi pada umum- 
nya yang dimaksudkan adalah 'singgasana' atau 
‘tahta Tuhan’. 

Tentang pengertian 'arsy ( »,s ), para ulama 
memberikan penjelasan yang berbeda-beda. 
Rasyid Ridha, misalnya di dalam Tafsir Al-Mandr 
menjelaskan bahwa 'arsy ( +s ) adalah ‘pusat 
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pengendalian segala persoalan makhluk Allah 
swt. di alam semesta'. Penjelasan Rasyid Ridha 
itu, antara lain didasarkan pada OS. Ytinus (10): 
3, “kemudian Dia bersemayam di atas 'arsy ( pp = 
singgasana) untuk mengatur segala urusan.” 
Jalaluddin As-Suyuthi (pengarang tafsir Ad- 
Durrul-Mantsiir fi Tafsir bil-Ma'tsir) menjelaskan, 
berdasarkan hadits yang diriwayatkan oleh 
Ibnu Abi Hatim dari Wahhab ibnu Munabbih 
bahwa Allah swt. menciptakan 'arsy (:,£) dan 
kursi (kedudukan) dari cahaya-Nya. “Arsy (s5) 
itu melekat pada kursi. Para malaikat berada di 
tengah-tengah kursi tersebut. "Arsy (55) 
dikelilingi oleh empat buah sungai, yaitu 1) 
sungai yang berisi cahaya yang berkilauan; 2) 
sungai yang bermuatan salju putih berkilauan; 
3) sungai yang penuh dengan air; dan 4) sungai 
yang berisi api yang menyala kemerahan. Para 
malaikat berdiri di setiap sungai tersebut sambil 
bertasbih kepada Allah swt. Di 'arsy ( x, ) juga 
terdapat lisan (bahasa) sebanyak bahasa makh- 
luk di alam semesta. Setiap lisin bertasbih kepada 
Allah swt. berdasarkan bahasa masing-masing. 
Berbeda dengan pendapat As-Suyuthi di 
atas, Abu Asy-Syaikh berpendapat bahwa 'arsy 
(5 )itu diciptakan dari permata zamrud hijau, 
sedangkan tiang-tiang penopangnya dibuat dari 
permata yakut merah. Di ‘arsy ( >$ ) terdapat 
ribuan lisan (bahasa), sementara di bumi Allah 
menciptakan ribuan umat. Setiap umat ber- 
tasbih kepada Allah dengan bahasa 'arsy (55 ). 
Pendapat ini berdasarkan hadits Rasulullah saw. 
yang diterima Abu Asy-Syaikh dari Hammad. 
Lebih lanjut tentang asal-usul penciptaan 
'arsy (#2), Abu Asy-Syaikh juga meriwayat- 
kan hadits dari Asy-Sya'bi yang menerangkan 
bahwa Rasulullah saw. bersabda, ““Arsy ( +) 
itu terbuat dari batu permata yakut merah. 
Kemudian, satu malaikat memandang kepada 
'arsy ( $, ) dengan segala keagungan yang 
dimilikinya”. Lalu Allah swt. berfirman kepada 
malaikat tersebut, “Sesungguhnya Aku telah 
menjadikan Engkau memiliki kekuatan yang 
sebanding dengan kekuatan 7.000 malaikat. 
Malaikat itu dianugerahi 70.000 sayap. Ke- 
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mudian, Allah menyuruh malaikat itu terbang. 
Malaikat itu pun terbang dengan kekuatan dan 
sayap yang diberikan Allah ke arah mana saja 
yang dikehendaki Allah. Sesudah itu, malaikat 
tersebut berhenti dan memandang ke arah 'arsy 
(#2). Akan tetapi, ia merasakan seolah-olah ia 
tidak beranjak sedikit pun dari tempatnya 
terbang semula. Hal ini memperlihatkan betapa 
besar dan luasnya ‘arsy ( +, ) Allah itu.” 

Gambaran fisik 'arsy (sz ) merupakan hal 
yang gaib, yang tak seorang pun mampu menge- 
tahuinya sebagaimana dijelaskan oleh Ibnu 
Abbas di dalam riwayat Ibnu Abi Hatim. Ibnu 
Abbas berkata, “Tidak akan ada yang mampu 
mengetahui berapa besar ukuran 'arsy («6 ), 
kecuali penciptanya semata-mata. Langit yang 
luas ini jika dibandingkan dengan luas 'arsy 
(5 ) sama dengan perbandingan di antara luas 
sebuah kubah dan luas padang sahara.” 

Di dalam perbincangan ulama kalam 
(teolog) persoalan 'arsy ( +$ ) merupakan topik 
yang kontroversial. Para ulama tersebut 
memperdebatkan apakah 'arsy (|: )itu sesuatu 
yang bersifat immaterial (nonfisik) atau bersifat 
material (fisik). Dalam hal ini terdapat tiga 
pendapat. Pertama, golongan Mu'tazilah ber- 
pendapat bahwa kata 'arsy ( 5,2) di dalam Al- 
Our'an harus ditakwilkan atau dipahami sebagai 
makna metaforis (majazi). Jika dikatakan Tuhan 
bersemayam di 'arsy (5s ) maka arti 'arsy (52) 
di sini adalah kemahakuasaan Tuhan. Tuhan 
merupakan zat yang immaterial, karenanya, 
mustahil Dia berada pada tempat yang bersifat 
material. Kedua, golongan Mujassimah atau 
golongan yang berpaham antropomorfisme. 
Pendapat golongan ini bertolak belakang dengan 
pendapat pertama. Menurut mereka, kata 'arsy 
( +> ) harus dipahami sebagaimana adanya. 
Karena itu, mereka mengartikan 'arsy ( +) 
sebagai sesuatu yang yang bersifat fisik atau 
material. Ketiga, pendapat yang menyatakan 
bahwa 'arsy (ss) di dalam arti tahta atau 
singgasana harus diyakini keberadaannya 
karena Al-Our'an sendiri mengartikan demikian. 
Akan tetapi, bagaimana wujud tahta atau 
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singgasana Tuhan itu hanya Tuhan sendiri yang 
tahu. Akal manusia memiliki keterbatasan untuk 
mengetahuinya. Pendapat ini diyakini oleh 
golongan Asy'ariyah. + Musda Mulia & 


'ASHA (Ca ) 

Kata 'ash4 ( Cas ) secara literal memunyai arti 
‘mengumpulkan’. Makna ini menunjukkan 
bahwa ʻashâ ( Ca ) mengandung pengertian 
adanya persatuan dan kekompakan yang pada 
gilirannya dapat melahirkan kekuatan sekaligus 
dapat menjaga dan memeliharanya dari ber- 
bagai macam bahaya. Di dalam konteks inilah 
maka 'ashd ( vas ) diartikan ‘tongkat’. Dinamai 
demikian karena tangan dan jari-jari secara 
bersama-sama berpegang kepadanya, dengan 
maksud agar orang yang menggunakannya 
dapat berdiri tegak atau minimal agar tongkat 
tersebut menjadi tempat berpegang supaya 
tidak terjatuh. Karena itulah maka 'asha ( Kat ) 
digunakan pula untuk menunjuk kepada jamaah 
yang sekaligus menunjukkan adanya kekuatan, 
baik di dalam merealisasi suatu program mau- 
pun untuk menanggulangi dan menjaga diri dan 
kelompok dari hal-hal yang berbahaya. 

Kata 'ashd ( Ca ) di dalam Al-Qur'an yang 
menunjuk kepada pengertian 'tongkat' disebut- 
kan sebanyak 12 kali. Di dalam bentuk tunggal 
ditemukan sebanyak 10 kali, semuanya berbicara 
tentang tongkat Nabi Musa as. dengan segala 
fungsi dan kegunaannya. Sebelum Nabi Musa as. 
menjadi rasul, tongkat itu digunakannya untuk 


TT 


Tongkat ('asha) sebagai tempat berpegang dan untuk berbagai 
keperluan lainnya. 


32 


'Ashf 


berbagai macam keperluan, seperti bertelekan dan 
memukul daun-daun pohon untuk makanan 
kambing gembalaannya (OS. Thaha [20]: 18). 
Setelah Nabi Musa diangkat menjadi rasul, 
tongkat tersebut lebih banyak berfungsi sebagai 
mukjizat yang mengokohkan kerasulan beliau, 
baik di dalam mengokohkan keyakinan pengikut- 
nya maupun di dalam menghadapi dan me- 
melihara diri dari musuh-musuhnya, terutama 
Firaun. Sebagai mu'jizat, tongkat Nabi Musa 
dapat berubah menjadi ular yang memusnahkan 
ular hasil sihir tukang sihir Firaun. Ketika Nabi 
Musa dan pengikutnya dikejar Firaun, dengan 
memukulkan tongkatnya ke laut, tiba-tiba ter- 
bentanglah jalan yang menyelamatkan beliau dan 
para pengikutnya. Dengan tongkat itu pula, 
dipukul lagi jalanan yang tadinya terbentang di 
laut, kembali seperti semula sehingga Firaun pun 
tenggelam (QS. Al-A'raf [7]: 177 dan QS. Asy- 
Syu'ara' (26): 45 dan 63). 

Dengan tongkat itu pula Nabi Musa dapat 
memperlihatkan kemahabesaran Allah yang 
dapat mengeluarkan air dari celah-celah batu 
(QS. Al-Baqarah |2): 60). 

Adapun di dalam bentuk plural 'ishiyy 
(i7 ) ditemukan sebanyak 2 kali (OS. Thaha 
(20): 66 dan QS. Asy-Syu'ara' [26]: 44), masing- 
masing berkaitan dengan tongkat-tongkat yang 
digunakan ahli sihir Firaun untuk menghadapi 
Nabi Musa. + M. Galib Matola & 


'ASHF (a) 

'Ashf ( aas ) adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja 'ashafa-ya'shifu ( Cues- xas ), tersusun dari 
huruf-huruf 'ain, shâd, dan fâ’, yang memunyai 
makna denotatif, yaitu ‘ringan’ dan ‘cepat’. Dari 
makna dasar berkembang artinya menjadi 
antara lain: 'kencang/ribut' (angin) karena ia 
dengan ringan bergerak cepat; ‘jerami’ karena 
buahnya sudah tiada, sehingga menjadi ringan. 
Menurut Ibnu Aʻrabi, 'ashf juga berarti ‘daun’; 
an-ndgatu al-'ashifah ( iai Bi) yang berarti 
(unta) yang lincah karena dapat membawa 
orang yang mengendarainya berlari dengan 
cepat, ‘giat karena dengan ringan ia lakukan 
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pekerjaan, 'ashafat al-harbu bil-gaum ( p 4as 
Sa SA ) artinya ‘binasa’ karena perang 
seakan-akan hilang diterpah angin, seperti di 
dalam ungkapan. 

Kata 'ashf dan pecahannya terulang tujuh 
kali dan 'ashf sendiri terulang tiga kali (OS. Ar- 
Rahman [55]: 12, OS. Al-Mursalat [77]: 2, dan 
OS. Al-Fil (105): 5), empat lainnya di dalam 
bentuk ism fa'il, dua kali di dalam bentuk tunggal 
mudzakkar, “ashif ( st ) (QS. Yûnus [10]: 22 dan 
OS. Ibrahim [14]: 18), sekali di dalam bentuk 
tunggal muannats, “ishifah (2. ) (OS. Al-Anbiya' 
(21): 81), dan di dalam bentuk jamak muannats, 
Ashifat ( at ) (OS. Al-Mursalat (77): 2). 

Di dalam OS. Ar-Rahman (55): 12 dan OS. 
Al-Fil (105): 5, kata 'ashf diperselisihkan makna- 
nya oleh para ulama. Al-Hasan mengartikannya 
dengan ‘jerami’. Mujahid mengatakan artinya 
adalah 'daun dari pohon dan tanaman yang 
diterbangkan angin’ atau ‘pucuk tanaman yang 
masih hijau yang dipotong kemudian menjadi 
kering'. Al-Farra' dan Said bin Jubair mengata- 
kan 'tunas tanaman yang baru tumbuh'. As- 
Suyuthi mengartikannya dengan 'buah tin'. Kata 
'ashf, di dalam OS. Ar-Rahman [55]: 12, diguna- 
kan berkaitan dengan nikmat yang Allah berikan 
kepada manusia, berupa, antara lain bumi yang 
di dalamnya tumbuh pepohonan yang meng- 
hasilkan buah dan biji-bijian yang memunyai 
jerami. Di dalam OS. Al-Fil (105): 5, digunakan 
berkaitan dengan suatu peristiwa di Mekah, 
ketika Abrahah, gubernur Yaman, bersama 
pasukannya yang mengendarai gajah hendak 
menghancurkan Ka'bah, lalu Allah menghancur- 
kan mereka dengan mengirimkan burung Ababil 
yang melempari mereka dengan batu yang panas, 
sehingga membuat mereka hancur bagaikan 
dedaunan yang telah dimakan ulat. Sementara 
itu, kata 'ashf di dalam OS. Al-Mursalat [77]: 2 
berarti 'kencang', yaitu Allah bersumpah dengan 
(angin atau malaikat) yang kencang. 

Adapun kata “ishif ( øt ) di dalam OS. 
Yunus (10): 22 dan OS. Ibrahim [14]: 18 atau 
'ashifah (2x04 ) di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 81, 
para ulama sepakat mengartikan dengan 
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'kencang' atau 'keras, yaitu angin yang bertiup 
kencang atau keras. Di dalam OS. Yiinus, kata 
'Ashif (4 ) digunakan berkaitan dengan tabiat 
manusia di mana apabila ditimpa kesenangan, 
ia lupa bahwa nikmat itu datangnya dari Allah, 
tetapi jika ditimpa kesusahan, seperti bila di 
dalam perahu tiba-tiba datang angin kencang, 
ia segera memohon kepada Allah agar diselamat- 
kan dari kesulitan itu. Pada OS. Al-Anbiya' (21): 
81, digunakan berkaitan dengan mukjizat Nabi 
Sulaiman as. yang dapat memerintahkan angin 
untuk dijadikan kendaraan dan sebagainya. 
Sementara itu, kata Ashif di dalam OS. Ibrahim 
(14): 18, digunakan di dalam kaitan dengan orang 
kafir, yang amal perbuatan mereka diumpama- 
kan seperti debu yang diterpa angin kencang 
pada suatu hari, yaum “ishifun ( tap% #y = ‘hari 
yang kencang anginnya'). 

Kata “ishifat ( GG ) di dalam OS. Al- 
Mursalat [77]: 2, para ulama mengartikannya 
dengan 'angin', yaitu angin yang menerbangkan 
dedaunan. Pendapat ini diperkuat oleh Ibnu 
Mas'ud. Di samping itu, menurut Al-Ourthubi, 
ada pula yang menafsirkannya dengan 'ma- 
laikat', yaitu malaikat yang bertugas membawa 
angin, atau malaikat yang mencabut nyawa 
orang kafir. Kata “ishifat di dalam ayat ini 
digunakan sebagai sumpah Allah bahwa Dia 
tidak akan menyalahi janji-Nya dan pasti akan 
menghukum orang-orang kafir kelak. 

Dari pemaparan kata 'ashf dan pecahannya 
di dalam ayat-ayat tersebut di atas menunjukkan 
bahwa penggunaannya, meskipun di dalam 
berbagai konteks, tidak terlepas dari makna 
denotatifnya, yaitu 'ringan' atau 'cepat'. Misal- 
nya, diartikan dengan 'daun' karena daun itu 
ringan, sehingga dapat diterbangkan angin 
dengan cepat: 'kencang' karena sesuatu yang 
kencang itu sifatnya ringan dan cepat. 

& Zubair Ahmad % 


'ASHR ( paf) 

Kata 'ashr ( ‘aś ) berasal dari 'ashara - ya'shiru - 
'ashran (Vjat asi jas ). Di dalam berbagai 
bentuknya—baik di dalam bentuk kata kerja 
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maupun di dalam bentuk kata benda—di dalam 
Al-Our'an kata itu disebut lima kali, tersebar di 
dalam empat surah (tiga surah Makiyah dan satu 
surah Madaniyah), dan 5 ayat. 

Dari segi kebahasaan, Ibnu Faris menjelas- 
kan bahwa kata al-'ashr (/asli ) memunyai tiga 
makna, yaitu: 1) ad-dahr (335 = masa), 2) al- 
usharah (5 Saji = perahan), dan 3) al-malja (tali 
- tempat berlindung). 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa kata 
'ashr ( aś ) adalah mashdar dari 'ashara ( a$ ). Al- 
ma'shir ( yanii ) artinya ‘sesuatu yang di- 
ringkas’, sedangkan al-'usharah (3215 ) adalah 
'sari dari sesuatu yang diperas’. Makna itu 
terdapat misalnya di dalam OS. Yusuf [12]: 36 
dan 49. 

Kata al-i'tishdr (C2 Yi ) berarti ‘ditekan 
sampai keluar/tampak yang paling di dalam/ 
tersembunyi . Al-'ashr ( taii ) dan al-'ishr (asi) 
berarti ad-dahr (433i = masa) dan jamaknya al- 
‘ushûr ( Sa ), misalnya di dalam QS. Al-'Ashr 
(103): 1. 

Dengan demikian, ada tiga makna dari 'ashr 
( pa ), yaitu ‘perasan’, ‘masa’, dan ‘waktu sore’. 
Udara yang tekanannya demikian keras dan 
memporak-porandakan segala sesuatu sehingga 
tampak/keluar bagian-bagian yang tersembunyi 
dinamai '“shir (Las ) (QS. Al-Baqarah [2]: 266). 

Waktu tertentu, yaitu tatkala perjalanan 
matahari telah melampaui pertengahan dan 
telah menuju kepada terbenamnya dinamai ‘ashr 
( pa ) atau waktu Ashar. Penamaan ini karena 


Waktu (“Ashr) adalah sesuatu yang harus diperas untuk hal- 
hal yang produktif 
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manusia sejak pagi telah memeras tenaganya 
sehingga diharapkan telah mendapatkan hasil 
usahanya. 

Awan yang mengandung butir-butir air 
kemudian berhimpun dan karena beratnya ia 
menjadi hujan. Awan yang demikian itu disebut 
al-mu'shirat ( Lan ) sebagaimana disebut di 
dalam OS. An-Naba' [78]: 14. 

Tentang kata al-'ashr ( A3) ) yang terdapat 
di dalam OS. Al-'Ashr [103]: 1, ulama sepakat 
mengartikannya sebagai waktu. 

OS. Al-'Ashr (103), urutan penulisannya di 
dalam Al-Our'an terletak pada urutan ke-103 
setelah OS. At-Takitsur [102] dan sebelum OS. 
Al-Humazah [104]. 4 Afraniati Affan æ 


Pn MUA 


'ASYIRAH (3 mt ) 
kata 'asyirah (3:45 ) berarti ‘suku, keluarga, 
sahabat, teman'. Kata ini berasal dari kata 'asyara 
(725 ) yang menurut Ibnu Faris memunyai dua 
arti asal, yaitu ‘jumlah bilangan tertentu’ dan 
‘bergaul atau bercampur'. Karena itu, keluarga, 
kerabat, suami atau istri disebut 'asyirah (3-45) 
karena mereka antara satu dengan yang lain 
saling mengenal dan bergabung di dalam satu 
rumah tangga. Kata lain yang seasal dengan 
'asyirah (5542 ) adalah al-ma'syar (? 2x3 ) yang 
berarti 'jamaah, perkumpulan, atau kelompok. 
Bentuk jamaknya ma'isyir ( 2G ). Al-'isyar 
("Kaali ) berarti 'unta yang bunting 10 bulan’, 
ndgah mi'syar ( "234 SC) berarti 'unta yang 
banyak air susunya’, al-'Asyiir ( para ) berarti 
'hari kesepuluh bulan Muharam’, 'asyird 
(yss) dengan arti 'semacam makanan yang 
terbuat dari tepung gandum yang diberi susu”, 
dan biasanya dibuat pada tanggal 10 Muharam, 
yang populer dengan nama bubur 'asyiira. Al- 
'usyar ("245 ) berarti ‘tumbuh-tumbuhan’. 
Kata 'asyirah (3-44 ) disebut tiga kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. At-Taubah 
(91: 24, OS. Asy-Syu'ara' (26): 214, dan OS. Al- 
Mujadilah [58]: 22, kata al-'asyir ( :3Ji ) disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Hajj (22): 13, kata 
al-isyar ( ’ Wali ) satu kali, kata ma'syar ( 5. ) tiga 
kali, kata mi'syar (Ws ) satu kali, kata 'asyr ( ‘ss ) 
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tujuh kali, kata 'asyrah ( 5/25 ) tiga kali, kata 'asyara 
(7# ) empat kali, kata 'asyarah (3:3 ) dua kali, 
kata 'isyrina ( SV, ) satu kali, dan di dalam 
bentuk fil amr kata itu disebut satu kali. 

Kata 'asyirah (55:52) di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 24 berkaitan dengan pernyataan 
Tuhan bahwa orang yang lebih mencintai nenek 
moyang, anak-anaknya, saudara, istri, dan 
keluarganya, serta harta yang diusahakannya, 
daripada mencintai Allah dan Rasul-Nya, maka 
tunggulah saatnya Allah mendatangkan ke- 
putusan/siksa-Nya. 

Kata 'asyirah (3-45) di dalam OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 214 disebut di dalam konteks 
perintah Tuhan kepada Nabi (termasuk umat- 
nya), supaya memberi peringatan kepada 
keluarga dan kerabat yang dekat. 

Kata 'asyirah (3-45) di dalam OS. Al- 
Mujadilah (58): 22 berkaitan dengan pernyataan 
Tuhan, bahwa orang yang beriman pada Allah 
dan Hari Akhir, tidak saling berkasih sayang 
dengan orang-orang yang menentang Allah dan 
Rasul-Nya, sekalipun orang-orang itu nenek 
moyang, anak-anak, saudara-saudara, atau 
keluarga mereka. & Hasan Zaini æ 


'ATID (A) 

Kata 'atid (22) merupakan kata benda yang 
mengandung arti pelaku (ism fa'il) berasal dari 
'atuda — ya'tudu — 'atadan wa 'itadatan 
(5225 — 132 — 3g — 32) yang berarti 'tahayya'a 
wa hadhara’ (“as Ex = siap, sedia dan hadir atau 
berada di tempat). Al-'atid (xi ) berarti ‘pelaku 
yang selalu siap, selalu sedia, selalu berada di 
tempat’. Bentuk jamaknya 'atd'id (az ). Ibnu 
Zakaria, pengarang Mu 'jam Magayis al-Lughah 
menulis bahwa kata ‘atad ( x6 ) menunjuk kepada 
arti 'al-hudhiir wa al-gurb' ( ai f p siaii = hadir/ 
berada di tempat dan dekat), sedangkan al-'atid 
(adi ) berarti 'al-hadhir wa al-mu'addu' ( ati 
AS - yang hadir (yang berada) di tempat) dan 
yang disiapkan). Al-Ashfahani menulis, al-'atad 
(as )berarti 'iddikhar asy-syai' qabla al-hâjati ilaih 
(E atii J5 sua 36-5, = menabung/menyiap- 
kan sesuatu sebelum dibutuhkan). 
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Al-'atid (1S ) di dalam Al-Qur'an disebut 
dua kali, yaitu pada OS. Qaf [50]: 18 dan 23. “Atid 
(~z ) pada Ayat 18 yang dirangkaikan dengan 
kata ragib ( 5), ) yang mengandung makna 'al- 
Hafizh, al-hdris, al-muntazhir' (BE nd DS 
- penjaga atau pengawas). Dengan demikian, 
ragib 'atid (Xzs “5, ) berarti 'penjaga/pengawas 
yang selalu hadir (berada di tempat) dan siap 
sedia'. 

Pada ayat sebelumnya, ragib 'atid ( igs 3) 
ditampilkan dengan istilah al-mutalaggiyan 


(0S ), yaitu dua malaikat yang bertugas ` 


untuk mencatat semua amal perbuatan manusia 
yang berada di bawah pengawasannya. Salah 
satu dari kedua malaikat tersebut berada di 
sebelah kanan, 'ani al-yamin ( panah Æ ) yaitu yang 
bertugas mencatat amal baik, dan yang lain 
berada di sebelah kirinya, ʻani asy-syimal 
(Jk ), yaitu yang bertugas mencatat amal 
buruknya. Menurut suatu pendapat, malaikat 
yang berada di sebelah kanan dinamakan ragib 
(—3,) dan yang di sebelah kiri dinamakan 'atid 
(Xx). Menurut Mujahid, malaikat pengawas 
bagi setiap manusia itu ada empat, dua bertugas 
di siang hari dan dua lainnya bertugas di malam 
harinya. 

Malaikat pencatat amal kebaikan dinama- 
kan ragib ( 5, ) karena kesesuaian di antara 
maknanya dengan tugas yang diembannya, 
yakni mencatat amal baik orang —yang seolah- 
olah—agar tidak sampai terabaikan sehingga 
tidak diberikan balasan. Demikian juga halnya 
dengan malaikat pencatat amal jahat dinamakan 
'atid (4 ). Namanya sesuai dengan tugasnya, 
yakni untuk menjalankan tugasnya itu dia harus 
senantiasa hadir (berada di tempat) di tempat 
orang yang diawasinya. Dia pun harus senan- 
tiasa siap sedia untuk mencatat setiap kejahatan 
yang dilakukannya sebab perbuatan-perbuatan 
buruk dimaksud dapat saja terjadi setiap saat 
dan secara tiba-tiba. 

“Atid ( x ) pada OS. Qaf [50]: 23 memunyai 
dua kemungkinan makna. Pertama, apabila 
diartikan dengan malaikat, maka makna hâdzâ 
mâ ladayya 'atid (Xx 153 ú (ik ) adalah (malaikat 
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berkata:) ini catatan amalnya ada (hadir) 
bersamaku'. Kedua, apabila diartikan setan, 
maka akan mengandung arti 'inilah azab yang 
disediakan/didatangkan bagiku sebagai akibat 
dari kesalahanku'. Keberadaan kedua malaikat 
ini sesungguhnya hanya sebagai alat bukti di 
akhirat kelak bahwa apa-apa yang didakwakan 
adalah benar adanya. Oleh karena itu, adanya 
kedua malaikat ini tidak memberikan pengertian 
bahwa Allah lemah atau tidak mampu untuk 
mengawasi seluruh kegiatan hamba-Nya. 

Kata turunan dari 'atuda (xx) yang 
terdapat di dalam Al-Our'an disebut 14 kali, 
tersebar pada sembilan surat dan 14 ayat. 
Kesemua kata tersebut muncul di dalam bentuk 
kata kerja lampau fi'1 madhi. Satu di antaranya 
dengan pelaku orang ketiga perempuan tunggal, 
sedangkan tiga belas yang lain dikaitkan dengan 
Allah sebagai subjeknya. Kesemua ayat tersebut 
berbicara di dalam konteks negatif, yaitu 
berkaitan dengan siksaan atau neraka, kecuali 
di dalam OS. Yiisuf (12): 31, yang merupakan 
bagian dari rangkaian kisah Zulaikha dan Nabi 
Yusuf dan di dalam OS. Al-Ahzab (33): 31, yang 
berbicara mengenai balasan berupa pahala dan 
rezeki yang akan diberikan oleh Allah swt. 
kepada istri-istri Nabi. 4 Cholidi 4 


ATIO (3) 

Kata 'atig (3:6) merupakan kata benda yang 
berfungsi sebagai sifat bagi pelaku atau subjek 
(ism fa'il). Kata 'atig (3:2) ini termasuk kata 
turunan dari 'ataga — ya'tigu — 'itgan wa ‘atqan wa 
'atagan wa 'atagatan wa ‘utûqan. Ism fa'il-nya ada 
dua macam, yaitu 'atig wa “Gtig (HE, 32). 
Bentuk yang pertama 'atig ( 3: ) merupakan 
bentuk perubahan yang tidak beraturan (irregular 
= Inggris atau simâî = Arab). Jadi, bukan sebagai 
bentuk shigah al-mubalaghah (superlatif) yang 
mengandung arti ‘maha’. Bentuk ini pada 
umumnya yang digunakan oleh orang-orang 
Arab dalam percakapan mereka sehari-hari dan 
Al-Our'an pun memilih bentuk ini. Adapun 
bentuk yang kedua “tig ( x: ) merupakan bentuk 
standar reguler (baca: qiyâsî). 
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Di dalam Al-Qur'an kata al-'atig hanya 
disebut dua kali, yaitu dalam OS. Al-Hajj [22]: 
29 dan 33. Keduanya dirangkaikan dengan kata 
al-bait (1-31) dalam fungsi sebagai keterangan 
(baca: shifat). 

Menurut Ibnu Zakaria dan Al-Ashfahani 
kata 'atig (- ) memunyai arti dasar (arti denotatif 
atau arti generik), yakni 1) al-karam ( aa) - mulia), 
baik karena kejadian (fisik) maupun Lana akhlak 
atau perilakunya (mental), dan 2) al-gidam ( padi - 
terdahulu atau terkemuka), baik dari segi umur, 
tempat, maupun martabatnya. Adapun Ibnu 
Manzhur di dalam Lisanul-Arab-nya menjelaskan 
bahwa di samping arti al-karam ( aa = mulia), 
'atig (3x2) merupakan antonim dari rigg CC SG,” 
budak). Jadi, menurutnya, hurru al-'atig ( Sa 5) 
berarti 'merdeka' atau 'bebas'. Arti ini merupakan 
pengembangan dari arti denotatif menjadi arti 
konotatif. Arti konotatif lainnya adalah 'antik atau 
'tua'. 

Di dalam berbagai hal, di antara arti 
denotatif dan konotatif tersebut terdapat ke- 
terkaitan yang erat. Yang tua dihormati atau 
dimuliakan, yang bernilai antik dihargai tinggi, 
yang terkemuka biasanya dihormati dan sesuatu 
yang dihormati adalah yang mulia dan ter- 
kemuka. Dan secara faktual orang yang merdeka 
lebih dihormati dibanding hamba sahaya. Kata 
'atig (5:6 ) di dalam Al-Qur'an digunakan untuk 
menunjuk arti ‘bebas’, ‘tua’, ‘mulia’ dan 'di- 
hormati’. 

Sebagaimana disebutkan di atas, Al-Qur'an 
merangkai kata al-'atig ( Si ) dengan al-bait 
(2:51) sebagaimana terdapat di dalam OS. Al- 
Hajj (22): 29 dan 33 di dalam arti 'Ka'bah' (bait 
Allah). Ka'bah adalah suatu bangunan yang 
berbentuk kubus (mukd'ab). Ukuran panjang sisi 
Ka'bah yang sebelah utara adalah 9,29 m dan 
sisinya sebelah selatan 10,5 m. Pada sudutnya 
sebelah selatan terletak hajar aswad. 

Ka'bah-sebagai yang dikutip oleh Ibnu 
Zakaria—disebut al-bait al-'atig ( Sd 2 55 ) karena 
ada beberapa kemungkinan: 1) menurut Al-Halil, 
Ka'bah merupakan rumah (bangunan) yang 
pertama yang diperuntukkan bagi manusia 
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untuk beribadah. Ini dapat dilihat di dalam OS. 
Ali “Imran [3]: 96. Untuk itu al-'atig ( Si ) 
diartikan al-gadim ( Hadi - sudah ada sejak lama) 
karena pembangunannya yang pertama dilaku- 
kan oleh Nabi Adam as. dan dipugar oleh Nabi 
Ibrahim dan Isma'il as.: 2) menurut pendapat lain, 
karena Ka'bah terbebas (selamat) dari tenggelam 
dalam peristiwa badai topan yang melandanya, 
3) karena Ka'bah terbebas dari serangan tentara 
bergajah yang dipimpim oleh Abrahah; 4) karena 
Ka'bah bebas dari klaim seseorang atau pihak- 
pihak tertentu sebagai miliknya (Ka'bah semata- 
mata milik Allah): 5) karena Allah swt. telah 
membebaskannya dari tangan-tangan yang 
tidak bertanggung jawab (al-jababirah), 6) karena 
Allah akan membebaskan orang-orang yang 
thawaf di sekeliling Ka'bah dari dosa-dosanya. 
Semua pendapat tersebut dapat diterima. 

Ada dua pandangan tentang maksud al-bait 
al-'atig ( Da :. 9) dalam S. Al-Hajj (22): 33; 
pertama, Ka'bah, dan kedua, seluruh tanah 
haram. 

Kedua ayat yang di dalamnya terdapat 
kata al- 'atig ( Sal ) berbicara dalam konteks 
ibadah haji. Salah satu dari manasik haji adalah 
thawaf di sekeliling al-bait al-'atig (Ka'bah). 
# Cholidi & 


ra 


'AZAMA ( yg ) 

Kata 'azama (+$ ) adalah kata kerja bentuk 
lampau (fil madhi) dari bentuk mashdar al-'azm 
( Ea ). Kata itu dengan segala bentuk turunan- 
nya di dalam Al-Qur'an disebut sembilan kali, 
tiga kali di dalam bentuk kata kerja lampau, satu 
kali di dalam bentuk kata kerja masa kini dan 
mendatang (fi'1 mudhari'), dan lima kali di dalam 
bentuk kata dasar. Tiga ayat di antaranya 
tergolong ayat-ayat Makkiyah, dan sisanya 
adalah Madaniyah. 

Makna dasar al-'azm ( : F3 ) adalah al-gath' 
wa ash-shirimah ( Za Cal akil - putus atau 
ketegasan). Selain makna denotatif, kata itu j juga 
memiliki makna konotatif, yaitu nga al-galbi 'ala 
imdhd' al-amr ( PA súa, Ie áj 252 = keyakinan 
atau keteguhan hati untuk melakukan dan 
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menyelesaikan suatu pekerjaan). Ibnu Abbas 
mengatakan al-ʻazm ( aai ) juga berarti al-hazm 
(«Jl = kokoh/tegar), sedangkan Ad-Dahhak 
memasukkan 'agung' atau ‘penting’ dan ‘sabar’ 
sebagai salah satu arti al-'azm (#4 ). 

Ada kaitan di antara makna denotatif dan 
konotatif tersebut, yaitu keyakinan atau ke- 
teguhan hati untuk melakukan dan menyelesai- 
kan sesuatu yang muncul setelah adanya sebuah 
keputusan. Seorang yang agung dan sabar 
adalah orang yang mampu memutuskan sesuatu 
dan memiliki keteguhan hati. Penggunaan 
makna-makna tersebut disesuaikan dengan 
konteks pembicaraan. 

Makna-makna denotatif maupun konotatif 
tersebut dapat ditemukan di dalam Al-Our'an. 
Makna 'memutuskan' atau 'keyakinan hati untuk 
melakukan sesuatu dan menyelesaikannya’ 
disebut di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 227 dan 235, 
OS. Ali “Imran [3]: 159, serta OS. Muhammad (47): 
21. Makna 'agung' dan ‘kokoh’ disebut pada OS. 
Al-Ahgaf [46]: 35, sedangkan makna ‘besar’ 
disebut pada OS. Ali “Imran [3]: 186, OS. Lugmin 
(31): 17, dan OS. Asy-Syara [42]: 43. 

Ayat-ayat yang di dalamnya terdapat kata 
'azm (6) atau turunannya yang berarti 
keyakinan atau keputusan hati untuk melakukan 
dan menyelesaikan sesuatu umunya berbicara 
mengenai persoalan keluarga, nikah (OS. Al- 
Baqarah (2): 235) dan talak (OS. Al-Baqarah (2): 
227), etika dan strategi (Rasulullah) bergaul dan 
berdakwah (OS. Ali Imran (3): 159). Kesemua 
persoalan yang dibicarakan itu termasuk di 
dalam kategori persoalan besar dan memunyai 
pengaruh besar pula di dalam hidup dan 
kehidupan, bukan hanya bagi pelakunya, tetapi 
juga bagi orang lain yang memiliki keterkaitan. 
Talak akan berakibat pada anak dan keturunan, 
nikah akan menghasilkan susunan dan tatanan 
nasab yang teratur dan terjamin, serta strategi 
dan etika dakwah dan bergaul sesama manusia 
akan menentukan hasil yang akan diperoleh. 

Ayat-ayat yang di dalamnya terdapat kata 
‘azm (« ) atau turunannya yang bermakna 
‘besar’, ‘agung’ atau ‘penting’ berbicara tentang 
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kebesaran jiwa di dalam menghadapi ujian 
Tuhan, dan perlakuan lalim dari pihak lain, 
sedangkan QS. Al-Ahqâf [46]: 35 berbicara 
mengenai peringkat rasul-rasul tertentu. Pe- 
ringkat yang disebut ulul-'azmi, yaitu peringkat 
tertentu yang dimiliki oleh rasul-rasul tertentu, 
yakni mereka yang memunyai syariat baru dan 
membatalkan syariat sebelumnya. 

Mengenai siapa-siapa di antara rasul-rasul 
Allah yang termasuk kategori ulul-'azmi terdapat 
perbedaan pendapat ulama. Menurut Ibnu Zaid 
yang diikuti oleh Imam Fakhrur Razi, semua 
rasul Allah adalah ulul-'azmi. Allah swt. tidak 
pernah mengangkat seseorang menjadi rasul 
kecuali pada diri orang tersebut terdapat 
kebesaran, kemuliaan, serta pemikiran yang 
sempurna. Pendapat lain mengatakan ulul-'azmi 
adalah Muhammad saw. dan para rasul Allah 
yang namanya disebut di dalam OS. Al-An'4m ' 
[6], yaitu Ishaq as., Ya'qub as., Nuh as., Daud as., 
Sulaiman as., Ayyub as., Yusuf as., Musa as., 
Harun as., Zakaria as., Yahya as., Isa as., Ilyas as., 
Ismail as., Ilyasa' as., Yunus as., dan Luth as. Hal 
ini berdasarkan ungkapan dan pernyataan yang 
terdapat pada OS. Al-An'am [6]: 90, “Mereka itulah 
orang-orang yang telah diberi petunjuk oleh Allah swt.: 
maka, ikutilah petunjuk mereka. Katakanlah, “Aku tidak 
minta upah kepadamu di dalam menyampaikan LAI- 
Qur'an)”. Al-Qur'an itu tidak lain hanyalah peringatan 
untuk segala umat”. 

Menurut Al-Kalbi, para rasul ulul-'azmi ada 
enam orang, yaitu Nuh as., Hud as., Shalih as., 
Luth as., Syu'aib as., dan Musa as. Mereka 
dikatakan ulul-'azmi karena kisah mereka disebut- 
kan secara berurutan di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
[26] dan OS. Al-A'raf [7]. Menurut Mugatil, rasul 
ulul-'azmi ada enam. Mereka adalah Nuh as. karena 
beliau sabar atas siksaan yang dilancarkan oleh 
kaumnya: Ibrahim as. karena sabar menghadapi 
Namrud, penguasa pada masanya yang mem- 
buat api untuk membakarnya: Ishag as. karena 
sabar menerima putusan akan disembelih: Ya'qub 
as. karena sabar ketika kehilangan putranya, 
Yusuf as. dan kehilangan penglihatannya (buta): 


. Yusuf as. karena sabar ketika ia dibuang oleh 
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saudara-saudaranya ke dalam sumur dan men- 
dekam di dalam penjara; Ayyub as. karena sabar 
atas penyakit yang menyerangnya. 

Pendapat di atas menyebut Ishaq sebagi 
nabi yang disembelih. Pendapat ini lemah karena 
sekian banyak argumentasi membuktikan 
bahwa putra Nabi Ibrahim yang disembelih 
adalah Ismail, bukan Ishaq. 

Menurut pendapat Ibnu Abbas dan 
Qatadah para rasul yang tergolong ulul-'azmi 
adalah Nuh as., Ibrahim as., Musa as., Isa as., dan 
Muhammad saw. Nama mereka secara khusus 
disebutkan Allah swt. di dalam OS. Al-Ahzab 
(33): 7. 

Ada beberapa hal yang dapat dipetik dari 
kumpulan ayat-ayat yang di dalamnya terdapat 
kata 'azm ( 3 ) dan turunannya, yaitu 1) etika 
sesama manusia, baik kawan maupun lawan, 
harus tetap dipelihara dan kebiasaan berbuat 
baik harus tetap dipertahankan, 2) cobaan harus 
dihadapai dengan kesabaran dan ketakwaan, 3) 
menghadapi pekerjaan besar harus dengan sikap 
tegar dan percaya diri serta tawakkal. 4 Cholidi « 


'AZHIM, AL- ( pearl! ) 

Kata al-'azhim (4x) terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf 'ain, zhd', dan mim yang 
menunjuk kepada makna agung dan besarnya 
sesuatu. Kalau yang ditunjuk itu materi, maka ia 
berarti besar panjang, lebar, lagi tinggi, atau dalam 
jangkau oleh pandangan mata. 

Yang agung ada yang terjangkau seluruh- 
nya oleh pandangan mata, ada juga yang hanya 
sedikit bagiannya yang dapat dilihat. Gunung 
atau gajah dapat ditunjuk dengan menggunakan 
kata 'azhim, saat ia dibanding dengan makhluk 
atau binatang lain, walau buat gajah dan 
gunung, seluruh tubuh/bagiannya dapat terlihat, 
berbeda dengan langit, hanya sebagian yang 
terlihat mata. 

Kata ini juga dapat menjadi sifat suatu 
immaterial yang jangkauannya dapat berbeda- 
beda. Ada sesuatu yang agung dalam pandangan 
akal, dan akal itu juga dapat memahami hakikat- 
nya. Ada lagi immaterial yang agung namun 
hanya sedikit hakikatnya yang terjangkau oleh 
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akal. Ada lagi yang agung, bahkan Mahaagung, 
yang hakikatnya sama sekali tidak terjangkau 
oleh akal. Dia adalah Allah swt. 

Allah Mahaagung, karena mata tidak 
mampu memandang-Nya dan akal tidak dapat 
menjangkau hakikat wujud-Nya. 

Allah Mahaagung, karena Dia adalah yang 
wajib wujud-Nya, langgeng eksistensinya untuk 
selama-lamanya. Dia Yang Awal Dia pula Yang 
Akhir, sedang wujud selain-Nya hanya sebuah 
kemungkinan, bisa wujud atau tak wujud, atau 
saja sekali wujudnya mustahil, seperti ke- 
mustahilan penggabungan dua hal yang ber- 
tolak belakang. 

Allah Mahaagung, karena keagungan-Nya 
melebihi keagungan segala yang agung, bahkan 
keagungan segala yang agung adalah berkat 
anugerah-Nya. Dia Mahaagung, karena ke- 
agungan-Nya tidak bertepi dan tidak pula dapat 
diukur. 

Allah Mahaagung, karena akal berlutut di 
hadapan-Nya dan jiwa gemetar menghadapi- 
Nya, serta larut di dalam cinta-Nya. Semua 
wujud kecil di hadirat-Nya, butuh pertolongan- 
Nya dan punah atas ketetapan-Nya. 

Lebih dari 100 kali kata 'azhim ditemukan 
dalam Al-Qur'an. Ada yang menyifati Al-Qur'an, 
“Arsy (singgasana Tuhan dan singgasana Ratu 
Saba’), kekuasaan-Nya, sumpah, kerajaan, 
ucapan, siksa, ganjaran, dosa, anugerah berita hari 
Kemudian, korban, kemenangan, sihir Firaun, 
tipu daya wanita, keresahan, kebohongan/fitnah, 
gunung, harta kekayaan Oarun, penganiayaan, 
syirik, dan lain-lain termasuk juga menyifati 
akhlak Rasulullah Muhammad saw. 

Kata al-'Azhim yang menjadi sifat Allah ada 
yang berdiri sendiri dan ada juga yang dirangkai- 
kan dengan al-'Aliyy (Mahatinggi), seperti pada 
akhir kalimat ayat al-Kursiy (OS. al-Baqarah [2]: 
255). 

Perangkaian Yang Mahatinggi dengan 
Mahaagung (al-'Aliyy al-'Azhim) untuk memberi 
isyarat bahwa keagungan-Nya itu adalah 
keagungan yang berkaitan dengan ketinggian 
tingkat/derajat serta kejauhan-Nya untuk diraih 
oleh pemahaman akal. Juga karena ketinggian 
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mengandung makna kejelasan, sedang keagungan 
sering kali diliputi oleh ketidakjelasan, akibat 
ketidakmampuan menjangkaunya sama sekali. 
Rasul saw. menjelaskan bahwa Allah befirman: 
al-Kibriyd'u rida'i wa al-'Azhdmatu izari (Kebesaran 
adalah selendang-Ku dan Keagungan adalah 
pakaian (kain)-Ku). Selendang adalah sesuatu 
yang diletakkan di atas pakaian yang nampak 
jelas, sedang kain adalah yang menutup bagian 
dalam dan bawah. Ini berarti bahwa di langit 
kebesaran-Nya, di bumi keagungan-Nya di 'Arsy 
ketinggian-Nya. Dengan demikian, keagungan- 
Nya merupakan sesuatu yang sangat ter- 
sembunyi ditinjau dari rinciannya, sedang 
kebesaran dan ketinggian-Nya, merupakan 
sesuatu yang jelas dibandingkan dengan ketidak- 
jelasan yang lain. Begitu al-Biga'i dalam tafsirnya 
Nazhm adh-Dhurar ketika menjelaskan ayat al- 
Kursiy. Demikian wa Allâh A'lam. 

æ M. Quraish Shihab 4 


ʻAZÎZ (35) 

Kata al-'aziz (4) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf 'ain dan zai, yang makna- 
nya kekukuhan, kekuatan, dan kemantapan. Dari sini, 
kemudian maknanya berkembang sesuai dengan 
konteks serta bentuk dasar mudhiri'-nya (kata 
kerja masa kininya). Jika bentuknya ya'uzzu (4x ), 
makaia berarti mengalahkan. Jika berbentuk ya'izzu 
(“x ), maka maknanya yang sangat jarang atau 
sedikit, bahkan tidak ada samanya. Sedangkan bila 
bentuk katanya ya'azzu maka ini berarti menguat- 
kan sehingga tidak dapat dibendung atau diraih. Ketiga 
makna di atas, dapat menyifati Allah swt. 

Kata al-'aziz (5 JI) dan aziz ($ £ )terulang 
dalam Al-Qur'an sebanyak 99 kali, antara lain 
bermakna, angkuh, tidak terbendung, kasar, keras, 
dukungan, semangat, dan membangkang. 

Allah adalah al-'Aziz, yakni Yang Maha 
mengalahkan siapa pun yang melawan-Nya dan tidak 
terkalahkan oleh siapa pun. Dia juga tidak ada sama- 
Nya, serta tidak pula dapat dibendung kekuatan-Nya 
atau diraih kedudukan-Nya. Dia begitu tinggi 
sehingga tidak dapat disentuh oleh keburukan 
dan kehinaan. Dari sini kata al-'Aziz biasa 
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diartikan dengan Yang Mulia. - 

‘Izzah (3s ) (sifat yang disandang oleh Yang 
“Aziz), menjadikan Dia bebas dari segala cela dan 
kerendahan yang mengurangi kehormatan-Nya. 

Imam al-Ghazali menetapkan tiga syarat 
yang harus terpenuhi untuk dapat menyandang 
sifat tersebut, yaitu: a) Peranan yang sangat penting 
lagi sedikit sekali wujud yang sama dengannya, b) 
Sangat dibutuhkan dan c) Sulit untuk diraih/disentuh. 
Tanpa berkumpulnya tiga hal tersebut, maka 
sesuatu tidak wajar dinamai 'aziz. Tulis al- 
Ghazali, “ada saja sesuatu yang jarang wujud- 
nya, tetapi tidak memiliki peranan yang penting, 
dan tidak pula banyak manfaatnya, maka ia 
bukanlah sesuatu yang 'aziz. Demikian juga ada 
saja yang besar peranannya, banyak manfaat- 
nya, jarang samanya, tetapi tidak sulit meraih- 
nya, maka ia pun tidak dinamai “aziz.” Al-Ghazali 
memberi contoh matahari, yang dalam tata 
surya kita tidak ada bandingannya, manfaatnya 
pun banyak bagi setiap yang hidup, kebutuhan 
terhadapnya sangat besar, namun ia tidak dapat 
dinamai 'aziz, karena tidak sulit bagi siapa pun 
untuk menyaksikannya. 

Setiap unsur dari ketiga syarat di atas, 
memunyai kesempurnaan dan kekurangan. 
Kesempurnaan menyangkut sedikitnya unsur 
sesuatu seperti keesaan, karena tidak ada yang 
lebih sedikit dari satu. Allah swt. dalam hal ini 
adalah wujud yang paling 'Aziz/Mulia karena 
sedikit wujud yang sama dengan-Nya, “Yang 
serupa dengan serupa-Nya pun tak ada”, sesuai firman- 
Nya: “Laisa Kamitslihi Syai'un,” baik dalam benak 
atau khayalan, apalagi dalam kenyataan. 
Adapun dalam hal kebutuhan pihak lain kepada- 
nya, maka kesempurnaannya terletak pada 
kebutuhan kepadanya oleh segala sesuatu dan 
dalam segala hal, termasuk dalam hal wujud, 
kesinambungan eksistensi, dan sifat-sifat. 
Sesuatu yang sifatnya seperti itu, hanya wujud 
pada Allah swt. Sedangkan kesempurnaan dalam 
hal kesulitan untuk diraih, juga hanya disandang 
oleh Allah swt., karena bukankah “Tidak ada 
yang mengenal Allah kecuali Allah sendiri?” 
Bukankah Dia yang mengherankan jika dibahas 
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Dzat-Nya, serta mengagumkan jika dianalisis 
perbuatan-Nya? Dari sini dapat dimengerti 
mengapa Al- Qur. an menyatakan bahwa, (55 : 

An Aó Sai La 2y :) “Barang siapa yang meng- 
hendaki al- ‘Izzah (kemuliaan) maka kemuliaan seluruh- 
nya hanya milik Allah” (OS. al-Fathir [35]: 10). 

Nabi saw. bersabda: “Sesungguhnya Tuhan 
kalian berfirman setiap hari, Akulah al-'Aziz (Yang 
Mahamulia), siapa yang menghendaki kemuliaan dunia 
dan akhirat, hendaklah dia taat kepada al-'Aziz.” 

Jika kemuliaan adalah milik Allah, maka 
Allah pula yang menganugerahkannya kepada 
siapa yang dikehendakinya, dan dalam konteks 
ini Allah menegaskan bahwa kemuliaan itu 
dianugerahkan-Nya kepada Rasul dan orang- 
orang Mukmin sebagaimana firman-Nya dalam 
OS. al-Munafigin [63]: 8. 

Ini berarti bahwa kemuliaan manusia tidak 
terletak pada kekayaan atau kedudukan sosial- 
nya, tetapi pada nilai hubungannya dengan 
Allah swt. Siapa yang menghendaki kemuliaan, 
maka hendaklah dia menghubungkan diri 
dengan Allah dan tidak mengandalkan manusia 
guna meraihnya, karena, “Siapa yang mencari 
kemuliaan melalui suatu kaum, Allah akan menghinanya 
melalui mereka.” 

‘Izzah (54 ) (kemuliaan) bagi manusia 
berbeda dengan keangkuhan, karena kemuliaan 
merupakan cermin pengetahuan manusia ten- 
tang diri dan kedudukannya sehingga dia 
menempatkan dirinya pada tempat yang se- 
wajarnya. Sedangkan keangkuhan adalah cermin 
dari ketidaktahuan manusia akan diri dan ke- 
dudukannya sehingga dia menempatkan diri di 
atas kedudukan yang sebenarnya. Agaknya 
inilah yang menjadi sebab sehingga pada 
umumnya-—dalam Al-Our'an-kata “Aziz yang 
menjadi sifat Allah, sering kali disusul oleh kata 
Hakim («Sx ), yang mengandung makna mem- 
perlakukan sesuatu dengan bijaksana, sehingga 
dengannya diraih manfaat atau ditampik 
mudharat. Bahkan dalam Al-Our'an tidak 
ditemukan kata 'Aziz (5) yang menjadi sifat 
Allah, kecuali digandengkan dengan salah satu- 
Nya yang lain yang dipilih-Nya sesuai dengan 
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konteks pembicaraan, seperti al- -Qawiyy (s A), 
ar-Rahim ( m>) ), al-Hamid ( Si) al- -Ghaffar 
(G8 ), al-Ghafûr ( sak) Dzuntigam (ai P). 
“Sifat “aziz yang merupakan sifat Nabi 
Muhammad saw. pun dirangkaikan dengan sifat 
Ra'Af ar-Rahim (sangat penyantun lagi pe- 
nyayang) (QS. at-Taubah [9]: 128). Kata 'aziz- 
dalam Al-Qur'an-yang tidak disertai dengan 
sifat lain hanya tertuju kepada manusia, yakni 
yang diucapkan putra-putra Nabi Ya'qub as. 
ketika mereka datang menemui penguasa Mesir 
untuk memohon agar saudara mereka yang 
ditangkap dapat dilepaskan (OS. Yusuf (12): 78). 
Demikian Wa Allah A'lam. 4 M. Quraish Shihab & 


'AZZAR (,&) 

Kata 'azzar ( $$ ) aslinya azzara (42), fil madhi 
yang terambil dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf, yaitu, 'ain — zai — dan râ’. Perubahan 
keadaan huruf r4' dari fathah menjadi sukun 
terjadi karena bertemunya kata kerja itu dengan 
kata ganti bersambung (dhamir muttashil) yang 
berkedudukan sebagai subjek. Di antara artinya 
adalah ar-radd wal man'u ( Aa $= menolak atau 
mencegah). Dari arti ini kemudian lahir istilah 
ta'zir (38 ), yaitu hukuman yang tidak ter- 
masuk kadd (35) karena tujuannya mencegah 
pelaku kejahatan tersebut agar tidak mengulangi 
kejahatan yang telah dilakukannya. 

Kata 'azzara juga dipakai di dalam arti 
‘menolong’ dan ‘menghormati’ karena orang 
yang menolong dan menghormati seseorang 
pasti mencegah kejahatan atau hal-hal yang 
tidak baik, sehingga tidak menimpa orang 
tersebut, baik dari musuh-musuhnya maupun 
dari yang lainnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa makna dasar dari kata tersebut justru 
'menolong' dan 'menghormati'. Berdasarkan arti 
ini, ta'zir (»y4 ) dinamai demikian karena 
mengandung arti 'menolong pelaku kejahatan 
tersebut agar tidak berlarut-larut di dalam 
kejahatannya’. 

Di dalam Al-Qur'an kata 'azzara (42) dan 
yang seakar dengannya berulang sebanyak 
empat kali, yaitu pada OS. al-Ma'idah (5): 12; OS. 
al-A'raf [7]: 157, OS. al-Fath (48): 8: dan OS. At- 
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Taubah (9): 30. 

Pada OS. al-Mâ'idah (5J: 12 tersebut, kata 
'azzara (2) dipakai di dalam arti ‘mendukung’ 
dan 'membela rasul-rasul Allah'. Pada ayat itu, 
disebutkan mengenai janji Allah terhadap Bani 
Israil berupa ampunan dan surga bagi yang 
beriman kepada rasul-rasul-Nya, lalu men- 
dukungnya serta mendirikan shalat dan me- 
nunaikan zakat. 

Demikian pula pada OS. al-A'raf (7): 157, 
kata 'azzara (2) juga mengandung arti 'men- 
dukung' dan 'membela' rasul Allah yang di 
dalam ayat ini khusus ditujukan kepada Nabi 
Muhammad saw. di mana ditegaskan bahwa 
pendukung-pendukung Nabi Muhammad 
benar-benar termasuk orang yang beruntung. 

Adapun pada OS. al-Fath [48]: 9, kata 
'azzara (52) digunakan dengan makna 'meng- 
agungkan Allah' di dalam arti menguatkan 
agama-Nya. Ayat ini berbicara tentang fungsi 
kerasulan Nabi sebagai saksi, pembawa berita 
gembira dan pemberi peringatan. Dengan ter- 
laksananya fungsi tersebut maka nyatalah siapa 
yang beriman kepada Allah dan rasul-Nya, 
menguatkan agama-Nya, bertasbih dan meng- 
agungkan-Nya, baik di waktu pagi maupun 
waktu petang. 

Selanjutnya, pada OS. at-Taubah [9]: 30, 
kata itu menunjuk pada nama “Uzair ( pj; ). Di 
dalam ayat itu, disinggung mengenai keyakinan 
yang sesat dari orang Yahudi dan Nasrani. Orang 
Yahudi mengatakan bahwa 'Uzair itu adalah 
putra Allah: sedangkan, orang Nasrani mengata- 
kan bahwa al-Masih (Nabi Isa) itu putra Allah. 
« Muhammad Wardah Akil & 


A'MA (D) 

Kata ini bentuk tunggal dari 'umyun/ umyan 
( Dana pr $) yang merupakan shigat al- 
aa (US iko = bentuk kata di dalam 
bahasa Arab mengandung makna ' sangat, ) yang 
menggunakan bentuk ism at- tafdhil ( J J l= = 
superlatif) yang berarti fâʻil ( ‘eú = pelaku) dan 
berbentuk mudzakkar ( S32 = jenis laki-laki). 
Bentuk muannats ( aya - jenis perempuan)-nya 
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Kebutaan yang sesungguhnya bukanlah pada mata, tetapi di 
hati 
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adalah 'umya'/'umyah ( aas]2s ). Kata ini 
terbentuk dari huruf-huruf 'ain, mim, dan mu'tal, 
yang berarti ‘menutup’ dan ‘memberi tabir’. Dari 
akar kata itu terbentuk antara lain al-'ama (Aa!) 
yang berarti ‘kebutaan’; al-aʻmâ ( A ) berarti 
'yang buta' karena seakan-akan ada yang 
menutup matanya sehingga tidak dapat melihat; 
'yang bodoh' karena seakan-akan ada yang 
menutup hati dan pikirannya sehingga tidak 
dapat berpikir; al-'umiyyah (“all ) berarti 
‘kesesatan’ karena kebenaran itu tertutup: al- 
'ummiyyah (a52)! ) berarti ‘kesombongan’ karena 
buta akan hakikat diri: al-'amd' (st!) berarti 
'awan' karena menutup langit: at-ta iyah ( 2.3!) 
berarti 'kamuflase' atau 'penyamaran' karena 
tertutup dari yang sebenarnya, dan al-mu'amma 
( AA) berarti 'teka-teki' karena maksudnya 
tersembunyi. Kata al-'ama (si) atau al-a'md 
( A ) berarti 'dzihdbu al-bashar' ( pa b= 
hilangnya penglihatan, buta). Manurut Al-Laits, 
kata itu tidak digunakan untuk sifat orang yang 
hanya buta sebelah. Menurut Ibnu Manzhur, juga 
digunakan pada orang yang buta mata hatinya, 
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yaitu bodoh. 


Kata ama ( SA ) dan pecahannya di dalam 


Al-Our'an terulang 33 kali. 


1. 


2. 
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Dengan bentuk tunggal, a'ma ( SAS )terulang 
empat belas kali, digunakan di dalam kaitan 
dengan: a) tuntunan di dalam menghadapi 
masyarakat bahwa orang yang buta tidak 
sama dengan orang yang melihat (QS. al- 
An'am [6]: 50): b) tidak adanya orang yang 
menanggung dosa orang lain karena Allah 
telah mengirimkan rasul yang membawa 
kebenaran dan manusia bebas untuk meng- 
ikutinya. Karena itulah, manusia terbagi dua, 
yaitu yang dapat melihat kebenaran dan yang 
buta terhadapnya (OS. Fathir (35): 19): c) 
perumpamaan orang kafir dan orang ber- 
iman, yaitu orang kafir bagaikan orang buta 
dan tuli terhadap kebenaran dan orang 
Mukmin melihat dan mendengar kebenaran 
(OS. Had [11]: 24, OS. Ar-Ra'd (13): 19, dan 
OS. Al-Mu'min (40): 58). Itu menunjukkan 
bahwa istilah ini digunakan untuk orang 
yang buta hatinya karena tidak dapat 
menerima kebenaran, d) mereka yang tidak 
dapat memerhatikan tanda-tanda keesaan 
dan kekuasaan Allah swt. sehingga dinama- 
kan orang buta hatinya (OS. Ar-Ra'd (13): 16); 
e) fakta bahwa orang yang buta atas peringat- 
an dan petunjuk Allah di dunia pasti di 
akhirat kelak juga buta (OS. Al-Isra' (17): 72 
dan OS. Thaha (20): 124): f) salah satu 
pertanyaan orang kafir di akhirat, mengapa 
mata mereka buta (OS. Thaha (20): 125): g) 
pedoman pergaulan terhadap orang buta, 
pincang, dan sakit (OS. An-Nur (24): 61), yaitu 
dengan mengajak mereka makan bersama di 
dalam lingkungan keluarga, kerabat, dan 
kawan-kawan, h) kebolehan orang yang buta 
(mata) untuk tidak ikut berperang (OS. Al- 
Fath (48): 17): i) teguran Allah kepada Nabi 
saw. yang tidak menghiraukan kedatangan 
Abdullah bin Umi Maktum, seorang yang 
buta, yang ingin bertanya kepadanya tentang 
Islam (OS. ‘Abasa (80): 2). 

Dengan bentuk jamak, “umyun ( a )berulang 
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delapan kali, digunakan berkaitan dengan: a) 
orang munafik, yakni mereka memunyai 
mata tetapi ia tidak dapat menerima kebenar- 
an sehingga dinamakan orang buta (QS. Al- 
Baqarah (2): 18): b) orang kafir yang di- 
umpamakan seperti gembala, hanya men- 
dengar panggilan dan seruan tuannya tetapi 
tidak mengerti dan buta terhadap seruan itu 
(OS. Al-Baqarah [2]: 171): c) hamba Allah yang 
mendapat kemuliaan, yakni bahwa jika ia 
diseru oleh Tuhannya, ia tidak seperti orang 
yang buta dan tuli (OS. Al-Furqan [25]: 73): d) 
keterbatasan Nabi saw. memalingkan umat- 
nya dari kesesatan dan kebutaan terhadap 
petunjuk yang dibawanya (OS. Yiinus (10): 
43, OS. An-Naml [27]: 81, OS. Ar-Rûm [30]: 
53, dan OS. Az-Zukhruf (43): 40). 

Dengan bentuk mashdar, al-'ama ( Ai) ter- 
ulang dua kali, digunakan di dalam konteks 
latar belakang kehancuran kaum Tsamud, 
yaitu mereka lebih memilih kebutaan dari- 
pada hidayah yang diberikan Allah kepada 
mereka (OS. Fushshilat [41]: 17) dan di dalam 
konteks orang kafir yang buta hatinya, yakni 
bahwa Al-Our'an tidak memberi petunjuk 
kepada mereka (OS. Fushshilat (41): 44). 


. Dengan bentuk kata kerja lampau: a) bentuk 


tunggal intransitif, ‘amiyat (&—£ ) digunakan 
di dalam konteks orang yang tidak melihat 
kebenaran sehingga ia akan mendapatkan 
balasan dari perbuatannya itu (OS. Al-An'am 
[6]: 104) dan permintaan pertanggungjawaban 
orang-orang musyrik di akhirat (OS. Al- 
Qashash (28): 66): b) bentuk tunggal transitif, 
amal Í ) digunakan di dalam kaitan dengan 
laknat Allah terhadap orang munafik dan 
murtad yang dibutakan hatinya (QS. 
Muhammad [47]: 23); c) bentuk tunggal pasif 
wanita 'ummiyat ( ¿<34 ) berulang satu kali, 
digunakan berkaitan dengan kaum Nuh as., 
yakni mereka buta terhadap rahmat yang 
dibawa oleh Nabi Nuh as. berupa petunjuk, 
tetapi mereka mendustakan dan menghinanya 
(OS. Had [11]: 28): d) bentuk jamak, ami (1 ,a$ 

berulang tiga kali, digunakan di dalam konteks 
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dakwah Nabi saw., yakni bahwa mereka yang 
tidak menerima dakwahnya adalah buta (OS. 
Al-Ma'idah [5]: 71) dan kesombongan orang 
kafir, padahal mereka tidak mengetahui atau 
buta tentang hari akhirat karena hanya Allah 
swt. yang mengetahui perkara gaib (OS. An- 
Nami (27): 66). 

5. Dengan bentuk kata kerja bentuk sekarang 
(mudhari'), tama (5 ) terulang dua kali, 
digunakan di dalam kaitan dengan orang 
musyrik yang mendustakan seruan Nabi 
saw. sehingga Allah menegaskan bahwa yang 
buta dari mereka bukan matanya melainkan 
hatinya, seperti yang dilakukan oleh kaum 
Nuh, Ad, Tsamud, Ibrahim, Luth, penduduk 
Madyan, dan Musa as. (QS. Al-Hajj (22): 46). 

6. Dengan bentuk sifat, 'amin ( «-£ ) digunakan 
di dalam konteks kaum Nuh as. yang men- 
dustakan nabinya, yakni mereka buta (mata 
hatinya) atas kebenaran yang disampaikan 
oleh Nabi Nuh as. (QS. Al-A'raf [7]: 64). 


Dengan demikian, dapat dinyatakan bah- 
wa kata al-a'ma ( A ) dan pecahannya lebih 
banyak digunakan untuk mereka yang buta 
mata hatinya karena tidak dapat menerima 
kebenaran yang disampaikan oleh rasul-rasul 
Allah swt. Mereka itu adalah orang kafir, munafik, 
musyrik, dan mereka yang tidak dapat menge- 
tahui atau menerima kebenaran meskipun mata 
mereka melihat. Di dalam hal itu tepat pem- 
bagian Al-Ashfahani bahwa al-a'ma ( Si) 
terbagi atas dua bagian, yaitu 1) iftigad al-bashar 
(ya sa) )berarti “buta matanya’ dan iftigad al- 
bashirah ( Sad sus ) berarti ‘buta hatinya’. 
Makna yang kedua, kata Al-Ashfahani, merupa- 
kan kebutaan yang sangat dikecam oleh Al- 
Qur'an (OS. Al-Baqarah (2): 18): bahkan, Al- 
Our'an tidak menganggap buta orang yang 
kehilangan mata, tetapi buta pada hakikatnya 
adalah kehilangan penglihatan hati (OS. Al-Hajj 
(22): 46). Az-Zajjaj juga menyebutkan bahwa 
orang kafir dikatakan al-a'ma ( A ) atau ‘buta’ 
karena mereka tidak dapat melihat dan me- 
nerima kebenaran dan orang Mukmin dikatakan 
al-bashir ( a3 ) atau ‘melihat’ karena dapat 
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melihat dan menerima kebenaran serta men- 
dapat bimbingan dari Allah swt. Menurut 
Mujahid, al-a'md (A81) berarti ‘bodoh’, yakni 
buta dari hujah. Menurut Nagtawaih, kata itu 
berarti 'buta dari bimbingan dan jalan untuk 
mendapatkan bimbingan' sehingga mereka tidak 
dapat mengerjakan perbuatan baik atau ke- 
benaran. + Arifuddin Ahmad & Ahmad Rofig 4 


ARAB (sist) 

Arab (is! ) ialah orang-orang Arab Badui yang 
bertempat tinggal di pedesaan di luar kota. Kata 
ini seasal dengan kata “Arab ( ~é ) yang merujuk 
pada suatu golongan etnik dari ras Semit yang 
berasal dari keturunan Nabi Ismail as. dan 
daerah asalnya adalah Semenanjung Arabia. 
Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, A'rdb (st) 
pada mulanya merupakan jamak dari 'Arab 
(-£), kemudian dipergunakan di dalam 
pergaulan sebagai sebutan bagi penduduk Arab 
yang tinggal di pedalaman. Kata “Arab ( v% ) 
menjadi nama generik bagi semua orang Arab, 
dan kadang kala menunjukkan pada orang-orang 
Arab yang tinggal di perkotaan. 

Kata “Arab ( -£ )memunyai tiga arti pokok. 
Pertama, ‘kejelasan dan kefasihan’; misalnya a'rab 
ar-rajul “an nafsih (ak "2 JAN DH = lelaki itu 
menjelaskan identitasnya), kedua, “keaktifan dan 
keceriaan’; misalnya al-mar'ah al-'arab (3 ah 
- wanita yang ceria menyenangkan suaminya): 
ketiga, : makna 'rusak seperti pada 'aribat ma'idatuh 
(å paon ¿4 é = rusak lambungnya). 

Di dalam Al-Qur'an kata A'rab ( Í ) 
disebut sepuluh kali, yaitu di dalam QS. At- 
Taubah [9]: 90, 97, 98, 101, dan 120, QS. Al-Ahzâb 
[83]: 20, QS. Al-Fath [48]: 11, 16, serta QS. Al- 
Hujurat (49): 14. 

Penyebutan A'rab (rs!) di dalam Al- 
Our'an merujuk pada orang-orang Badui di 
dalam pergaulannya dengan Nabi Muhammad 
saw., ada yang negatif, tetapi ada pula yang 
positif. Sikap mereka yang negatif misalnya 
mencari-cari uzur agar diizinkan tidak ikut 
berjihad (OS. At-Taubah [9]: 90), kaku dan 
menganggap infak di jalan Allah sebagai ke- 
rugian (OS. At-Taubah (9): 98). Kekafiran dan 
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kemunafikan mereka menurut Thabarsi, lebih 
hebat daripada orang-orang kota yang kafir 
karena tabiat mereka yang kasar, jauh dari 
tempat ilmu pengetahuan, tidak mendengar 
wahyu dan perintah Rasul, tidak menyaksikan 
mukjizat dan berkat wahyu. Orang-orang Arab 
Badui dimaksud bertempat tinggal di sekitar 
Madinah, terdiri dari penduduk Juhaina, 
Muzayyanah, Aslam, Asyja', dan Gifar. 

Al-Our'an juga menunjukkan perilaku se- 
bagian A rab yang positif, yaitu ada yang benar- 
benar beriman kepada Allah dan Rasul-Nya, 
Nabi Muhammad saw., serta memandang infak 
pada jalan Allah (sabilillah) sebagai jalan men- 
dekatkan diri pada Allah (OS. At-Taubah (9): 99): 
ada pula yang sudah masuk Islam tetapi ke- 
islamannya itu perlu pembuktian iman dengan 
tidak ragu-ragu berjuang pada jalan Allah 
(sabilillah) dengan mengorbankan harta dan jiwa 
(OS. Al-Hujurat [49]: 14). + M. Rusydi Khalid 4 


A'UDZU (3 si ) 

Kata a'Adzu ($ Sy zÍ ) adalah salah satu bentuk kata 
kerja yang menunjuk waktu sekarang dan/atau 
yang akan datang (al-fil al-mudhiri' = 
t) Cai Ja ) dari kata dasar 'adza ( 56 )- ya'Adzu 
(3 Sya ) - faudzan ( aya ) 'iyadzan ( Bie ), dan 
maʻâdzan (153 ). Kata aʻûdzu ( 3 ya ) dan kata lain 
yang seasal dengan kata itu di dalam Al-Our'an 
disebut 17 kali, dengan rincian 'udztu ( Di yaua 
kali, a'hdzu (3 3 yi ) tujuh kali, yaûdzûna (5 ny pt 3) 
dan u “dzu ( Jei ) masing-masing satu kali, ista'idz 

( batal ) empat kali, dan ma'idz ( Se ) satu kali. 
Arti dasar dari al-'audz (5 sya) ialah “ber- 

lindung pada sesuatu” (al-iltija' ilâ asy-syai' = 
NI SA). Sementara itu ada pula yang 
mengartilan isti'adza (3 3 Selasa ) sebagai istidfa' al- 
e bi al-a'lâ 'ala wajh al-khudhi' wa at-tadzallul 
(Ji aa Ah de IU SA = 
Sa eta dari pihak yang lebih rendah 
kepada pihak yang lebih tinggi dengan penuh 
ketundukan hati dan kerendahan hati (agar 
diselamatkan) atau thalab al-i'tisham min syarri asy- 
syai’ ( La Pu (ay HL = memohon per- 
lindungan dari kejahatan sesuatu). Dengan 
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demikian, inti dari permohonan perlindungan 
ialah permohonan agar dihindarkan dari ke- 
jahatan sesuatu. 

Al-Our'an setidak-tidaknya berbicara ten- 
tang lima hal di dalam konteks permohonan 
kepada Allah swt., yaitu a) semua kesulitan yang 
ditimbulkan oleh orang-orang kafir dan orang- 
orang yang takabbur (OS. Ghafir [40]: 27 dan 56): 
b) semua bentuk godaan manusia, jin, dan setan 
(OS. Al-Mu'minan (23): 97 dan OS. An-Nas [114]: 
1-6); c) semua akibat kejahilan/ketidaktahuan 
(OS. Had [11]: 47): d) semua akibat kezaliman 
(OS. Al-Mu'minin [23]: 98 dan OS. Al-Falaq [113]: 
1—5): dan e) semua bujuk rayu wanita yang akan 
membawa kepada keruntuhan moral (OS. Yusuf 
[12]: 23). 

Permohonan perlindungan kepada Allah 
swt. tidak hanya untuk diri yang bersangkutan 
sendiri, tetapi dapat pula untuk orang lain 
sebagaimana yang dilakukan oleh istri Imran 
untuk anaknya, Maryam, dan keturunannya (OS. 
Ali “Imran (31: 36). 

Allah swt. menurunkan dua buah surat 
pendek-masing-masing terdiri dari lima dan 
enam ayat pendek-yaitu OS. Al-Falaq (113) dan 
OS. An-Nas (114). Kedua surat tersebut dinama- 
kan juga surat al-mu'awwidzatain ( SERA ). 

QS. Al-Falaq (113) berisikan perintah kepada 
manusia agar memohon perlindungan kepada 
Allah swt. dari segala macam kejahatan, baik yang 
menyangkut jasmani maupun akal pikiran (jiwa), 
dan secara khusus menyangkut kejahatan orang- 
orang yang membawa berita bohong untuk 
memutuskan hubungan persahabatan di antara 
sesama manusia. Ada juga ulama yang me- 
mahami QS. Al-Falaq (113) sebagai permohonan 
berlindung dari kejahatan para penyihir yang 
membaca mantra-mantra tertentu. 

QS. An-Nas (114) mengandung perintah 
yang ditujukan kepada manusia agar memohon 
perlindungan kepada Allah dari kejahatan atau 
bencana besar yang lebih khusus, yaitu kejahatan 
yang menyangkut kejiwaan yang diciptakan dan 
dihembuskan oleh jin dan manusia. Kejahatan 
dimaksud adalah kejahatan yang secara lahiriah 
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mirip dengan kebahagiaan dan kegembiraan. 
Kemiripannya dengan kebahagiaan dan ke- 
gembiraan membuat orang tidak menyadari 
bahwa dia sesungguhnya berada di dalam 
kesesatan atau kejahatan, dia merasa berada 
pada garis kebenaran. Oleh karena itu ia tidak 
berusaha untuk keluar dari kejahatan tersebut. 
Secara khusus di dalam QS. An-Nahl [16]: 
98 Allah swt. memerintahkan umat Islam agar 
memohon perlindungan kepada-Nya ketika akan 
memulai membaca Al-Qur'an, terutama ketika 
akan mengkaji dan mengamalkan isi dan 
kandungannya. Demikian itu karena sebagai 
manusia biasa yang mungkin juga keliru di 
dalam memahami maksud Allah swt. melalui 
kalam-Nya. Atau, justru ada pemaksaan di 
dalam menakwilkan ayat. Hal semacam ini dapat 
saja terjadi karena gangguan setan yang mem- 
buat pembaca Al-Qur'an merasa ragu-ragu 
tentang makna suatu kata. Dengan gangguan 
tersebut, orang yang bersangkutan tidak mampu 
menarik kesimpulan yang bersih. Kekeliruan 
semacam ini besar kemungkinan akan menyesat- 
kan, baik diri sendiri maupun orang lain. 
Mayoritas ulama berpendapat bahwa 
membaca ta'awwudz ( 30) dilakukan sebelum 
membaca ayat Al-Qur'an, baik di dalam maupun 
di luar sembahyang. Pendapat lain mengatakan, 
membaca ta'awwudz ( 55) dilakukan sesudah 
selesai membaca Al-Our'an dengan alasan ayat 
di dalam OS. An-Nahl (16): 98 yang meng- 
gunakan kata kerja bentuk lampau yang berarti 
“setelah”. Akan tetapi, kelompok jumhur menga- 
takan bahwa yang dimaksud oleh kata idza va 
( 3 Ia) ) tersebut adalah idzâ aradt al-gira'a 
(3 TA < Ss f 5) sebagaimana pada ayat ak 
Haa ilâ ash-shalih ( MA J3 13 J berari iza 
aradtum al-giyam ilâ 'ash-shalih. ( dl pa i 3 Si p 
PAI ). 
i Mengenai status hukum membaca 
ta'awwudz ( sys ), jumhur ulama mengatakan- 
nya sunah. Demikian itu karena perintah (amr) 
yang terdapat pada QS. An-Nahl [16]: 98 bersifat 
anjuran, bukan kewajiban. Adapun kelomp 
lain yang, di antaranya, diwakili oleh 'Ata' tetap 
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mengatakannya sebagai perintah yang bersifat 
wajib sebagaimana bunyi lahir dari ayat 
tersebut. 

Para pemuka (imam) gira'at berbeda pen- 
dapat mengenai bentuk ta'awwudz ( 2 ) se- 
belum membaca tasmiyah ( &ei- basmalah) 
pada OS. Al-Fatihah (1). Menurut Imam Ibnu 
Katsir, 'Asim, dan Abu ‘Amru lafadz ta'dwwudz 
tersebut ialah a'fidzu billahi 1 minasy- syaithinir-rajim 
(a. ol ya ŠL sf ). Nafi', Ibnu ‘Amir, 
dan Al-Kisa'i, di samping bentuk Ibnu Kasir di 
atas, memberikan tambahan pada bagian akhir 
sehingga menjadi a'Adzu billâhi minasy-syaithânir- 
rajîm. Innahû huwas-sami'ul-'Alim ( 4 dy Sat 
Sal SI ya S) Il NBA Ga). Sementara itu, 
Hamzah memberikan tambahan di tengah- 
tengah sehingga menjadi a'ddzu billdhis-sami Dul 
'alim minasy-syaithanir-rajim ( Mn) Kama S4 5 Sy 
- f oi € ¿z ). Imam Syafi'i dan Abu Hanifah 
memilih bentuk pertama, Imam Ahmad meng- 
anggap bentuk kedua lebih baik, sedangkan Ats- 
Tsauri dan Al-Auza'i menganjurkan bentuk yang 
ketiga. 

Adapun topik-topik atau konteks pem- 
bicaraan dari ayat-ayat yang di dalamnya 
terdapat kata a'idzu ( sya ) dengan segala bentuk 
turunannya adalah tentang a) salah satu 
pengikat tali keluarga adalah agama (QS. Had 
[11]: 47: b) pokok-pokok akhlak mulia dan godaan 
moral (OS. Ali “Imran (3): 36, OS. Al-A'raf (7): 
200, OS. An-Nahl (161: 98, OS. Maryam [19]: 18, 
dan OS. Fushshilat (41): 36): c) berbagai mala- 
petaka dan godaan yang mungkin akan menimpa 
orang-orang Mukmin, termasuk para nabi (OS. 
Al-Falaq (113): 1-5 dan OS. An-Nas [114]: 1-6): 
dan d) di antara sikap orang terhadap ajaran 
Islam dan kebenaran akan siksaan dari Allah 
swt. (OS. Al-Baqarah [2]: 67 dan OS. Al- 
Mu'minin [23]: 97). Kesemua topik ini tercakup 
di bawah tema Iman dan Etika. + Cholidi + 


ABA (41) 
Kata abi ( A ) adalah kata kerja bentuk lampau/ 


tunggal. Bentuk waktu kininya ya ba ( Er ), dan 
kata benda abstrak (mashdar)nya iba'. Kata abi 
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( e ) terdiri atas tiga huruf, yaitu hamzah, bâ’, 
dan y4'. Ibnu Faris berpendapat bahwa huruf 
hamzah, bâ’, dan ya' menunjukkan arti 'imtind” 
(2G) -enggan). Al-Ibi' ( sy! ) atau al-uba' ( AS ) 
adalah keadaan Anda menawarkan sesuatu hal 
kepada seseorang, lalu ia menolak tawaran Anda 
tersebut. Kata abi ( SS) juga dapat diterapkan 
untuk arti ‘rewel’ atau ‘binal’, seperti unta atau 
kuda; “mengeluarkan kembali (makanan yang 
dimasukkan ke dalam mulut)', dan “belum 
membuahi atau menghamili'. Karena itu, seekor 
unta betina yang sudah kawin, tetapi belum 
pernah hamil, disebut awabi. 

Ibnu Manzhur di dalam Lisan Al-'Arab me- 
ngatakan bahwa kata abi ( da ) berarti imting' au 
kariha (5 pa sÍ ¿“s= enggan atau membenci); 
namun, kata abi ( da ) lebih berat dan tegas 
daripada imtind' (4 & ). Pendapat ini sejalan 
dengan pendapat yang diberikan oleh Al- 
Ashfahani, yakni al-ibâ' ( sy! ) berarti syiddah al- 
imtina' , fa kullu ibd' imtinâ ‘wa laisa kullu, imtind' iba" 

(A Pai JS g Gyi iá = eng- 
4 atau penolakan keras. va setiap ib4 | s4! | 
itu imtind' [ p &! |), dan sebaliknya, tidak setiap 
imting' | & Jitu iba [ st} J). 

Di dalam Al-Qur'an, kata abi ( 1) atau 
yang seasal dengan itu disebut tiga belas kali. Di 
dalam bentuk tunggalnya, abi (st) digunakan 
7 kali, di dalam bentuk jamak orang ketiga 
disebut 2 kali, yaitu abau ((' ya ) di dalam QS. Al- 
Kahfi (18): 77, dan abaina ( Zd ) di dalam QS. Al- 
Ahzâb [33]: 72. Selain itu, kata tersebut diguna- 
kan di dalam bentuk mudhari' (kini dan akan 
datang) tunggal empat kali. + Ahmad Asymuni & 


ABADAN (yf) 
Abadan adalah keterangan waktu untuk me- 
nunjukkan masa yang akan datang, bentuk plural- 
nya adalah Abad ( 343 ) dan abad ($,1 ) artinya 
dahrun ("as = selama-lamanya, kekal, terus 
menerus, masa yang tidak putus). 

Kata abad di dalam Al-Qur'an ditampilkan 
di dalam beberapa variasi. Pada umumnya ber- 
fungsi sebagai taukid (XS = penguatan) dari 
kata khilidin (-» Mx - kekal) dan beberapa bentuk 
kalimat negatif yang menggunakan huruf nafi' 
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(negasil: lau, Ia, dan mâ (LYs) = tidak) dan 
bentuk negatif yang menggunakan bentuk la nahi 
(Y= jangan). 

Penguatan makna yang dikombinasikan 
dengan kata khâlidîn dijumpai di dalam dua 
kondisi, kekekalan para penghuni surga dan 
kekekalan para penghuni neraka. Karakteristik 
kekekalan penghuni surga adalah: (1) orang- 
orang yang beriman kepada ayat-ayat Allah baik 
yang matluw ( ja yang tersurat) maupun yang 
ghairu matluw ( PA +°; = yang tersirat); (2) orang- 
orang beramal salah masing-masing seperti 
yang terdapat di dalam OS. An-Nisa' (4J: 57, Al- 
Kahfi (18): 3: dan Ath-Thaghabun [64]: 9, (3) 
orang-orang jujur akan mendapat surga yang 
kekal (OS. Al-Ma'idah [5]: 119): (4) orang-orang 
yang hijrah: (5) orang-orang yang berjihad di 
jalan Allah dengan harta dan jiwa, sebagaimana 
di dalam OS. At-Taubah [9]: 22; (6) kelompok as- 
sâbiqûn al-awwalûn (SIN oi = orang- 
orang yang mula-mula masuk Islam) dari 
golongan Muhajirin dan Anshar dan pengikut- 
nya, seperti di dalam QS. At-Taubah [9]: 100; (7) 
orang-orang yang berakal dan beriman; dan (8) 
orang-orang yang sebagai makhluk terbaik, 
yaitu orang-orang yang beriman dan beramal 
saleh sebagai imbangan dari orang-orang ahli 
kitab, yang mengetahui kebenaran Nabi 
Muhammad saw. dengan kitab Al-Qur'an, tetapi 
mereka mendustakannya karena kedengkian, 
dan orang-orang Jahiliyah penyembah berhala. 
Mereka yang kafir ini disebut sebagai makhluk 
terburuk, sementara yang beriman disebut 
makhluk terbaik. Balasan untuk mereka adalah 
surga Aden dari ridha Allah swt. 

Sementara itu, karakteristik penghuni 
neraka yang kekal: (1) orang yang ingkar kepada 
Allah dan rasul-Nya (OS. An-Nisa [4]: 169); (2) 
orang yang merintangi arah kepada jalan Allah 
(QS. An-Nisa [4]: 169); (3) orang yang melakukan 
kezaliman (OS. An-Nisa' [4]: 169): (4) orang yang 
bertaklid kepada pemimpin yang salah (OS. Al- 
Ahzab [33]: 65): (5) orang yang tidak berakal 
sehingga tidak menghargai hidayah Allah (OS. Al- 
Kahfi [18]: 57): dan (6) orang yang durhaka kepada 
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Allah dan Rasul-Nya (QS. Al-Jinn (72): 23). 

Keingkaran kepada Allah dan rasul-Nya, 
kemudian melakukan kedurhakaan, baik karena 
menyesatkan orang dari petunjuk maupun 
menzalimi diri sendiri, hukuman mereka adalah 
neraka jahanam. Orang yang bertaklid kepada 
pemimpin yang membuat mereka jadi sesat 
hukuman untuk mereka adalah neraka sa'ir, kekal 
mereka di dalamnya. 

Di dalam versi yang lain Allah juga meng- 
gunakan kata abad membantah klaim orang 
Yahudi terhadap status kewalian dan surga (QS. 
Al-Baqarah [2]: 95). Di dalam ayat tersebut 
digunakan kalimat lan-nafiyah ( Rat aj = huruf 
yang berarti tidak), sebab substansi bantahan- 
nya terhadap klaim surga, sedangkan pada QS. 
Al-Jumu'ah [62]: 7 digunakan kalimat la ndfiyah 
(SE Y) karena bantahannya terhadap klaim 
kewalian. Ketidakyakinan mereka akan surga 
disebabkan olah mereka banyak berbuat dur- 
haka kepada Allah dan mengingkari kebenaran 
Nabi Muhammad saw. yang mereka ketahui. 

Kata abad yang diucapkan oleh manusia 
misalnya di dalam kisah-kisah seperti: 

1. Keengganan umat Nabi Musa as. memasuki 
daerah Syam setelah mereka selamat dari 
kerajaan Firaun. Ketika itu, penduduk Syam 
adalah orang yang ahli di dalam berperang 
dan menyembah berhala. Umat manusia 
tidak mau masuk selama-lamanya, selagi 
manusia pangan itu masih di sana. Mereka 
menyarankan agar Musa as. dengan Harun 
as. berdua saja yang masuk dan berperang 
sementara mereka menonton dari jauh. 
Keberhasilan memasuki Syam setelah Nabi 
Musa dan generasi tua di kalangan umatnya 
wafat berganti dengan generasi baru yang 
beriman (OS. Al-Ma'idah [5]: 24). 

2. Nasihat ashhâbul-kahfi ( A Obol = peng- 
huni gua) kepada temannya supaya berhati- 
hati di dalam melangkah agar tidak tercium 
spionase raja Diqyanus. Apabila mereka 
tertangkap tidak akan ada keuntungan 
selama-lamanya. Sebab mereka akan mati 
dibunuh atau dipaksa meninggalkan ke- 
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benaran. Kiranya pada waktu itu raja yang 
memerintah adalah raja yang saleh (QS. Al- 
Kahfi [18]: 20). 

Di samping kisah-kisah tersebut, peng- 
gunaan abad juga digunakan di dalam kisah Nabi 
memboikot orang yang munafik dan tidak akan 
mengikutsertakan mereka di dalam peperangan 
bersamanya selama-lamanya (QS. At-Taubah [9]: 
83 dan QS. Al-Fath [48]: 12); Janji orang munafik 
kepada orang Yahudi Madinah untuk membantu 
dan tidak akan meninggalkan mereka selama- 
lamanya (QS. Al-Hasyr [59]: 11); Orang yang 
cinta dunia, tidak percaya akan baharunya alam, 
seperti seorang pemilik kebun yang mengira 
kesuburan kebunnya tidak akan hilang selama- 
lamanya (QS. Al-Kahfi (18): 35). Sikap Nabi 
Ibrahim as. dan pengikutnya memusuhi ke- 
musyrikan selama-lamanya adalah suatu ke- 
teladanan. Sebab Ibrahim memerangi ke- 
musyrikan tanpa penolong. Akan tetapi, ada hal 
yang dikecualikan dari keteladanan tersebut 
yaitu Ibrahim as. mendoakan ayahnya, Azar 
yang musyrik (OS. Al-Mumtahanah [60]: 4). 

Di samping penggunaan kata abad di dalam 
kalimat khabariyah di atas, ada juga yang di- 
gunakan pada kalimat insyd'iyah di dalam bentuk 
nafi. Penggunaan bentuk ini berkaitan dengan 
beberapa hukum furi' (cabang), seperti: larangan 
menyembahyangkan jenazah orang munafik 
selamanya (OS. At-Taubah (9): 84): larangan 
shalat di masjid Dhirar selamanya (OS. At- 
Taubah [9]: 108): larangan melakukan gadzaf dan 
larangan menerima persaksian orang yang 
melakukannya selama-lamanya. (OS. An-Nur 
(24): 4, 21): dan halangan menikah dengan istri 
Nabi selamanya, karena mereka adalah ibunya 
orang Mukmin (Ummul Mu'minin) sekalipun 
setelah wafatnya Rasulullah saw. (OS. Al-Ahzab 
(331: 53). 

Dari beberapa variasi bentuk kalimat di atas, 
kata abad yang disebutkan sebanyak 28 kali 
dipahami di dalam dua makna, eternalitas (kekekal- 
an) yang permanen dan kekekalan yang terbatas. 
Eternalitas ke depan yang permanen adalah 
pengekalan yang baharu di akhirat untuk selama- 
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lamanya. Kekekalan secara esensial seperti zat 
Allah disebut Bagi. + Ahmad Sudirman Abbas & 


ABARIO ( & yu ) 

Abariq adalah bentuk jamak dari ibrig ( zi ial , 
merupakan turunan dari kata baraga — yabrugu - 
bargan (85 — BS — 3; ) yang secara harfiah 
berarti ‘bercahaya’ atau ‘cahaya’, ‘berkilat atau 
'kilat dan ‘mengancam’. Selain baraga (yang ‘ain 
fi'il-nya fathah), ada juga kata kerja lampau dari 
abirig, juga dijumpai pula kata kerja bariga — yabragu 
— baragan (85 — 3,5 — 5, )yang kasrah pada “ain 
fi'il- nya yang berarti al-'ain al-munfatihah 
(Sin pai = mata terbelalak), seperti di dalam 
OS. Al-Qiyamah [75]: 7. Mata yang terbelalak 
pada ayat ini terang bagai cahaya disebabkan 
keheranan dan ketakutan dari apa yang 
disaksikan. Barg juga terkadang berarti tahayyara 
(Te -íá = heran). Makna lain dari kata barq adalah 
Bahana wa tawa “ada (355 , 3445 mengancam). 
Pengertian yang demikian mengingatkan orang 
seseorang yang melihat kilat seakan-akan 
terancam siksaan sebagaimana halnya kilat 
mengancam akan turun hujan. Kata al-burag (31 
- binatang yang ditunggangi Nabi saw. pada 
malam isra mikraj), juga terbentuk dari akar kata 
yang sama. Disebut demikian karena asyiddah barigihi 
wa sur'atu harakatihi ( Sp agan gay a - 
sangat cepat kalau bergerak). 

Dengan derivasinya, kata abirig di dalam 
Al-Our'an disebutkan sebanyak sebelas kali. 
Penggunaannya sebagian besar di dalam bentuk 
kata benda, kecuali OS. Al-Diyamah (751: 7 di 
atas. Kata tersebut antara lain terdapat di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 19, 20, OS. Ar-Ra'd [13]: 12, 
dan OS. Ar-Rûm [30]: 24. 

Bag, yang berarti al-lam'u wa at-tala'lu' 
( DEA 3 aadi = berkilat atau kilat) disebutkan di 
dalam OS. Al-Baqarah (2): 19 dan 20, OS. Ar-Ra'd 
(131: 12, serta OS. Ar-Rûm [30]: 24. Kelima ayat 
tersebut menggambarkan kilat sebagai sesuatu 
yang dapat menimbulkan ketakutan dan harap- 
an sebagai tanda kekuasaan Allah. 

Barg yang berarti al-'ain al-munfatihah di- 
sebutkan di dalam OS. Al-Oiyamah (75): 7. Ayat 
ini berkaitan dengan kekuasaan Tuhan meng- 
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hidupkan kembali manusia di akhirat, seperti 
halnya menghidupkan mereka ketika di dunia. 

Dua bentuk kata yang tampaknya berasal 
dari akar kata ba-ra-ga, yaitu abirig dan istibrag 
( EPON] ) diperselisihkan maknanya oleh para 
ahli bahasa. Ada yang berpendapat bahwa kata 
tersebut berasal dari akar kata ba-ra-qa, sedang- 
kan yang lain berpendapat bahwa keduanya 
berasal dari bahasa asing, yang dengan sendiri- 
nya tidak berakar dari kata ba-ra-qa, sehingga 
pengertian bahasanya sulit ditemukan per- 
sesuaiannya dengan kata sebelumnya. Al-Abirig, 
menurut Ats-Tsa'labi, Ar-Razi, Ibnu Manzhur, 
dan Ismail Haqi berasal dari bahasa Persia Abriz 
(5 = cerek, kendi). Demikian juga dengan 
istabrag, berasal dari bahasa Persia, yang diarab- 
kan dengan memiliki arti ad-dibaj al-galizh 
(É CM = sutra tebal/kasar). Namun, jika 
dilihat dari arti kata tersebut, yakni cerek, kendi 
dan sutra, dapat dikatakan bahwa keduanya 
terkait dengan barq (&', = kilat), mengingat cerek 
atau piala yang digunakan di surga terbuat dari 
emas murni, yang berkilat, dan bercahaya. 
Demikian pula halnya dengan kain sutra yang 
digunakan oleh penghuni surga di akhirat. 

Abirig yang bermakna cerek atau piala 
disebutkan di dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 17. Di 
dalam konteks ayat ini disebutkan bahwa 
pelayan-pelayan di surga berkeliling di sekitar 
mereka dengan membawa tempat minuman 
yang sempurna, yang terdiri atas berbagai gelas, 
kendi, piala, serta khamar yang mengalir dari 
sumber-sumbernya dan tidak perlu diperas lagi. 
Jadi, khamar itu adalah khamar yang jernih, 
bersih, dan tidak terputus untuk selama- 
lamanya. Mereka boleh meminta sekehendak 
hati dan tidak pening karena meminumnya dan 
tidak pula menghilangkan akal sebagaimana 
khamar di dunia. 

Istabrag yang bermakna sutra tebal disebut- 
kan di dalam OS. Al-Kahfi [18]: 31, OS. Ar- 
Rahman [55]: 54, OS. Al-Insan (76): 21. Ayat-ayat 
tersebut menggambarkan balasan Allah kepada 
orang-orang yang bertakwa dan yang berbuat 
kebaikan kelak di akhirat. 4 Kamaluddin Abunawas & 
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ABQA ((&1) 

Kata abqâ ( A ) adalah bentuk ismut-tafdhil, 
superlative, yang berarti ‘lebih kekal’. Kata kekal 
di dalam bahasa Indonesia berarti 'tetapnya 
sesuatu atas keadaan semula'. Lawannya ialah 
afna ( Aa - lenyap, musnah). Dari kata turunan- 
nya timbul beberapa pengertian, seperti 'sisa' 
(OS. Al- -Baqarah [2]: 278 dan 248), bâqîn/ûlû 
bagiyyah (5x34 / Ag | Sa Pi - orang yang memunyai 
keutamaan) (OS. Had (11): 116), dan “orang-orang 
yang melanjutkan keturunan' (QS. Ash-Shaffat 
(37): 77); namun, arti ini pada dasarnya masih 
bersumber pada arti 'kekal'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ini dan yang seakar 
dengannya, ditemukan sebanyak 21 kali yang 
tersebar di dalam 16 surat. Dari 21 kali tersebut, 
hanya sekali diperuntukkan bagi Allah swt. dan 
20 kali bagi selain Allah swt. Adapun yang satu 
itu disebut di dalam QS. Ar-Rahman [55]: 27, yang 
memberi penjelasan tentang kekekalan zat Allah. 
Kata ini bila diperuntukkan bagi zat Allah 
menunjukkan bahwa kekekalan zat Allah itu 
bukanlah dikekalkan, melainkan kekal dengan 
sendirinya dan selama-lamanya serta tidak 
mungkin terkandung di dalamnya sifat kefanaan, 
kehancuran, dan perubahan. Adapun selain 
kepada Allah ditujukan pada riba (QS. Al-Baqarah 
(2): 278), yang menginformasikan bahwa sisa dari 
praktik riba tidaklah boleh diterima lagi; ke- 
hancuran kaum Tsamud (QS. An-Najm [53]: 51 
dan QS. Al-Haqqah [69]: 8); kekejaman siksaan 
Fir'aun (QS. Thaha [20]: 71); kehancuran orang 
yang tidak ikut kapal Nabi Nuh dan orang yang 
bersama beliau selamat dan dapat melanjutkan 
keturunan (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 120 dan OS. 
Ash-Shaffat [37]: 77): Nabi Ibrahim yang menjadi- 
kan kalimat tauhid sebagai pegangan yang kekal 
atau abadi bagi keturunannya (OS. Az-Zukhruf 
(43): 28); tabut sisa peninggalan Nabi Musa (OS. 
Al-Baqarah (2): 248): orang yang memunyai 
kemuliaan (OS. Had [11]: 116): akhirat yang 
disebutkan lebih baik dan lebih kekal (OS. Al-A'la 
(87): 17): azab Tuhan di akhirat lebih kekal dan 
juga neraka Sagar tidak akan ada yang tersisa 
darinya satu pun (OS. Thaha (20): 73 dan 127, serta 
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OS. Al-Muddatstsir [74]: 28), karunia dan apa- 
apa yang di sisi Allah adalah kekal, bigin (OS. An- 
Nahl [16]: 96) dan lebih kekal, abga (OS. Thaha [20]: 
131, OS. Al-Qashash (28): 60, dan OS. Asy-Syira 
(42): 36): orang yang menyempurnakan takaran, 
sisa, atau keuntungan dari Allah lebih baik 
baginya (OS. Hiid [11]: 86), amal-amal yang kekal 
lagi saleh (al-bâqiyât ash-shalihit) lebih baik 
pahalanya di sisi Allah (OS. Al-Kahfi (18): 46 dan 
OS. Maryam (19): 76). 

Berbeda penerapannya pada Allah, kata 
abga ( A ) dan yang seakar dengannya, bila 
diterapkan pada sesuatu selain Allah, seperti 
akhirat, surga, dan neraka. Umpamanya, ia 
tidaklah kekal dengan sendirinya, tetapi dikekal- 
kan Allah dan dapat hancur, musnah, dan 
berubah. Adapun masa kekekalannya ter- 
gantung menurut undang-undang aturan yang 
ditetapkan Allah sendiri terhadapnya. Karena 
itu, kekekalan selain Allah harus diartikan masa 
yang sangat lama. + Sirajuddin Zar 4 


ADHA (a) 

Kata adhâʻû (1,stsi ) adalah kata kerja lampau 
plural. Bentuk tunggalnya adalah adhi'a ( AA] y 
fi'il mâdhî mazid (bertambahan huruf). Terbentuk 
dari proses penambahan huruf hamzah (f) di 
awal kata dhd'a ( ¢ ) yang tersusun dari huruf 
dhad, ya', dan 'ain. Makna dasar dha'a (¢ Ú» ) 
adalah 'hilang', ‘rusak’. Penambahan itu sendiri 
berfungsi untuk mengubah kata kerja tersebut 
dari intransitif menjadi transitif. Dengan demi- 
kian, adhd'a ( ¿uÍ ) berarti “menghilangkan” atau 
“merusak”. Selanjutnya, dari makna dasar 
tersebut, kemudian muncul makna-makna 
‘membuang’ karena sesuatu yang dibuang akan 
hilang; ‘mengabaikan’ atau ‘menelantarkan’ 
karena akibatnya akan hilang; ‘memboroskan’ 
karena harta akan hilang percuma; ‘menyia- 
nyiakan’ karena akibatnya akan menghilangkan; 
‘semerbak’ (baunya) karena akan menghilangkan 
bau yang lain. Adapun kata dhai'ah ( 4x? = 
perabot), meskipun seakar dengan dha'a ( ¢ &), 
menurut Ibnu Faris, bukan asli, tetapi bahasa 
muhdatsah (2354 = baru) sehingga tidak dapat 
dikategorikan sebagai turunannya. 
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Di dalam Al-Qur'an, kata adhâ'û (vu ) 
dan kata-kata yang seakar dengannya terulang 
10 kali: semuanya dalam bentuk kata kerja, sekali 
di dalam bentuk lampau dan sembilan kali di 
dalam bentuk kata kerja masa kini atau men- 
datang (mudhari'). Semua kata itu digunakan 
berkaitan dengan perbuatan Allah, kecuali pada 
OS. Maryam [19]: 59, yaitu berkaitan dengan 
perbuatan manusia. 

Pada OS. Maryam (191: 59, adhd'a diartikan 
dengan 'menyia-nyiakan (shalat). Para ulama 
berbeda pendapat tentang adha D ash-shalah 
(Gý I,£t5I = menyia-nyiakan shalat) di dalam 
ayat tersebut. Ibnu Jarir dan Ibnu Ka'ab Al- 
Ourazi menafsirkannya dengan 'meninggalkan 
shalat secara keseluruhan'. Jadi, orang yang 
melakukan hal yang demikian berarti kafir, 
sebagaimana terdapat pada hadits yang me- 
nyatakan, “Yang membedakan di antara hamba (yang 
beriman) dengan syirik adalah meninggalkan shalat”, 
atau di dalam hadits lain, “Perbuatan yang mem- 
bedakan kita (orang Islam) dengan mereka (orang kafir) 
adalah shalat dan barang siapa yang meninggalkannya 
sungguh telah menjadi kafir”. Akan tetapi, menurut 
Ibnu Mas'ud yang didukung oleh Al-Ourthubi, 
maksudnya adalah menyia-nyiakan waktu, 
rukun-rukun, syarat-syarat shalat sehingga 
pelaksanaannya tidak sempurna. Alasan mereka 
didasarkan pada OS. Al-Ma'an [107]: 5, “(yaitu) 
orang-orang yang lalai di dalam shalatnya”; OS. Al- 
Mu'minin [23]: 9, “Dan orang-orang yang memlihara 
shalatnya”, OS. Al-Ma'arij [70]: 23, “yang mereka 
itu tetap mengerjakan shalatnya”. Ayat ini sangat 
mengecam orang yang meninggalkan shalat 
karena perbuatan tersebut merupakan salah 
satu dosa besar: bahkan, di dalam riwayat Umar 
ra., semua amal pahala ibadah yang lain akan 
sia-sia bila orang tidak menunaikan shalat. Ulama 
juga berbeda pendapat tentang siapa saja yang 
dimaksudkan dengan “kelompok yang datang 
kemudian” yang menyia-nyiakan shalat di dalam 
ayat itu. Menurut Mujahid, yang datang ke- 
mudian adalah Nasrani, yaitu sesudah Yahudi, 
tetapi menurut Al-Oarazi, Ata', dan Mujahid 
sendiri di dalam riwayatnya yang lain, yang 
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dimaksud dengan yang datang kemudian itu 
ialah golongan umat Muhammad di akhir zaman. 

Adapun penggunaan adhd'a yang merupa- 
kan perbuatan Tuhan, yaitu bahwa Allah tidak 
akan menyia-nyiakan: 


1. Iman hamba-Nya (OS. Al-Baqarah [2]: 143). 
Yang dimaksud “iman” di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 143 adalah amal ibadah, khusus- 
nya (shalat) yang dilakukan oleh para sahabat 
yang meninggal sebelum turun ayat yang 
memerintahkan shalat diamalkan menghadap 
ke Ka'bah. Ayat ini turun berkenaan dengan 
pertanyaan sahabat tentang pahala shalat 
mereka karena datangnya perubahan arah 
kiblat. Allah menurunkan ayat ini sebagai 
jaminan bahwa pahala mereka itu tetap 
tercatat dan akan dibalas oleh Allah kelak. 

2. Pahala dari amal perbuatan hamba-Nya 
yang beriman (OS. Ali “Imran [3]: 171), yaitu 
orang-orang yang mati syahid karena mem- 
bela agama Allah, 

3. Pahala ulul albab, baik laki-laki maupun 
perempuan (OS. Ali “Imran [3]: 195), yaitu 
yang mengingat Allah sambil berdiri, duduk, 
dan berbaring: memikirkan bagaimana 
penciptaan langit dan bumi dan mengakui 
keagungan Allah, beriman ketika mendengar- 
kan seruan kepada iman itu; dan selalu berdoa 
kepada Allah: 

4. Pahala orang yang berbuat amal saleh/ 
perbaikan (OS. Al-A'raf [7]: 170), yaitu 
perbuatan umat Nabi Musa as. yang ber- 
takwa, memegan teguh Kitab Taurat, dan 
mendirikan shalat: 


Pahala orang yang berbuat ihsan, yaitu 
beriman dan beramal saleh (OS. Al-Kahf (18J: 30): 
membunuh musuh dalam peperangan membela 
agama Allah (OS. at-Taubah (9): 120): sabar OS. 
Had (11): 115): perbuatan Yusuf as. membantu 
orang mengartikan mimpi raja Mesir, menangani 
masalah logistik kerajaannya (OS. Yusuf (12): 56), 
membantu saudaranya yang telah berbuat jahat 
terhadapnya dan tidak mendendam kepada 
mereka (OS. Yiisuf (12): 56 dan 90). + Zubair Ahmad & 
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ADHA'A (362!) 

Kata adhfa adalah kata kerja bentuk lampau yang 
mendapat tambahan huruf alif ( Í ) pada kata 
kerja dasarnya: dhd'a (C5), yang tersusun dari 
huruf-huruf dhdd, wiw, dan hamzah, berarti 
'bersinar' atau ‘bercahaya’. Dari bentuk dasar 
itu terbentuk antara lain dhaw' - dhii' - dhiya' - 
dhiwd (& no — elo — Sy - s y= cahaya, sinar); 
tadhawwa'a ( as - berada di tempat yang gelap 
untuk melihat yang ada di tempat terang), 
istadhd'a ( Cai = mencari cahaya). Menurut Az- 
Zajjaj, dhh'a (35) dan adhf'a (:C5! ) memunyai 
arti sama, yaitu ‘bersinar’ (bentuk intransitif). 

Adhf'a dan pecahannya di dalam Al-Qur'an 
terulang enam kali dan adhd'a sendiri terulang 
tiga kali, dua kali di dalam bentuk lampau (OS. 
Al-Bagarah (2): 17 dan 20) dan sekali di dalam 
bentuk sekarang (S. An-Nir [24]: 35). Kata 
lainnya yang berbentuk mashdar terdapat pada 
OS. Yinus [10]: 5, Al-Anbiya' [21]: 48, dan Al- 
Oashash [28]: 71. 

Kata adhd'a di dalam OS. Al-Baqarah (2): 17 
dan 20 berarti 'menyinari' (transitif), tetapi 
menurut Az-Zajjaz dan Al-Farra', berarti 
'bersinar' (intransitif). Kata di dalam dua ayat 
tersebut digunakan berkaitan dengan orang 
munafik. Pada Ayat 17, Allah mengumpamakan 
orang munafik sebagai orang yang menyalakan 
api di dalam kegelapan, lalu Allah memadamkan 
cahaya api itu sehingga mereka tetap di dalam 
kegelapan. Artinya, mereka telah mendapatkan 
cahaya, yaitu dengan pura-pura masuk Islam, 
tetapi karena mereka tidak beriman maka Islam 
itu tidak ada manfaatnya bagi mereka sehingga 
tetap di dalam kesesatan (kegelapan). Mereka di- 
perumpamakan, sebagaimana di dalam Ayat 20, 
sebagai orang yang berjalan di dalam gelap 
gulita yang disertai hujan lebat, guruh, dan kilat, 
lalu mereka melangkah ketika kilat menyinari 
jalan yang mereka lalui. Artinya, menurut Ibnu 
Abbas, jika Al-Qur'an menguntungkan, mereka 
mengikutinya tetapi jika tidak, mereka berpaling 
dari padanya dan kembali kepada kesesatan dan 
kemunafikan. 

Adapun kata yudhi'u (bentuk mudhiri' dari 
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adhi'a) yang terdapat di dalam OS. An-Niir [24]: 
35, diartikan dengan 'menyinari' atau 'me- 
nyalahi’. Di dalam ayat itu, yudhi'u digunakan 
berkaitan dengan pencerminan ayat-ayat Allah 
sebagai niir Ilahi pada langit dan bumi, yaitu 
diumpamakan sebagai pelita dan Nabi 
Muhammad saw. diumpamakan sebagai 
minyaknya yang hampir menyinari karena 
begitu jelasnya dirinya sebagai Nabi/Rasul 
dengan kebenaran yang dibawanya. 

Kata lain yang seakar dengan adhi'a yang 
digunakan Al-Qur'an adalah dhiya' (se ) yang 
berarti 'cahaya, penerang'. Kata tersebut ter- 
ulang tiga kali, masing-masing digunakan 
berkaitan dengan matahari yang bersinar 
sebagai bukti kekuasaan Allah (OS. Yunus [10]: 
5); Nabi Musa dan Harun as., yaitu keduanya 
telah diberi Al-Furgan (Kitab Taurat) sebagai 
dhiyd' (penerangan) serta pengajaran bagi orang- 
orang yang bertakwa (OS. Al-Anbiya' [21]: 48). 


.Dhiya' di dalam ayat tersebut dimaksudkan 


sebagai petunjuk dan pedoman hidup (serta 
sinar terang yang datang setelah berlalunya 
malam) kepada manusia hingga kiamat sebagai 
bukti kebenaran Allah (OS. Al-Oashash [28]: 71). 

Dari pemaparan ayat-ayat di atas, tampak- 
nya kata adhd'a dan pecahannya digunakan untuk 
hal yang konkret yang menggunakan makna 
denotatif (OS. Yûnus (10): 5 dan Al-Gashash (28): 
71) dan hal yang abstrak dengan makna konotatif, 
yaitu sebagai petunjuk (OS. Al-Anbiya' [21]: 48). 
Di samping itu, juga digunakan dengan makna 
denotatif, tetapi di dalam ungkapan metaforis 
sehingga maknanya sepadan dengan Al-Qur'an 
atau petunjuk (OS. Al-Baqarah [2]: 17 dan 20 serta 
OS. An-Nir (24): 35). + Zubair Ahmad & 


ADNA (531) 

Kata adnd merupakan bentuk superlatif yang 
mudzakkar (digunakan untuk menunjukkan laki- 
laki) dan bentuk muannats-nya adalah dunya 
(55). Kata adnd, menurut Ibnu Faris dan Al- 
Ourthubi, turunan dari kata dasar dani - yadnii - 
dunuwwan|/dankwah (65 — fx — 1633/3363 ) yang 
tersusun dari huruf-huruf dal, nin, dan huruf 
mu'tal yang berarti ‘dekat’, atau dari danu'a — 
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yadnu'u - dand'atan ( %3- Yu- 463 ) yang ter- 
susun dari huruf-huruf dal, niin, dan hamzah, yang 
juga berarti 'dekat'. Dari kata dasar itu terbentuk 
kata, antara lain: dani ( EE = yang dekat); dunyâ 
(33 = dunia/bumi) karena bumi adalah tempat 
yang dekat dengan manusia dibandingkan langit 
dan akhirat; serta as-samåâ'a ad-dunyâ (LA ZJ 
= langit yang terdekat). l 

Kata adnâ dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang sebanyak 133 kali dan adnâ 
sendiri terulang 12 kali. Kata yang merupakan 
pecahan dari adnd yang digunakan di dalam Al- 
Qur'an adalah: dunya ( G3 = dunia/bumi) yang 
terulang 115 kali, diniyah (45!5 = yang dekat/ 
rendah) tiga kali, yudnin ( Ra - mengulurkan) 
sekali, din (0s = yang dekat/rendah) sekali, dan 
dani (65 = mendekat) juga sekali. Kata-kata 
tersebut akan dibahas pada tempat lain. 

Adni digunakan di dalam Al-Qur'an dengan 
berbagai makna sesuai dengan konteksnya 
masing-masing pada: 


1. OS. Al-Baqarah (2): 61, menurut Az-Zajjaj di 
dalam Tafsir Al-Ourthubi, adnd berarti “lebih 
sedikit nilainya’. Di dalam ayat ini, adna 
digunakan berkaitan dengan jawaban Nabi 
Musa as. kepada Bani Israil yang meminta 
agar makanan yang selalu mereka makan 
yang merupakan pemberian dari Allah, yaitu 
mannâ dan salwa diganti dengan sayur-mayur, 
ketimun, bawang putih, kacang adas, dan 
bawang merah. Musa menjawab, “Maukah 
kamu mengambil yang lebih rendah nilainya sebagai 
pengganti yang lebih baik? ”; 

2. OS. Al-Baqarah [2]: 282, berarti “lebih dekat' 
(kepada menghilangkan keraguan) dan di- 
gunakan berkaitan dengan perlunya pen- 
catatan di dalam bertransaksi karena hal itu 
akan dijadikan bukti yang kuat jika di 
kemudian hari terjadi masalah, 

3. OS. An-Nisa [4]: 3, berarti 'sekurang-kurang- 
nya’, yang digunakan berkaitan dengan 
jumlah maksimal wanita yang boleh di- 
nikahi. Jika merasa tidak mampu berlaku adil 
kepada mereka, baik dari segi material 
maupun Spiritual, maka seseorang menikahi 
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satu saja atau menikahi hamba yang dimiliki 
agar tidak banyak tanggungan yang me- 
nyebabkan sulit berbuat adil. Demikian Asy- 
Syafi'i dan Ibnu Katsir di dalam tafsirnya. 
Arti yang sama digunakan di dalam OS. 
Ahzab [33]: 51, yang digunakan berkaitan 
dengan Nabi dan istrinya, beliau bebas 
menentukan untuk memilih salah satu dari 
mereka, khususnya yang pernah dipisah 
karena hal itu sekurang-kurangnya dapat 
memberikan ketetapan hati, tidak sedih, dan 
kerelaan mereka, 


. OS. Al-A'raf [7]: 169, berarti ‘kesenangan 


dunia', digunakan berkaitan dengan suatu 
kaum yang jahat lagi rakus terhadap ke- 
senangan dunia, padahal, mereka itu me- 
warisi kitab Taurat: 


. OS. Ar-Ram [30]: 3, disebutkan adnal-ardh 


(Ni 53) yang berarti ‘daerah yang lebih 
dekat'. Para ulama berbeda pendapat tentang 
maksud ayat ini, ada yang menafsirkan 
kalimat tersebut dengan daerah Syam. 
Menurut Mujahid, yang dimaksud adalah Al- 
Jazirah, suatu daerah di antara Irak dan 
Syam. Ikrimah berpendapat, Azra'at, suatu 
daerah di antara Syam dan negara Arab. Ibnu 
Atiyah menyimpulkan bahwa jika yang 
dimaksud adalah Azra'at maka daerah ini 
lebih dekat ke Mekah: jika disebut Al-Jazirah, 
itu lebih dekat kepada Kisra, daerah Persia, 
dan jika yang dimaksud adalah Yordania, ia 
lebih dekat kepada Romawi. Ayat ini ber- 
kaitan dengan Kerajaan Romawi yang akan 
mendapat kekalahan pada suatu daerah 
yang disebut adnal-ardh dan setelah itu mereka 
juga akan memperoleh kemenangan di ke- 
mudian hari: 


. OS. As-Sajadah [32]: 21, disebutkan al- 'adzib 


al-adnd ( ST AI ) yang berarti ‘siksa yang 
dekat/kecil/tidak lama lagi'. Para ulama juga 
bervariasi di dalam memberikan tafsiran adnd 
ayat ini. Menurut Jalalain, yang dimaksud 
adalah pembunuhan, penawanan, paceklik, 
dan penyakit. Ibnu Abbas berpendapat 
bahwa yang dimaksud adalah semua bentuk 
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cobaan yang ditimpakan Allah kepada 
manusia di dunia dan juga berarti hukuman 
di dalam setiap pelanggaran hudud. Mujahid 
mengatakan bahwa yang dimaksud adalah 
siksa kubur. Ibnu Mas'ud berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah pembunuhan dengan 
pedang pada perang Badr; demikian juga di 
dalam riwayat Bukhari, Muslim, dan Malik. 
Ayat ini berkaitan dengan peringatan Allah 
kepada orang-orang fasik bahwa mereka akan 
mendapat siksaan yang dekat (di dunia) agar 
mereka dapat sadar sebelum datangnya 
siksaan yang lebih besar di akhirat; 

7. QS. Al-Ahzab [33]: 59, diartikan dengan 
'lebih mudah', digunakan berkaitan dengan 
keharusan jilbab bagi wanita Muslim karena 
hal itu akan lebih mudah dikenal sebagai 
pakaian orang baik-baik: 

8. OS. An-Najm [53]: 9 dan Ar-Rahman [55]: 54, 
diartikan dengan “lebih dekat’. Yang pertama 
berkaitan dengan malaikat Jibril yang mem- 
bawa wahyu kepada Nabi Muhammad di 
dalam posisi yang lebih dekat kepadanya dan 
yang kedua berkaitan dengan buah di surga 
yang mudah dipetik karena sangat dekat; 

9. OS. Al-Mujadilah [58]: 7, diartikan “kurang/ 
sedikit', digunakan berkaitan dengan orang 
yang mengadakan perundingan rahasia, dan 
Allah selalu menyertai mereka. Jika jumlah- 
nya tiga orang, Allah yang keempatnya dan 
jika lima orang, Allah yang keenamnya. 
Kurang atau lebih dari jumlah itu Allah selalu 
beserta mereka di mana pun berada. Di dalam 
OS. Al-Muzammil (73): 20, juga diartikan 
sama, yaitu berkaitan dengan kebiasaan Nabi 
saw. melakukan shalat malam pada saat-saat 
kurang dari dua pertiga malam. 


Meskipun digunakan dengan arti yang 
berbeda, arti-arti itu tidak terlepas dari makna 
denotatif kata adnâ itu sendiri, yaitu “dekat. Kata 
itu tidak hanya berlaku untuk menyatakan 
keadaan tempat/jarak, seperti pada OS. An-Najm 
(531: 9, Ar-Rahman (55): 54, dan Ar-Rum (30): 3, 
tetapi juga dapat digunakan berkaitan dengan 
jumlah (sebagai jumlah minimal) seperti di 
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dalam OS. Al-Mujadilah [58]: 7, Al-Muzzammil 
(731: 20, dan An-Nisa [4]: 3, keadaan (yang 
mendekati) seperti pada OS. Al-Baqarah [2]: 282 
dan Al-Ahzab [33]: 59, nilai seperti di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 61, dan waktu (yang tidak lama 
lagi) seperti pada OS. As-Sajadah (32): 21. 
Bahkan, digunakan sebagai bentuk metaforis, 
yaitu kehidupan dunia, seperti pada OS. Al- 
A'raf [7]: 169 di atas. > Zubair Ahmad & 


ADZAO (rhi) 

Kata adzâʻû (13) yang merupakan bentuk fill 
madhi (kata kerja lampau) dengan pelaku banyak 
berasal dari kata adza'a - yudzi u - idzd'atan 
(i — PU ai ). Adza'a ( Ai ) sendiri me- 
rupakan fi'il madhi mazid (bertambahan), yakni 
mengandung huruf tambahan, yaitu hamzah ( Í ) 
di awalnya. Kata dasarnya adalah dzd'a (#5 ): 
terdiri dari huruf dzâl, yâ’, dan 'ain. Dalam Al- 
Qur'an, adzâ'û (V,ss5i ) disebutkan sekali, yakni 
pada OS. An-Nisa' [4]: 83. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf dzal, ya, dan 'ain menunjuk arti 
‘tampaknya sesuatu dan menyebarnya'. Dari 
akar kata ini lahir ungkapan, dz4'al-khabaru 
( pa As berita itu menyebar), rajulun midzyd'un 
( Fu “5 = seseorang yang tidak menutupi 
rahasia). Bentuk jamaknya, al- Mas 'u( aa aji ). 

Selanjutnya, adza D ( es ) disebut di 
dalam konteks pelukisan karakteristik orang- 
orang munafik yang apabila mendengar berita 
kemenangan orang-orang beriman, mereka 
berubah menjadi dengki: dan apabila men- 
dengar berita ketakutan (kekalahan), mereka 
'menyebarkannya'. Selanjutnya, ditegaskan 
bahwa apabila berita ini diserahkan kepada 
Rasul dan para ulil amri di antara orang-orang 
beriman, tentulah orang-orang yang ingin 
mengetahui kebenaran akan dapat mengetahui- 
nya dari mereka (Rasul dan ulil amri). Sungguh 
kalau bukan karena karunia dan rahmat Allah 
kepadamu, niscaya kamu sekalian akan meng- 
ikuti setan (menjadi penyebar berita-berita yang 
tidak jelas kebenarannya), kecuali sedikit di 
antara kamu (yang tidak menyebarkan kecuali 
kebaikan). & Salahuddin 4 
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AFADHA ( su ) 

Kata afâdha (4 ) adalah fi'il madhi mazid (verba 
lampau bertambahan huruf). Mashdar-nya 
adalah ifadhah ( iú; ). Sedang akar katanya 
adalah fâdha ( 76 ) yang secara harfiah diarti- 
kan dengan ‘melimpah’. Misalnya, dikatakan fâdh 
al-md'u ( ¿® 26 = air melimpah). Selain itu, kata 
tersebut diartikan juga dengan ash-shabbu ( & 4) 
- pencurahan atau penuangan) atau ijra' al-ma' 
min 'uluww ( ye | s RNA pr! = mengalirkan atau 
mencurahkan air dari atas). Air yang tercurah 
disebut juga melimpah. Apabila digunakan 
untuk kata yang menunjukkan perjalanan, maka 
kata fâdha berarti “bertolak atau berangkat 
dengan cepat . 

Kata afadha ( 5 ) dan semua kata yang 
seakar dengannya dijumpai pada sembilan 
tempat, yaitu lafal tafidhu (2-5 ) di dalam OS.AI- 

Mf'idah (5): 83 dan di dalam OS.At-Taubah [9]: 
5 lafal afadha ( Pu ) di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 199; lafal afadhtum ( Zai) di dalam QS.Al- 
Baqarah [2]: 198 dan di dalam OS. An-Nir [24]: 
14: lafal tufidhina (S2 ) di dalam OS. Yûnus 
[10]: 61 dan OS. Al-Ahqat [46]: 8; serta lafal afidhi 
(rauf ) di dalam OS. Al-Baqarah (2): 199 dan di 
dalam OS. Al-A'raf (7): 50. 

Kata ifadhah ( Xú; ) populer digunakan 
berkaitan dengan ibahah haji, yakni Thawaf al- 
ifadhah (X28Y| DV, ), yang merupakan salah 
satu di antara enam rukun ibadah haji. Dinamai- 
nya tawaf ini dengan ifadhah (X6! ) karena para 
jamaah haji dapat melakukannya setelah 
bertolak dari Arafah. 

Semua kata jadian dari akar kata fadha 
( 6 )— ofadhtum (Hasi ) afidhû (vya sí ), dan 
afadha ( úi )—yang terdapat di dalan QS. Al- 
Baqarah [2] pada ayat-ayat yang telah disebut- 
kan di atas, menunjuk kepada pembahasan pe- 
laksanaan ibadah haji. Lafal afadhtum ( Zi ) di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 198, diartikan dengan 
bertolak, yakni bertolak dari Arafah setelah 
menunaikan wukuf sebagai puncak pelaksanaan 
ibadah haji. Pada saat itu, para jamaah haji 
berbondong-bondong meninggalkan tempat 
tersebut bagaikan air yang melimpah karena 


55 


Afadha 


sedemikian banyaknya orang. 

Kata afidhi (asi) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 199 adalah bentuk kata kerja 
perintah, yakni perintah untuk bertolak. Ayat 
ini tidak menyebut dari tempat mana perintah 
bertolak itu dilakukan. Dalam hal ini, ada dua 
penafsiran terhadap 'tempat bertolak' yang 
dimaksud. Pertama, yang dimaksud dengan ayat 
tersebut adalah bertolak dari Arafah. Hal ini 
ditujukan kepada orang-orang Ouraisy dan 
warga sekitarnya karena mereka tidak wukuf di 
Arafah bersama dengan manusia (para jamaah 
haji yang lain) dan tidak bertolak dari tempat 
itu. Mereka berkata, “Kami penduduk tanah 
haram, kami tidak keluar dari tempat ini”. 
Mereka yang tinggal di Muzdalifah maka Allah 
perintahkan kepada mereka untuk berwukuf di 
Arafah dan bertolak dari tempat wukuf itu 
sebagaimana manusia (jamaah haji lainnya) 
bertolak dari tempat itu juga. 

Kedua, bahwa tempat yang dimaksud 
dalam perintah bertolak sebagaimana disebut- 
kan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 199 adalah dari 
Muzdalifah menuju ke Mina untuk melempar dan 
berkurban sebelum terbit matahari. Pendapat 
yang terakhir ini dikemukakan oleh Al-Jubba'i. 
Ia berargumentasi bahwa perintah untuk 
bertolak, tsumma afidha (| KANG - kemudian 
bertolaklah) disebutkan setelah ayat, “fa idzâ 
afadhtum min “Arafat” ( yý E pad Ia Maka 
apabila kamu bertolak dari Arafah). Namun, ia 
juga mengakui bahwa ifddhah baik dari Arafah 
maupun dari Muzdalifah, kedua-duanya wajib. 

Kata tafidhu ( Za ) yang dikaitkan dengan 
kata ad-dam'u ( Lal = air mata) diartikan dengan 
'bercucuran'. Perangkaian kedua kata tersebut 
ditemukan di dalam Al-Our'an pada dua tempat, 
yakni OS. Al-Ma'idah [5]: 83 dan OS. At-Taubah 
[9]: 92. Redaksi ayat pada surat yang disebutkan 
pertama ini menggambarkan adanya kerinduan 
seseorang terhadap kebenaran, dan perjuangan 
untuk menegakkan kebenaran. Menurut Ibnu 
Katsir di dalam kitab tafsirnya, yang disebutkan 
di dalam ayat ini adalah kurrabin ya'ni fallâhîn 
(136 SS - kaum lemah dari petani), 
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mereka tiba di tempat Ja'far bin Abi Thalib, 
sepupu Nabi saw. datang dari negeri Habsyiah 
(sekarang - Ethiopia). Ketika Nabi saw. membaca 
ayat-ayat Al-Qur'an, mereka lalu beriman dan 
bercucuran air mata mereka (karena kerinduan- 
nya kepada kebenaran). Setelah itu, Nabi saw. 
berkata kepada mereka, “La'allakum idz4 raja'tum 
ila ardhikum intaqaltum ilâ dînikum” 
(GS IA i A a $ XL = Boleh 
jadi jika kalian kembali ke kampung halaman, 
kalian berpindah agama). Mereka serentak 
menjawab, “Kami tidak akan berpindah kepada 
agama kami semula”. Lalu, turunlah ayat 
menyambut ucapan mereka, 


PE Abi E CE Up dil JB EN 


Gembel Aja Ca 
(Wa md lang lâ nu'minu billlahi wa mâ ja'ana minal- 
hagg wa nathma'u an yudkhiland rabbund ma'al- 
gaumish-shalihin) 
“Mengapa kami tidak akan beriman kepada Allah dan 
kepada kebenaran yang datang kepada kami, padahal 
kami sangat ingin agar Tuhan kami memasukkan kami 
ke dalam golongan orang-orang yang saleh.” 


Adapun redaksi OS. At-Taubah (9): 92— 
yang di dalamnya terdapat kata tafidhu yang 
dikaitkan dengan kata ad-dam'u—menyebutkan 
penyesalan orang yang tidak memunyai ke- 
mampuan (fasilitas kendaraan) yang ketika itu 
kepadanya diminta untuk membawa orang- 
orang yang akan berangkat ke medan perang. 
Dengan demikian, bercucuran air matanya 
karena bersedih hati lantaran tidak dapat 
memenuhi permintaan itu dan khawatir jangan 
sampai berdosa karena tidak ada kontribusinya 
di dalam perjuangan. Namun, Allah swt. 
memberi keringanan kepada orang seperti itu 
sebagaimana keringanan yang diberikan kepada 
orang-orang yang lemah, orang-orang yang 
sakit, dan orang-orang yang tidak memperoleh 
apa yang akan mereka nafkahkan. (OS. At- 
Taubah (9J: 91). 

Kata afidhi (“251 ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 50 mengisyaratkan adanya 
permintaan penghuni neraka kepada penghuni 
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surga agar dilimpahkan sebagian rezeki Allah 
kepada mereka berupa air atau makanan untuk 
menghilangkan rasa haus atau untuk meredam 
panasnya api neraka. Namun, permintaan 
mereka tidak dikabulkan. Penghuni surga 
berkata bahwa Allah mengharamkan kedua 
rezeki itu atas orang kafir. 

Kata tufidhina ( byas ) yang terdapat di 
dalam OS. Yûnus [10]: 61 dan OS. Al-Ahgaf [46]: 
8 diartikan dengan keterlibatan, baik dalam 
perbuatan atau perkataan. Kata tufidhiina 
(Oya ) yang terdapat di dalam kedua ayat 
tersebut dikaitkan pula dengan persoalan saksi, 
yakni Allah swt. menjadi saksi atas segala 
aktivitas manusia, baik berupa perbuatan 
maupun perkataan. Demikian pula kata afadhtum 
(Hasi) di dalam OS. An-Nûr [24]: 14 dapat 
diartikan dengan ‘keterlibatan’ karena kata 
afadhtum («Xasi ) di dalam kitab tafsir pada ayat 
dan surat tersebut diartikan dengan khudhtum 
(25 = masuk, mencampuri, dan menyelam). 
Katerlibatan yang dibicarakan di dalam ayat ini 
adalah keterlibatan sahabat peristiwa ifk (441) 
= tuduhan kepada istri Rasulullah, Aisyah ra). 
Namun, dengan karunia dan rahmat Allah, 
sahabat yang terlibat dalam tuduhan itu tidak 
ditimpa siksaan. 4 Mujahid œ 


AFAO (Gu1) 

Kata ama Gu1 ) adalah jamak dari ufg (3 si ) atau 
ufug (3 1). Kata ini disebut tiga kali di a Al- 
Qur' A satu kali di dalam bentuk jamak, âfâq 
( WESI ), terdapat di dalam QS. Fushshilat [41]: 
53, dan dua kali di dalam bentuk mufrad (tunggal), 
ufuq ( gi ) masing-masing di dalam QS. An- 
Najm [53]: 7 dan QS. At-Takwir [81]: 23. 

Al-ufq (3) atau al-ufug ( py) berarti 
‘cakrawala’ atau ‘kaki langit’. Dapat juga 
diartikan sebagai ‘daerah atau wilayah’ atau 
ʻarah angin berhembus’, yaitu al-janûb ( 2 - 
angin selatan), asy-syimal (Ju = angin utara), 
ad-dabiir ( SA - angin barat), dan ash-shaba ( $a) 
- angin timur). Kata itu dapat pula merujuk pada 
'ruang atau jarak yang ada di antara sisi sesuatu'. 

Di dalam rangkaian âfâq as-sama' (1361 
eat ), kata itu berarti ‘daerah atau kawasan 
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yang paling jauh di langit' karena langit tidak lain 
dari batas pemandangan pada daerah yang paling 
jauh. Jadi, yang dimaksud dengan âfâq (36T) 
adalah batas pemandangan pada pertemuan di 
antara kaki langit dan permukaan bumi. Kata âfâq 
(GET) dapat bersambung dengan kata al-ardh 
( PA - penjuru bumi) untuk menunjukkan 
seluruh kawasan sampai pada titik terjauh di 
bumi atau yang dikenal dengan istilah penjuru 
bumi. Dari kata afiga ( ss ) terbentuk ism fa'il, Afiq 
(1 - seorang yang mencapai kemuliaan). Disebut 
demikian karena orang tersebut memiliki prestasi 
tertinggi di dalam bidangnya sehingga ia men- 
dapat kemuliaan. 

Arti kata afag ( 381) yang terdapat di dalam 
OS. Fushshilat (41): 53 adalah “wilayah yang 
ditaklukkan umat Islam’. Sementara itu, kata ufug 
(“3st ), di dalam OS. An-Najm dan At-Takwir 
berarti ‘tempat malaikat Jibril bertemu dengan 
Nabi Muhammad saw.' Pada OS. An-Najm 
disebutkan bahwa Malaikat Jibril mengajarkan 

Al-Qur'an kepada Nabi Muhammad saw., ketika 
Jibril berada pada al-ufug al-a'ld ( Ji si ufuk 
tertinggi). Yang dimaksudkan dengan al-ufug al- 
ada ( Je 255 - ufuk tertinggi) adalah ufuk yang 
mengatasi seluruh ufuk dunia, yaitu malaikat. 
Ada juga yang mengartikannya sebagai bentuk 
asli dari malaikat Jibril yang tampak oleh Nabi 
Muhammad saw. ketika matahari terbit di 
sebelah timur. Maksud al-ufug ( Ni ) pada QS. 

At-Takwir adalah al-ufug al-aʻlâ ( je Ni ) yang 
ditunjuk oleh OS. An-Najm itu. 

Dengan demikian, maksud ufug( gi ) pada 
dua tempat tersebut menyangkut dunia ma- 
laikat, apakah itu malaikat di dalam bentuk 
aslinya yang tampak pada alam lahiriah ataukah 
pada alam di luar alam lahiriah. & A. Rahim Yunus + 


AFLAHA (2) 

Kata aflaha adalah bentuk fil madhi ( >ú Je kata 
kerja berbentuk lampau) dari kata falah ( - 58). 
Kata falah sendiri terambil dari kata falaha - 
yaflaku — falhan wa falahatan (- ala = zi 
26 3 vi ), yang berakar pada huruf-huruf fa 
(28), lam (Y), dan ka’ ( s6). Rangkaian huruf- 


57 


Aflaha 


huruf ini diartikan sebagai 'hasil baik’, ‘sukses’, 
atau ‘memperoleh apa yang dikehendaki’. Dari 
sini, kata falâh seringkali diterjemahkan dengan 
‘beruntung’, ‘berbahagia’, ‘memperoleh ke- 
menangan’, ‘memperoleh keselamatan’, dan 
sejenisnya. 

Al-Ashfahani di dalam Al-Mufradât fi Gharibil 
Qur'an membagi falah di dalam arti ‘kebahagiaan’ 
menjadi dua bagian, yakni duniawi dan ukhrawi. 
Kebahagiaan duniawi mencakup usia panjang, 
kekayaan, dan kemuliaan, sedangkan kebahagia- 
an ukhrawi mencakup kekekalan tanpa ke- 
punahan, kekayaan tanpa kebutuhan, kemuliaan 
tanpa kehinaan, dan pengetahuan tanpa ke- 
bodohan. Akan tetapi, M. Quraish Shihab 
mengakui bahwa memahami kata faldh seperti 
yang dirinci oleh Al-Ashfahani merupakan 
pembatasan makna yang tidak a dengan 
penggunaan Al-Qur'an. 

Di dalam Al-Qur'an, kata aflaha yang berdiri 
sendiri di dalam satu redaksi terulang sebanyak 
empat kali, yakni pada OS. Thaha [20]: 64, QS. Al- 
Mu'mindn [23]: 1, OS. Al-Aʻlâ [87]: 14, dan QS. 
Asy-Syams [91]: 9. Keempatnya didahului oleh 
kata qad (35 ), yang berarti ‘sesungguhnya’, yakni 
menunjukkan makna kepastian. 

Kata aflaha pada QS. Thâhâ [20]: 64, diguna- 
kan di dalam konteks pembicaraan tentang 
ucapan Firaun ketika akan terjadi pertandingan 
sihir antara Nabi Musa as. dan ahli-ahli sihir 
Firaun. Al-Maraghi menjelaskan bahwa Nabi 
Musa dan Firaun telah menyepakati waktu 
pertemuan mereka, yaitu Hari Raya mereka. 
Karena itu Firaun mengadakan persiapan untuk 
menghadapi hari itu dengan mengumpulkan 
para tukang sihir dengan segala perlengkapan 
sihirnya. Para tukang sihir menjelaskan apa 
yang harus mereka lakukan untuk menghadapi 
bahaya dan bencana yang bakal datang. Mereka 
(Firaun dan para tukang sihir) berkata, “Bawa- 
lah seluruh tipu-daya kalian; jangan ada sedikit 
pun yang tertinggal. Kemudian datanglah 
dengan berbaris dan lemparkanlah apa yang ada 
di tangan kalian secara serentak, agar mata 
orang-orang yang menyaksikan pemandangan 
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ini menjadi terbelalak, dan wibawa kalian 
menjadi agung di mata mereka. Sungguh, orang 
yang menang di antara kita akan beruntung 
mendapat apa yang diingininya. Adapun kita 
telah dijanjikan akan mendapat pemberian yang 
banyak dan dijadikan orang-orang yang dekat 
dengan raja”. Jadi perkataan mereka itu tidak lain 
hanya dimaksudkan untuk mengukuhkan tekad 
dan sebagai motivasi untuk mengerahkan segala 
kemampuan guna meraih aflaha, di dalam arti 
'memperoleh kemenangan' atau 'keberuntung- 
an yang dikehendaki. 

Penggunaan kata aflaha pada OS. Al- 
Mu'minin [23]: 1, adalah di dalam konteks 
pembicaraan tentang penegasan Allah swt. 
bahwa orang-orang Mukmin pasti memperoleh 
keberuntungan. Hal ini ditegaskan di dalam 
firman-Nya, “Qad aflah al-mu'minan” ( Si 58 
budi = Sesungguhnya beruntunglah orang- 
orang yang beriman). Oleh karena itu, pada ayat- 
ayat berikutnya (2-9) dikemukakan tujuh sifat 
orang-orang Mukmin. Ketujuh sifat tersebut 
mencerminkan pula usaha-usaha mereka yang 
pada akhirnya dapat dinilai sebagai upaya 
penyucian diri. Usaha-usaha dimaksud adalah: 
(1) khusyuk di dalam shalat; (2) menjauhkan diri 
dari perbuatan dan perkataan yang tiada 
berguna (sia-sia); (3) menunaikan zakat; (4) 
menjaga kemaluannya, yakni tidak mengguna- 
kan alat kelaminnya kecuali secara sah, (5) 
memelihara amanah; (6) memelihara atau 
menepati janji; dan (7) memelihara waktu-waktu 
shalat. Mereka itulah yang meraih aflaha, yakni 
keberuntungan atau kebahagiaan yang akan 
mewarisi surga Firdaus. 

Di dalam pada itu, kata aflaha yang terdapat 
di dalam OS. Al-A'la [87]: 14, menunjukkan 
makna “keberuntungan yang akan diperoleh bagi 
orang yang membersihkan atau menyucikan 
diri', yakni terkait dengan perintah untuk 
bertasbih dan menyucikan nama Tuhan Yang 
Mahatinggi. Firman-Nya, “Qad aflaha man 
tazakka" (Sy Bi 35 = Sesungguhnya ber- 
untunglah orang yang membersihkan diri 
(dengan beriman)). Menurut Muhammad 
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Abduh bahwa yang dimaksud dengan “tazakka” 
adalah membersihkan diri dari hal-hal yang 
hina, yang berpangkal pada keingkaran dan 
kekerasan hati. Adapun “al-falah'” adalah keber- 
untungan atau kebahagiaan di dua alam ke- 
hidupan, yang hanya dapat diraih oleh orang 
yang bersih jiwanya dan jernih hatinya. 
Pendapat senada ditegaskan oleh M. 
Quraish Shihab bahwa tazakka adalah 'menyuci- 
kan diri', bukan ‘mengeluarkan zakat’ sebagai- 
mana yang dipahami oleh sementara mufasir. 
Alasannya, karena ayat selanjutnya berbicara 
tentang shalat, “Dan ia ingat nama Tuhannya, lalu ia 
shalat”. Lebih lanjut, pakar tafsir Al-Our'an ini 
menjelaskan bahwa penegasan Al-Our'an yang 
berbicara tentang orang yang memperoleh keber- 
untungan, ditemukan bahwa sifat (usaha) yang 
harus dilakukan adalah usaha yang tidak ringan. 
Jadi, sungguh tidak sebanding dengan sekedar 
mengeluarkan zakat, misalnya dengan membayar 
zakat fitriah, seseorang telah dijanjikan meraih 
aflaha, keberuntungan atau kebahagiaan. 
Demikian pula kata aflaha yang termuat 
pada OS. Asy-Syams [91]: 9, juga merupakan 
penegasan Allah swt. di dalam kaitannya 
dengan keberuntungan yang akan diperoleh bagi 
orang yang menyucikan jiwa. Firman-Nya, “Qad 
aflaha man zakkaha"” (455 uga Si 35 = Sesungguh- 
nya beruntunglah orang yang menyucikan jiwa 
itu). Ayat sebelumnya (8) menjelaskan bahwa, 
“Maka Allah mengilhamkan kepada jiwa itu (jalan) 
kefasikan dan ketakwaannya”. Itu berarti, jalan 
(perbuatan-perbuatan) yang mencelakakan jiwa 
telah diketahui umum, begitu juga halnya 
perbuatan-perbuatan yang membawa keber- 
untungan atau kebahagiaan. Allah memberi 
bekal kepada jiwa itu suatu kemampuan untuk 
membedakan sebagaimana Dia membekalinya 
kemampuan untuk menentukan pilihan se- 
hingga siapa yang menempuh jalan kebaikan 
(ketakwaan) maka ia akan beruntung, dan siapa 
yang menempuh jalan kejahatan (kefasikan) 
maka ia akan merugi. Oleh karena itu, setelah 
menyebutkan pemberian ilham, Allah menjelas- 
kan bahwa sungguh beruntung dan bahagialah 
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orang yang dapat membersihkan jiwanya, 
meningkatkan, dan meninggikan hingga titik 
kesempurnaan potensi akal dan amaliahnya, 
serta memberi hasil yang positif baginya dan 
bagi masyarakat sekelilingnya. 

Dari uraian di atas, dapat ditegaskan 
bahwa kata aflaha ( : si ) yang disebutkan 
sebanyak empat kali di dalam Al-Our'an, 
kesemuanya bermakna ‘beruntung’. Namun, 
kiranya tidak salah bila diterjemahkan dengan 
makna sejenisnya, seperti 'memperoleh ke- 
menangan’ atau ‘berbahagia’. Penggunaan kata 
gad (33 ) sebelum kata aflaha ( alat ) merupakan 

“penguat”, di dalam arti bahwa keberuntungan 
atau kebahagiaan yang dijanjikan mengandung 
kepastian. æ Muhammadiyah Amin & 


AFSHAH (as) 
Kata afshah ( a ) adalah ism tafdhil yang 
terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
huruf, yaitu fâ - shâd - hâ. Menurut Ibnu Faris akar 
kata tersebut menunjuk arti pokok 'bebas dan 
bersih dari noda'. Dari situ, bahasa yang lancar 
dan bahasa yang benar disebut fashih (as) 
kemudian berkembang, kata tersebut dipakai 
untuk menunjukkan pada bahasa Arab. Begitu 
pula susu yang murni dan bersih dari busa 
disebut labanun mufshih ( ai A ). Siang yang 
cerah, tanpa awan, disebut yaûmun mufshih 
( cs FX ), dan bila cahaya pada pagi hari telah 
ampak jelas maka dikatakan afshah ash-shubhu 
TIPA sa) 

pernik kata yang digunakan di dalam Al- 
Our'an dari akar kata tersebut hanya satu, yaitu 
bentuk ism tafdhil, afshah ( Has ) dan juga hanya 
terdapat satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Oashash [28]: 34. Kata tersebut dirangkaikan 
dengan kata lisan, afshahu lisinan (CU > ail ) 
yang mengandung makna 'orang yang lebih 
lancar bahasanya’, di dalam hal ini ditujukan 
kepada 'Harun', saudara Nabi Musa. 

Ayat tersebut berbicara mengenai kisah 
Nabi Musa yang kaku lidahnya bila ia berbicara 
sehingga ia khawatir apa yang disampaikan 
tidak dipahami oleh orang lain. Konon lidah Nabi 
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Musa kaku disebabkan karena di waktu kecil, 
semasa dia masih di bawah asuhan keluarga 
Firaun, dia pernah menarik jenggot Firaun yang 
membuatnya marah dan mau membunuhnya, 
tetapi Masitha (istri Firaun) membelanya dan 
mengatakan bahwa dia melakukan hal itu karena 
dia masih belum mengerti yang baik dan yang 
buruk dan untuk membuktikan hal itu, Musa 
kemudian disuruh memilih antara bara api 
dengan kurma atau batu permata. Saat itu, Allah 
membuat Musa memilih bara api dan memasuk- 
kannya ke mulutnya sehingga dia terhindar dari 
hukuman mati yang hendak dijatuhkan oleh 
Firaun kepadanya. Akan tetapi, kejadian itu 
membuat lidah Nabi Musa kaku dalam berbicara 
sehingga disebutkan pada akhir salah satu doa 
Nabi Musa dalam OS. Thaha [20]: 27-28, wahlul 
'ugdatan mil-lisami yafgahd qaûli (JS ca taat JA 
Jý iau = dan lepaskanlah kekakuan dari 
lidahku, supaya mereka mengerti perkataanku). 
Pendapat lain menyatakan bahwa ketidak- 
fasihan Nabi Musa disebabkan karena dia 
dibesarkan di dalam istana Firaun yang meng- 
gunakan bahasa Oibti, sedangkan masyarakat 
Bani Israil menggunakan bahasa Ibrani. Hal 
itulah yang membuat Nabi Musa ketika diutus 
sebagai Rasul kepada Bani Israil memohon 
kepada Allah agar saudaranya Harun dapat 
diutus untuk membantu dan mendampinginya 
karena saudaranya itu lebih fasih daripada 
dirinya. Bahkan, dalam Tafsir Al-Jurthubi disebut- 
kan bahwa di samping Harun lebih fasih 
bicaranya, fisiknya juga lebih berisi dan lebih 
tinggi serta lebih putih. « Muhammad Wardah Agil # 


AGHNIYA' (sf) 

Kata aghniya' ( Ar ) adalah bentuk Lara 
(plural) dari ghani ( ; y yang merupakan i ism fâi 
dari ghaniya, yaghnâ, ghinân ( è Een & ). 
Menurut Ibnu Faris, kata ghinin (  ) memunyai 
dua arti asal. Pertama, yadullu 'ala al-kifayah 
(Sus & Ag menunjukkan cukup). Kedua, 
shaut (& “fe = suara). Contoh pemakaian yang 
pertama adalah ganiya jalan, (ON aa ) dengan 
arti katsura maluhi ( AV 3 banyak hartanya). 
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Al-ghani ( i ) berarti shdhib al-mâl al-katsir 
(asi JUS ¿>L “orang yang memunyai harta 
banyak). Di dalam bahasa Indonesia, kata ghani 
(($ ) biasa diartikan „Sebagai ' orang kaya’, 
jamaknya aghniya' ( Ai = orang-orang kaya). 
Contoh pemakaian yang kedua adalah taghannd 
(4 ; ) dengan arti tarannama( 4 ~ “5 =ia bernyanyi). 
Al-Ghanî ( EA ) adalah salah satu nama dan sifat 
Allah (al-asm&'ul-husna), berarti Allah tidak butuh 
kepada siapa pun, sedangkan yang lain butuh 
kepada-Nya. 

Kata aghniyâ’ ( sf ) di dalam Al-Qur'an 
disebut empat kali, yaitu di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 273, QS. Ali “Imran [3]: 181, QS. At- 
Taubah [9]: 93, dan QS. Al-Hasyr [59]: 7. Kata 
ghani (746) disebut 20 kali. Di dalam bentuk fi 
madhi kata itu disebut 16 kali, di dalam bentuk 
fil mudhiri' disebut 31 kali, dan di dalam bentuk 
ism maf al disebut dua kali. 

Kata aghniya' ( ARA ) di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 273 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang orang-orang yang berhak 
diberi infak dan sedekah, antara lain orang 
miskin, orang yang terikat oleh jihad di jalan 
` Allah sehingga mereka tidak dapat berusaha. 
Karena mereka mencegah diri dari meminta- 
minta maka ada orang mengira bahwa mereka 
orang kaya. 

Kata aghniya (451) di dalam OS. Ali Imran 
[3]: 181 disebut di dalam konteks pernyataan 
Allah, bahwa Ia mendengar ucapan orang yang 
mengatakan, “Allah fakir dan kami kaya.” “Kami 
akan menuliskan apa yang mereka ucapkan itu,” 
demikian firman-Nya. 

Kata aghniya' ( Ae ) di dalam OS. At- 
Taubah (9): 93 berkaitan dengan masalah jihad 
dan peperangan. Ada orang-orang kaya yang 
memunyai harta dan kendaraan untuk ikut ber- 
perang, tetapi mereka tidak mau berjihad: 
bahkan, lebih suka tinggal bersama orang-orang 
yang memang tidak mungkin berjihad karena 
tidak ada harta dan kendaraan. Sikap orang- 
orang kaya seperti ini tidak disukai Allah dan 
Allah mengunci hati mereka. 

Kata aghniya' (5 ) di dalam OS. Al-Hasyr 
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[59]: 7 berhubungan dengan masalah pembagian 
harta rampasan. Rampasan tersebut adalah 
untuk Allah, untuk Rasul, kaum kerabatnya, 
anak-anak yatim, orang-orang miskin, dan 
orang-orang yang di dalam perjalanan agar 
harta rampasan tersebut tidak hanya beredar 
di kalangan orang-orang kaya. 

Sementara itu, kata ghani ( ) yang 
disebut di dalam Al-Qur'an pada umumnya 
merupakan sifat dan nama Allah, kecuali kata 
ghaniyyan (&£) yang tersebut di dalam OS. An- 
Nisa' [4]: 6 dan 135. Kata ghaniyyan (&£ ) di dalam 
Ayat 6 berkaitan dengan wali anak yatim. Kalau 
ia kaya, hendaklah ia menahan diri dari me- 
makan harta anak yatim itu. Akan tetapi, kalau 
ia miskin maka ia boleh memakan harta itu 
menurut yang patut (sesuai dengan upah 
kerjanya). Kata ghaniyyan (&£) pada Ayat 135 
di dalam konteks keharusan berlaku adil. Setiap 
orang dituntut untuk menegakkan keadilan dan 
kesaksian karena Allah, walaupun terhadap diri 
sendiri, ibu bapak, atau karib kerabat, baik orang 
yang terdakwa/tergugat itu kaya maupun 
miskin, karena Allah lebih tahu kemaslahatan 
keduanya. œ Hasan Zaini 4 


AHAD (asi) 

Kata Ahad (121) biasa diterjemahkan dengan 
“Esa”. Kata ini ditemukan dalam Al-Qur'an 
sebanyak 53 kali, tetapi hanya sekali digunakan 
sebagai sifat Allah. Ini mengandung isyarat 
tentang keesan-Nya yang sedemikian murni, 
hingga sifat Ahad yang menunjuk kepada-Nya 
hanya sekali dalam Al-Our'an, dan hanya 
ditujukan kepada-Nya semata, yaitu pada QS. 
al-Ikhlash (112). 

Kata Ahad dalam OS. al-Ikhlash (112) itu, 
mengandung arti bahwa Allah swt. memiliki 
sifat-sifat tersendiri yang tidak dimiliki oleh 
selain-Nya. 

Dari segi bahasa, kata ahad walaupun 
berakar sama dengan wahid, tetapi masing- 
masing memiliki makna dan penggunaan ter- 
sendiri. Kata ahad hanya digunakan untuk 
sesuatu yang tidak dapat menerima penambah- 
an, baik dalam benak apalagi dalam kenyataan, 
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karena itu kata ini ketika berfungsi sebagai sifat, 
tidak termasuk dalam rentetan bilangan, ber- 
beda halnya dengan wahid (satu). Anda dapat 
menambahnya sehingga menjadi dua, tiga, dan 
seterusnya, walau penambahan itu hanya dalam 
benak pengucap atau pendengarnya. 

Allah memang disifati juga dengan kata 
Wahid, seperti antara lain dalam firman-Nya: 


KAN LA AYI dl Kh 
“Tuhan-Mu adalah Tuhan yang Wahid, tiada Tuhan 
selain Dia, Dia Yang Maha Pengasih lagi Maha 
Penyayang” (OS. al-Baqarah [2]: 163). 


Sementara ulama berpendapat bahwa kata 
Wahid dalam ayat ini menunjuk kepada keesaan 
Zat-Nya, disertai dengan keragaman sifat-sifat- 
Nya. Bukankah Dia Maha Pengasih, Maha 
Penyayang, Mahakuat, Mahatahu, dan sebagai- 
nya, sedang kata Ahad dalam OS. al-Ikhlas (112) 
mengacu kepada keesaan Zat-Nya saja, tanpa 
memerhatikan keragaman sifat-sifat tersebut. 

Apa perbedaan antara Wahid dan Ahad? Jika 
Anda berkata: “Tidak seorang pun yang datang,” 
maka kata “satu orang pun” dalam bahasa Arab 
dilukiskan dengan kata ahad. Jika Anda berkata 
“Tidak satu orang yang datang,” maka kata “satu 
orang” dilukiskan dengan kata wahid. Kini 
perhatikan perbedaan maknanya: 

Kalimat pertama menunjukkan bahwa 
sama sekali tidak ada yang datang, walau 
seorang, sedang kalimat kedua, dapat dipahami 
sebagai makna pertama, tetapi dapat juga 
berarti tidak satu orang yang datang, tetapi bisa 
juga dua atau tiga orang, atau berapa saja. 
Demikian perbedaan antara makna dan peng- 
gunaan wahid dan ahad. 

Terlepas dari setuju atau tidak dengan 
pembedaan-pembedaan yang dikemukakan di 
atas, namun yang jelas bahwa Allah Maha Esa. 
Keesaan itu mencakup Keesaan Zat, Keesaan 
Sifat, Keesaan Perbuatan, serta Keesaan dalam 
beribadah kepada-Nya. 

Keesaan Zat mengandung pengertian 
bahwa Allah swt. tidak terdiri dari unsur-unsur 
atau bagian-bagian, karena bila Zat Yang 
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Mahakuasa itu terdiri dari dua unsur atau 
lebih—betapapun kecilnya unsur atau bagian 
itu—maka ini berarti Dia membutuhkan unsur 
atau bagian itu, atau dengan kata lain unsur/ 
bagian itu merupakan syarat bagi wujud-Nya. 
Al-Qur'an menegaskan bahwa: 

PERAK SA IU 


a 
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aJi pes 
“Tidak ada sesuatu pun yang seperti dengan-Nya, dan 
Dialah Yang Maha Mendengar lagi Maha Melihat" 
(OS. asy-Syura (42): 11). 

Keragaman dan bilangan lebih dari satu 
adalah substansi setiap makhluk, bukan ciri 
Khålig. Itulah sebagian makna keesaan dalam zat- 
Nya. 

Adapun keesaan sifat-Nya, maka itu antara 
lain berarti bahwa Allah memiliki sifat yang tidak 
sama dalam substansi dan kapasitasnya dengan 
sifat makhluk, walaupun dari segi bahasa, kata 
yang digunakan untuk menunjuk sifat tersebut 
sama. Hal ini secara panjang lebar telah diurai- 
kan pada awal uraian tentang Asmd' al-Husna. 

Sementara ulama memahami lebih jauh 
keesaan sifat-Nya itu dalam arti bahwa zat-Nya 
sendiri merupakan sifat-Nya. Demikian mereka 
memahami keesaan secara amat murni. Mereka 
menolak adanya “sifat” bagi Allah, walaupun 
mereka tetap yakin dan percaya bahwa Allah 
Maha Mengetahui, Maha Pengampun, Maha 
Penyantun, dan lain-lain, yang secara umum 
dikenal ada sembilan puluh sembilan itu. Para 
ulama itu yakin tentang hal tersbut, tetapi 
mereka menolak menamainya sifat-sifat. Lebih 
jauh, penganut paham ini berpendapat bahwa 
“sifat-Nya” merupakan satu kesatuan, sehingga 
kalau dengan tauhid zat, dinafikan segala unsur 
keterbilangan pada zat-Nya, betapapun kecilnya 
unsur itu, maka dengan tauhid sifat, dinafikan 
segala macam dan bentuk ketersusunan dan 
keterbilangan bagi sifat-sifat Allah. 

Bagian ketiga dari keesaan Allah adalah 
keesaan dalam perbuatan-Nya. Ini mengandung 
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arti bahwa segala sesuatu yang berada di alam 
raya ini, baik sistem kerjanya, maupun sebab 
dan wujudnya, kesemuanya adalah hasil per- 
buatan Allah swt. semata. Apa yang dike- 
hendaki-Nya terjadi, dan apa yang tidak di- 
kehendaki-Nya tidak akan terjadi. Tidak ada 
daya untuk memperoleh manfaat, tidak pula 
kekuatan untuk menolak madharat kecuali ber- 
sumber dari Allah swt. Tetapi ini bukan berarti 
bahwa Allah berlaku sewenang-wenang, atau 
“bekerja” tanpa sistem yang ditetapkan-Nya. 
Keesaan perbuatan-Nya dikaitkan dengan 
hukum-hukum, takdir atau sunnatullah yang 
ditetapkan-Nya. 

Keesaan keempat, adalah keesaan ber- 
ibadah. Kalau ketiga keesaan sebelumnya, 
merupakan hal-hal yang harus diketahui dan 
diyakini, maka keesaan keempat ini merupakan 
perwujudan dari makna ketiga keesaan di atas. 

Ibadah beraneka ragam dan bertingkat- 
tingkat. Salah satu ragamnya yang paling jelas 
adalah amalan tertentu yang ditetapkan cara 
dan/atau kadarnya langsung oleh Allah melalui 
Rasul-Nya, dan yang secara populer dikenal 
dengan istilah ibadah mahdhah/ibadah murni. 

Ibadah dalam pengertiannya yang umum 
mencakup segala macam aktivitas yang dilaku- 
kan demi/karena Allah. Mengesakan Allah dalam 
beribadah menuntut manusia untuk melaksana- 
kan segala sesuatu demi/karena Allah, baik 
sesuatu itu dalam bentuk ibadah mahdhah, maupun 
selainnya. Walhasil, keesaan Allah dalam 
beribadah adalah dengan melaksanakan apa 
yang tergambar dalam firman-Nya: 


A Ga ru 
Katakanlah: “Sesungguhnya shalatku, ibadahku, hidup 
dan matiku, kesemuanya demi karena Allah, Pemelihara 
seluruh alam” (OS. al-An'am (6): 162). 


Demikian, wa Allah A'lam. (Lihat juga entri 
Wahid). æ M. Quraish Shihab & 


AHL (ja) 
Kata ahl ( J ) memunyai dua akar kata dengan 
pengertian yang jauh berbeda. Akar kata yang 
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pertama adalah ihalah ( ATI ) yang secara 
etimologis berarti ‘lemak yang diiris dan 
dipotong-potong menjadi kecil. Adapun akar 
kata yang kedua adalah kata ahl ( Jf Jitu sendiri, 
yang baru bisa dipahami pengertiannya setelah 
dirangkaikan dengan kata lain sehingga mem- 
bentuk suatu kata majemuk. Kata ahl ( dat ) 
dengan pengertian kedua inilah yang disebutkan 
di dalam Al-Our'an. Bentuk jamaknya adalah 
ahlûn (Saf). 
Kata ahlul-kitab ( Cai “Kal ) yang disebut 
di dalam Al-Qur'an 30 kali berarti ' orang-orang 
yang menganut agama samawi yang diturunkan 
untuk mereka’. Sebutan ahlul-kitab ( CI “Kat ) 
itu digunakan secara khusus untuk penganut 
agama Yahudi dan Nasrani. Kata ahl ( Jf ) yang 
dirangkaikan dengan nama tempat tertentu 
berarti ‘penghuni atau penduduk yang ber- 
mukim di tempat-tempat tersebut’, seperti ahli 
Madyan ( Sia Jai ) ahlul-gura ( zs äi “ya ), ahla 
garyah (3555 Jai ), ahlal-bait (SH Jai ), ahlul- 
Madinah (Sa f), dan ahlin-nâr (JD Jal). 
Kata a bait (Ji Jal ) digunakan secara 
khusus untuk menyebut keluarga Nabi saw. 
Kata ahl ( Jf ), yang dirangkaikan dengan 
kata ganti; kata ganti orang pertama, kedua, atau 
ketiga, berarti keluarga dari orang yang disebut 
oleh kata ganti itu, seperti ahluka ( Or ) ahlikum 
(a ), ahlana (on ), ahlahû (Alat ), ahlahâ 
p ), ahlihim (Ga ), ahlihinna (ob), ahli 
(adat ), ahlihim (lai ), ahlikum (« Sai ), dan 
ahlûnâ (viaf ). Tiga kata yang disebut terakhir 
ini, yaitu ahlîhim (a ), ahlikum GS Jai), dan 
ahlina (Ulat), adalah bentuk jamak dari kata 
ahl ( Jaf ), yang kemudian dirangkaikan dengan 
kata ganti orang ketiga, orang kedua, dan orang 
pertama. Kata ahladz-dzikr ( s aji Jai ), yang 
disebut di dalam QS. An-Nahl (16): 43 dan QS. 
Al-Anbiya' [21]: 7 berarti “orang-orang yang 
memunyai ilmu pengetahuan'. Adapun a 
ahlut- taqwa ( SI “af ), dan ahlul-maghfirah ( “al 
sa ) yang disebut di dalam QS. Al- 
Muddatstsir (74): 56 berarti 'zat yang paling 
pantas menerima sikap takwa dan paling 
berwenang mengabulkan permohonan ampun- 
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an dari para hamba-Nya, yaitu Allah swt.” Kata 
ahl ( Jf yang sudah dirangkaikan dengan kata 
lain, seperti yang dikemukakan di atas, di dalam 
Al-Qur'an disebut 126 kali. 4 Zulfikri + 


AHL BAIT Gg 5 at ) 

Kata ahl bait terdiri dari kata ah! ( ‘f= keluarga) 
dan bait ( $- 5 = rumah). Ketika diterjemahkan 
kedua kata itu tidak secara perkata karena 
merupakan kata majemuk. Al-Ashfahani di 
dalam kitabnya Mu jam Mufradât Alfâzh Al-Qur'an 
mengemukakan dengan ungkapan Ahlu bait ar- 
rajuli liman yajma'uhi wa iyyahum nasab 
(a KAN Ra a SI c4 (at = keluarga 
rumah (tangga) seseorang adalah orang yang 
diikat dengan tali keturunan). 

Di dalam Al-Our'an, kata ahl bait diulang 
sebanyak tiga kali, yakni terdapat di dalam OS. 
Had (11): 73, OS. Al-Oashash [28]: 12, dan OS. 
Al-Ahzab [33]: 33. Dua kali disebutkan dengan 
bentuk kata benda definit, ahlal-bait ( - Jl Jal ), 
yakni terdapat pada surah yang disebutkan 
pertama dan ketiga, serta satu kali disebutkan 
ba bentuk kata benda indefinit, ahli baitin 


(SP) 

Di dalam struktur kalimat, kedudukan kata 
ahlil-bait yang terdapat di dalam OS. Had (11): 
73 adalah yang diseru atau yang di panggil. Yang 
dimaksudkan adalah keluarga Nabi Ibrahim as. 
Keluarga ini diseru karena mereka memperoleh 
rahmat Allah dan keberkatan, sebagaimana 
dinyatakan di dalam Al-Qur'an, Rahmatullahi wa 
barakatuhi ‘alaikum ahlal-bait ( J25; E KPS J 
cal Jal Ki = Rahmat Allah dan keberkatan- 
Nya, dicurahkan atas kamu hai ahlulbait). Al- 
Maraghi menyebut rahmat dan keberkatan yang 
dicurahkan kepada keluarga Nabi Ibrahim as. 
itu adalah kenabian yang diwariskan kepada 
anak keturunannya hingga Hari Kiamat; di 
samping itu, Allah telah menyelamatkan dari api 
neraka orang-orang teraniaya; dan Allah 
melindunginya (ketika pergi) ke suatu negeri 
(Mekah) yang terdapat berkat di dalamnya bagi 
alam semesta. 

Kata ahlal-bait di dalam QS. Al-Ahzab (33): 
33 ditujukan kepada keluarga Nabi Muhammad 
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saw. Ulama tafsir sepakat dengan penafsiran 
tersebut. Namun, mereka berbeda pendapat 
siapa yang termasuk keluarga Nabi saw. itu, 
demikian keterangan Ath-Thabarsi di dalam 
kitabnya, Majmaʻul-Bayân fi Tafsiril-Jur'an 
Ikrimah, ulama tafsir pada masa tabi'in, berkata 
bahwa yang dimaksudkan adalah para istri Nabi 
karena di depan ayat itu menyebut istri-istri 
Nabi, ya nisdin- nabiyyi! lastunna ka-ahadin minan-nisd' 
( Pi ea aan ié FA Pi Lag = Hai istri- 
istri Nabi, kamu sekalian tidaklah seperti wanita 
yang lain). 

Lain halnya pendapat Abu Sa'id Al-Khudri, 
Anas bin Malik, Wasilah bin Al-Asga', Aisyah, 
dan Ummu Salamah. Mereka mengatakan bahwa 
yang dimaksud kata ahlal-bait di dalam ayat itu 
adalah dikhususkan kepada Rasulullah saw., Ali, 
Fatimah, Hasan, dan Husain. Pendapat yang 
terakhir ini mengemukakan beberapa hadits 
Nabi saw. sebagai argumentasinya, antara lain 
adalah hadits yang diriwayatkan dengan sanad 
dari Abu Sa'id Al-Khudri dari Nabi saw., beliau 
bersabda: 


Aba coati 
(Nazalat hâdzihil-âyat fi khamsah: fiyya, wa fi “Aliyy, 
wa Hasan, wa Husayn, wa Fathimah) 
Ayat ini turun pada lima orang, yakni kepadaku 


Muhammad saw., kepada Ali, Hasan, Husain, dan 
Fatimah 
Hadits lain yang mendukung pendapat tersebut 


adalah yang diriwayatkan oleh Jabir dari Nabi 
saw., beliau bersabda: 


Pena de lor de S VI ada HI 
IE) (Ml He Ie ISI Sand bi NY oi 
Jet HE ih DN CP AN ale 

at ea tali Tag de Io LA JB C 
(Nazalat na 'alan-Nabiyy shallallahu 
‘alaihi wa sallam wa laisat fil-baiti illa Fathimah, wal- 
Hasan wal-Husain 'alaihimus-salam, wa 'Aliyy 'alaihis- 
salam (innama yuridullahu liyudzhiba 'ankumur-rijsa 
ahlal-bait) fa galan-Nabiyyu shallallahu ‘alaih wa 
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sallam “Allahumma hâulâ’i ahli” ) 

Ayat ini turun pada Nabi saw. dan ketika itu yang berada 
di rumah hanya Fatimah, Hasan, Husain, dan Ali 
(sesungguhnya Allah bermaksud hendak menghilang- 
kan dosa dari kamu, hai ahlulbait); maka Nabi saw. 
bersabda “Ya Allah, mereka itu keluargaku 


Adapun kata ahli-baitin yang terdapat di 
dalam OS. Al-Qashash [28]: 12 ditujukan kepada 
keluarga [Nabi] Musa, khususnya kepada 
ibunya, yang datang untuk menyusui, setelah 
saudara perempuan Musa mengusulkan kepada 
Firaun untuk itu. Karena sebelumnya, atas 
petunjuk Allah swt., Musa menolak menyusu 
kepada wanita-wanita penyusu yang disiapkan 
oleh Firaun, sebagimana dikemukakan oleh ayat 
tersebut, 


2 Sba y a r a Ip Li D an 
a si Egs 


(Wa bagan ‘alaihil- maradhi ' min gabl, fagalat hal 
adullukum ‘alâ ahla baitin yakfulanahu lakum wa hum 
lahu nâshihûn) 

Dan Kami cegah Musa dari menyusu kepada perempuan- 
perempuan yang mau menyusui(nya) sebelum itu; maka 
berkatalah saudara Musa, “Maukah kamu aku tunjukkan 
kepadamu ahlulbait yang akan memeliharanya untukmu 
dan mereka dapat berlaku baik kepadanya?” 


Al-Maraghi, seorang ahli tafsir kontem- 
porer, mengutip sebuah riwayat yang disampai- 
kan oleh Ibnu Abbas bahwa Firaun masih 
diliputi rasa keraguan walaupun ia telah 
menerima usulan saudara Musa. Oleh karena itu, 
ia bertanya kepadanya mengenai apa gerangan 
yang menyebabkan ahl bait itu berbaik hati dan 
merasa kasihan kepada sang anak (Musa). 
Saudara Musa menjawab: “Mereka hanya ingin 
memenuhi rasa kegembiraan raja dan uluran 
tangan baginda”. Dengan demikian, selamatlah 
keluarga Musa dari kesewenang-wenangan 
Firaun, Musa dikembalikan ke ibunya, dan ia 
pun mulai menyusu pada sang ibu, oleh karena 
itu, kegirangan meliputi keluarga yang pernah 
dilanda duka itu. Tak lama kemudian, seorang 
datang ke keluarga raja menyampaikan berita 
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gembira perkembangan Musa. 

Di samping berbuat baik kepada ibu Musa 
dengan mengirimkan sejumlah hadiah, sang 
permaisuri meminta agar dapat memenuhi 
ajakannya untuk tinggal bersama-sama di 
sisinya. Namun, permintaan itu ditolak oleh ibu 
Musa dengan alasan bahwa ia punya suami dan 
sejumlah anak. Akan tetapi, kata ibu Musa, “Jika 
baginda senang saya menyusui anak ini di rumah 
sendiri, niscaya hal itu saya lakukan”. Selain 
permintaan itu dikabulkan, kepada ibu Musa 
juga dikirimkan nafkah, hadiah, pakaian, dan 
beberapa pemberian lainnya. + Mujahid & 


AHLAM ( a% ) 

Kata ahlâm ( 93-1 ) adalah bentuk jamak dari halm 
(t ), hulm ( mis ) kulum ( > ) dan hilm (be ). 
Asalnya, menurut Ibnu Faris, adalah kalama 
(6 ) yang memunyai tiga arti. Pertama, 
‘meninggalkan dengan tergesa-gesa’. Kedua, 
‘lubang pada sesuatu’. Ketiga, ‘mimpi’. Contoh 
pemakaian yang pertama adalah huwa halim 
(14 5 = dia penyantun), yaitu tidak segera 
marah. Contoh pemakaian yang kedua adalah 
halima al-adim ( 4 KAN de = telah berlubang kulit 
itu), yaitu bila ada masuk ke dalamnya sehingga 
menjadi rusak. Contoh pemakaian yang ketiga 
adalah kalama fi naumih (&' 2 Je - ia mimpi 
ketika tidur). Bila dibaca hilm ( d> ) maka artinya 
ada tiga: ‘mampu menahan marah’, ‘pemaaf’, 
dan 'akal'. Bila dibaca kulm (A) atau hulum 
( & ) maka artinya “mimpi, dan bila dibaca halm 
(E), artinya ‘lubang’. Kata lain yang seasal 
dengan kata ini adalah kalam ( Ae y yang berarti 
‘kera jantan’ yang besar ataupun kecil, sedangkan 
untuk sebutan kera betina dipakai kata halamah. 
Kata halim (- ) di dalam bentuk ism fa'il dengan 
shigat mubdlaghah, yang di dalam bahasa 
Indonesia diartikan sebagai 'Maha Penyantun' 
adalah salah satu nama Allah. 

Kata ahlam (Se) disebut empat kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Yûsuf [12]: 
44 (2 kali): OS. Al-Anbiya' [21]: 5, dan OS. Ath- 
Thûr (52): 32. Kata hulum ( „i> ) disebut dua kali, 
yaitu di dalam OS. An-Niir [24]: 58 dan 59. Kata 
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halim ( 2 ) diulang sebanyak 12 kali, kata halima 
(Gas ) disebut tiga kali, sedangkan kata kilm 
( <l> ) di dalam bentuk mashdar tidak disebut di 
dalam Al-Qur'an. 

Kata aklam ( 954) di dalam OS. Ytisuf (12): 
44 disebut di dalam konteks pembicaraan 
mengenai kisah Yusuf: Raja Mesir bermimpi dan 
menanyakan takwilnya kepada orang-orang 
terkemuka di kalangan mereka. Namun, mereka 
tidak dapat mengetahui takwilnya, malah 
mengatakan bahwa mimpi itu adalah mimpi 
kosong. 

Kata ahlam (»Sc-! ) di dalam QS. Al-Anbiya 
(21): 5 berkaitan dengan ocehan orang-orang 
musyrik yang menuduh bahwa Al-Our'an itu 
hanyalah mimpi-mimpi yang kalut dan 
Muhammad seorang penyair. 

Kata ahlam (Sist) di dalam OS. Ath-Thûr 
[52]: 32 berkaitan dengan jawaban dan bantahan 
Tuhan terhadap orang musyrik yang menuduh 
Nabi tukang tenung, orang gila, dan penyair. 
Tuhan menegaskan di dalam ayat ini bahwa 
tuduhan-tuduhan itu berdasarkan pendapat 
mereka sendiri dan mereka orang yang me- 
lampaui batas. Kata ahlâm (Sist) di dalam ayat 
ini bukan bentuk jamak dari kulm (J-- ) dengan 
makna 'mimpi', tetapi dari kata hilm ( A ) yang 
di antara artinya adalah “akal dan pikiran. 

Kata hulum ( „å> ) di dalam OS. An-Niir [24]: 
58 dan 59 berkaitan dengan pedoman pergaulan 
di dalam rumah tangga. Hamba sahaya, anak- 
anak yang belum memiliki kedewasaan berpikir 
(baligh), dan anak sendiri yang sudah baligh, di 
dalam tiga waktu perlu minta izin bila akan 
memasuki kamar tidur orang dewasa, yaitu 
sebelum sembahyang subuh, ketika menanggal- 
kan pakaian luar di tengah hari, dan sesudah 
sembahyang Isya. Biasanya di waktu-waktu 
itulah badan banyak terbuka. 

Sementara itu, kata halim ( 6- ) yang 
terdapat di dalam Al-Qur'an pada umumnya 
merupakan salah satu sifat dan nama Allah (al- 
asmi'ul-husna). Kata halim ( ae ) di dalam OS. At- 
Taubah (9): 114 dan OS. Had (11): 75 adalah sifat 
Nabi Ibrahim yang penyantun, kata halim ( 4 ) 


65 


Ahmad 


di dalam OS. Had (11): 87 merupakan sifat Nabi 
Syu'aib, dan kata halim ( — ) di dalam OS. Ash- 
Shaffat [37]: 101 merupakan sifat Nabi Ismail 
yang amat penyabar. 4 Hasan Zaini 4 


AHMAD (4221) 

Ahmad (xx ) adalah ism ‘alam (aa |) yang 
diambil dari bentuk superlatif atau ism tafahil 
( Jiii i am ) yang berbentuk mudzakkar ( pa ) 
dari hamida-yahmadu-hamdan ( — Yg — Lex 
IKS ) yang tersusun dari huruf ka’, mim, dan dal. 
Bentuk muannats ( sip )-nya adalah humda 
(X5 ). Kata hamida sendiri hanya memunyai 
satu makna dasar, yaitu madaha ( z% = memuji) 
lawan dari kata dzamma (5 ¿> = mencela). Semua 
kata yang menjadi turunan dari kata tersebut 
tidak terlepas dari makna dasarnya. Kualitas 
makna hamida -lebih tinggi daripada madaha 
karena madaha hanya digunakan untuk manusia 
dan tidak pernah digunakan untuk Tuhan, 
sedagkan hamida, di samping digunakan untuk 
memuji manusia yang memang memiliki sifat- 
sifat terpuji, juga digunakan untuk memuji 
Tuhan (Allah). 

Kata ahmad dan kata lain yang seakar 
dengannya disebutkan sebanyak 68 kali di dalam 
Al-Our'an di berbagai surah dan ayat: satu kali 
di dalam bentuk fi'il (kata kerja), 43 kali di dalam 
bentuk ism ma'rifah, sembilan belas kali di dalam 
bentuk sifat, dan lima kali di dalam bentuk nama 
orang. Kata ahmad sendiri hanya disebutkan 
sekali saja, yaitu pada OS. Ash-Shaff (61): 6. 

Kata ahmad di dalam OS. Ash-Shaff [61]: 6 
tersebut merupakan salah satu nama Nabi 
Muhammad saw. Beliau sendiri pernah ber- 
sabda, seperti diriwayatkan oleh Bukhari, 
bahwa beliau memunyai lima nama, yaitu 
Muhammad, Ahmad, Al-Mahi (karena melalui 
beliaulah, Allah menghilangkan kekufuran), Al- 
Hasyir (karena orang selalu berkumpul di 
sekeliling beliau), Al-Agib (penghabisan/terakhir 
karena beliau nabi terakhir). Di riwayat lain, 
Muslim menambahkan nama Al-Mugaffa (pem- 
bawa rahmat, pembawa tobat, dan pembawa 
perbaikan). Lebih jauh, Nabi saw. juga pernah 
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bersabda, “Namaku di dalam kitab Taurat 
adalah Ahid karena aku menyelamatkan umatku 
dari api neraka; di dalam kitab Zabur, saya diberi 
nama Al-Mahi karena melalui saya meng- 
hapuskan berhala; dan di dalam kitab Injil, saya 
bernama Ahmad, sedangkan di dalam Al-Qur'an 
saya bernama Muhammad karena saya adalah 
orang yang selalu dipuji oleh para penghuni 
langit dan bumi”. Menurut catatan sejarah, ketika 
Abd Al-Muththallib—kakek Rasulullah saw. — 
ditanya tentang nama Muhammad untuk cucu- 
nya, beliau menjawab, “Supaya dia dipuji oleh 
segenap orang di semua penjuru dunia”. 

Sungguhpun Nabi Muhammad saw. me- 
munyai banyak nama dan julukan, yang paling 
populer adalah Muhammad, seperti di dalam OS. 
Ali Imran [3]: 144, Al-Ahzab [33]: 40, Muhammad 
[47]: 2, Al-Fath [48]: 29, kemudian Ahmad sebagai 
yang terdapat di dalam QS. Ash-Shaff [61]: 6. 

Di dalam ayat tersebut, selain menjelaskan 
posisinya sebagai rasul dan pembenaran ter- 
hadap ajaran yang terdapat di dalam kitab 
Taurat yang dibawa oleh Nabi Musa as., Nabi 
Isa as. juga menjelaskan kedudukannya sebagai 
pembawa berita gembira dengan akan diutus- 
nya seorang nabi terakhir dan tidak ada lagi nabi 
sepeninggalnya yang bernama Ahmad. Ahmad 
(orang yang paling terpuji) melebihi pujian yang 
dimiliki Nabi Isa as. sendiri dan para nabi-nabi 
sebelumnya, baik dari segi nama, perbuatan, 
maupun akhlaknya. Di dalam ayat tersebut, 
adanya Ahmad merupakan berita gembira yang 
dibawa Nabi Isa as. kepada umat manusia 
karena ia memiliki segala sifat-sifat terpuji yang 
akan membimbing manusia ke jalan yang benar 
dan memberikan keselamatan kepada mereka. 

Di dalam Perjanjian Baru (Injil), kitab 
Yohannes, Pasal 14, disebutkan bahwa Yesus 
(Nabi Isa as.) bersabda kepada murid-muridnya, 
“Aku bermohon kepada Bapa agar memberikan kalian 
Fasqalit (Penghibur) yang akan bersama kalian 
selamanya. Fasqalit itu adalah Ruh Qudus.” Di dalam 
Pasal 15 disebutkan, “Fasgalit itu adalah Ruh Qudus, 
Ia diutus Bapa atas namaku. Ia akan mengajari kalian 
dan memberikan sesuatu kepada kalian. Dia yang 
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mengingatkan kalian tentang apa yang telah Aku 
ajarkan kepada kalian.” Di dalam pasal itu juga 
disebutkan, “Hal ini Aku sampaikan kepada kalian agar 
ia datang, kalian akan memercayainya.” Di dalam pasal 
berikutnya (Pasal 16), Yesus bersabda, “Akan 
tetapi, sekarang Aku katakan kepada kalian dengan 
sebenarnya bahwa Aku pergi dari kalian adalah lebih 
baik. Jika Aku tidak pergi kepada Bapa dan meninggalkan 
kalian, Fasgalit (Penghibur) tidak akan datang kepada 
kalian. Jika Aku pergi, Aku akan mengirim dia kepada 
kalian. Apabila telah datang, maka ia akan memberikan 
manfaat kepada ahli ilmu, menyertai mereka di dalam 
kesalahan dan kebaikan serta agama.” Selanjutnya 
juga disebutkan, “Aku memunyai banyak hal yang 
akan Aku sampaikan. Aku ingin mengatakan kepada 
kalian, tetapi kalian tidak akan mampu menerima dan 
manjaganya. Akan tetapi, apabila Ruh Qudus telah 
datang, ia akan mengajari kalian dan menguatkan kalian 
dengan segala kebenaran karena ia tidak akan 
mengatakan sesuatu yang berdasarkan hawa nafsunya.” 
Ada yang berpendapat bahwa Faggalit itu adalah 
Yesus atau Nabi Isa as. Akan tetapi, menurut Ar- 
Razi, pada bagian akhir Perjanjian Baru (kitab 
wahyu) disebutkan bahwa pada kedatangan 
Yesus untuk kedua kalinya (setelah ia disalib) 
tidak akan mengajarkan syariat dan hukum- 
hukum: kedatangannya hanya sebentar dan ia 
tidak banyak bicara. Paling-paling ia mengata- 
kan, “Aku ini adalah Almasih. Jangan menganggap Aku 
telah meninggal, tetapi Aku diselamatkan Allah Bapa 
dan selalu memerhatikan kalian.” Jadi, tampaknya 
Fasgalit (Penghibur) itu adalah Nabi Muhammad 
saw. sebagaimana dijanjikan Nabi Isa as. di 
dalam OS. Ash-Shaff [61]: 6. + Zubair Ahmad & 


AHSHA (sari) 
Kata ahsha ( Sai ) terdiri dai huruf-huruf ha, 
shad, dan ya’, mengandung tiga makna asal, yaitu, 
(a) menghalangi/melarang, (b) menghitung (dengan 
teliti) dan mampu. Dari sini lahir makna mengetahui, 
mencatat dan memelihara, (c) sesuatu yang merupakan 
bagian dari tanah, dari sini lahir kata hashd ( ga% ) 
yang bermakna batu. 

Ayat yang menggunakan kata kerja ini, jika 
pelakunya manusia dikemukakan dalam bentuk 
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negasi. Perhatikan ayat-ayat (OS. Ibrahim (14): 
34, an-Nahl (16): 18, dan al-Muzzammil [73]: 20). 

Hanya satu ayat yang memerintahkan 
untuk melakukan ihsha (perhitungan) dengan 
menggunakan akar kata di atas, yakni dalam 
konteks perintah menghitung masa ‘iddah dalam 
konteks perceraian. 

Salah satu dari Asm4' al-Husna adalah al- 
Muhshi ( sama! ). Kata/nama ini tidak ditemu- 
kan dalam Al-Our'an, tetapi kata kerja yang 
menggunakan rangkaian huruf-hurufnya di- 
temukan sebanyak 11 kali, beberapa di antara- 
nya menunjuk Allah sebagai pelaku, seperti 
firman-Nya dalam OS. al-Mujadalah (58): 6 dan 
OS. Yasin (36): 12). 

Allah swt. sebagai Mukshi dipahami oleh 
banyak ulama sebagai: “Dia yang mengetahui 
kadar setiap peristiwa dan rinciannya, apa yang 
terjangkau oleh makhluk, serta yang tidak 
terjangkau oleh mereka, seperti embusan nafas, 
rincian perolehan rezeki dan kadarnya untuk 
masa kini dan mendatang.” 

Alhasil, jika kata tersebut menunjuk Allah 
sebagai pelakunya, maka itu berarti bahwa Dia 
mengetahui dengan sangat teliti rincian segala 
sesuatu dari segi jumlah dan kadarnya, panjang 
dan lebarnya, jauh dan dekatnya, tempat dan 
waktunya, terang dan gelapnya, sebelum, ketika, 
dan saat wujudnya, dan lain sebagainya. 

Imam Ghazali mengartikan al-Muhshi 
( AA ) sebagai al-'Alim ( ali), yakni Yang 
Maha Mengetahui, hanya saja—tulisnya — 
apabila pengetahuan itu menyangkut hal-hal 
yang berupa atau dari himpunan dan bilangan- 
nya, maka jangkauan pengetahuan itu dinamai 
Ihsha dan pelakunya dinamai Mukshi. Karena itu 
hanya Allah yang menyandang sifat ini secara 
mutlak sebab hanya Dia yang menjangkau segala 
sesuatu, termasuk dari segi bilangan atau jumlah 
serta kadarnya. Manusia tidak akan mampu 
mengetahui sedetail mungkin segala sesuatu, 
Kendati ada sesuatu yang dapat dijangkaunya, 
namun jangkauan ilmunya itu tidak akan men- 
capai rincian kadar dari jumlah sesuatu itu. Dari 
sini dapat dipahami mengapa ayat yang meng- 
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gunakan ketiga rangkaian huruf itu dikemukakan 
Al-Our'an dalam bentuk negasi, apalagi objek 
pengetahuan yang dinegasinya itu adalah hal-hal 
yang mustahil dapat diketahui secara rinci. Siapa 
yang dapat mengetahui secara rinci apa yang akan 
terjadi setiap detik? Lan Tuhshiihu ( 4 pak a Ikamu 
sekali-kali tidak dapat menghitungnya, (QS. al- 
Muzzammil [73]: 20), yakni tidak dapat menge- 
tahui kadar dan peristiwa yang terjadi ketika itu. 
Siapa juga yang dapat mengetahui berapa banyak 
nikmat Allah yang telah dan akan diperolehnya? 
LG Tuhshûhâ (Us ya kamu tidak dapat menghitung 
dan mengetahui rinciannya, (QS. Ibrahim (14): 34 dan 
an-Nahl (16): 18). 

Hanya sekali Allah memerintahkan me- 
lakukan ihsha sebagaimana dikemukakan di atas, 
yakni firman-Nya dalam konteks menghitung 
“iddah (masa tunggu perempuan yang dicerai) 
dalam QS. ath-Thalaq (65): 1). 

Anda boleh bertanya mengapa dalam ayat 
ini, menggunakan kata Ukshû al-'Iddata/hitunglah 


- waktu iddah secara teliti, padahal kata ini memberi 


kesan ketidakmampuan manusia melakukan- 
nya. Hemat penulis, itu karena pernikahan, lebih 
khusus lagi hubungan seksual, adalah sesuatu 
yang sangat suci, tidak boleh dikotori sedikit pun 
oleh noda, bahkan kesalahan. Rincian yang 
disajikan Al-Qur'an menyangkut pernikahan 
bukan saja tentang siapa yang dapat dinikahi, 
tetapi juga syarat-syarat sah pernikahan sampai 
kepada kata-kata yang diucapkan ketika akad 
nikah. Jika demikian, karena perceraian dapat 
menimbulkan penyesalan, di sisi lain, kesalahan 
dalam menghitung 'iddah dapat mengakibatkan 
kekaburan keturunan akibat menyangka istri 
telah bersih padahal dia mengandung benih 
suami yang akan menceraikannya, maka Allah 
menggunakan kata itu untuk mengisyaratkan 
perlunya perhitungan yang sangat teliti, sekan- 
akan karena telitinya menjadikan al-hashâ (batu- 
batu) di bumi dapat terhitung. Di samping itu, 
perhitungan yang amat teliti pun dibutuhkan 
karena bila terjadi perceraian, tidak serta merta 
sang istri yang ditalak dapat menikah kembali 
dengan orang lain kecuali setelah ‘iddah (masa 
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tunggu)nya berlalu, tidak juga suami memunyai 
hak untuk rujuk kepada istri setelah masa ‘iddah 
berlalu, karena itu lakukan perhitungan yang 
sangat teliti, sampai batas terakhir kemampuan. 
Demikian, wa Allah A'lam. 4 M. Quraish Shihab 4 


AIMAN (eri ) 

Kata aiman ( ya ) adalah bentuk jamak dari kata 

yamin ( ws ). Kata tersebut dapat dijadikan 

bentuk jamak dengan pengertian yang berbeda- 
beda, namun tetap di dalam bingkai pengertian 
yang satu, seperti yamin ( ye yaimun ( Sa y aiman 

( saat ) yang berarti 'sebelah kanan', 'tangan 

kanan’; atau yamîn (om ), aimun ( sa y aiman 

( esa yang berarti ‘sumpah’; atau yamin (ox } 

aiman ( „43i ) yang berarti ‘berkat’, ‘kekuatan’. 

Menurut Ibnu Faris, kata aimân ( i ) 
berakar pada kata yâ ( «$ ), mim ( ¢ ), dan nûn ( 5 ) 
yang menunjuk pada ‘tangan kanar’. Pengertian 
pokok tersebut (tangan kanan) dapat di- 
kembangkan kepada pengertian lain dengan 
tetap berkias padanya, yaitu bermakna al- 
quwwah ( r = kekuatan) karena tangan kanan 
lebih kuat dari tangan kiri pada biasanya; al- 
barakah ( SA - berkat) karena pada sisi kanan 
mengandung berkah( 5:5 ) ; dan al-halif (G34 
= sumpah) karena kedua orang yang bersumpah 
itu salah satu dari keduanya mengangkat tangan 
kanannya untuk memberikan jabat-tangan 
kepada yang lain. 

Menurut Al-Ashfahani, kata yamin ( cas 5) 
pengertian pokoknya adalah “anggota badan' dan 
adakalanya digunakan untuk: 

1. Menyifati Allah, seperti firman Allah OS. Az- 
Zumar (39): 67. Ayat ini menggambarkan 
kekuasaan Tuhan dengan kiasan tangan 
kanan-Nya: 

2. Menyatakan suatu kebenaran, seperti firman 
Allah swt. pada OS. Ash-Shaffat (37): 28. Ayat 
ini mengisahkan tingkah laku kaum musyrik 
yang saling tuduh-menuduh dan saling 
bantah-membantah di hadapan Allah di hari 
kemudian. Di antara mereka ada yang berkata 
bahwa kamulah (pemimpin-pemimpin) yang 
mendatangi kami dengan membawa tipu 
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muslihat yang mengikat hati. Di situlah 
Tuhan menampakkan kebenaran agama yang 
dibawa oleh nabi-Nya. Kemudian Tuhan 
menindak mereka, sebagaimana firman-Nya 
pada OS. Al-Haqqah (69): 45: 

3. Menyatakan kemuliaan, sebagaimana firman 
Allah swt. di dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 27. 
Yang dimaksudkan adalah golongan yang 
berbahagia, dan al-mayamin ( di )jamak dari 
al-maimanah (adi) bersesuaian pengertian 
manusia di dalam ungkapan ayat tersebut, 
yang dapat diartikan ‘berkah’, ‘kebahagiaan’, 
dan ‘kesejahteraan’. Sebaliknya, al-masyd'imu 
bisy-syimali ( Je, Hun kemalangan disisi 
kiri). Kata al- -yamin ( ea = tangan kanan) 
dipinjamkan bagi at-taimin ( a - yang 
memiliki tangan kanan) dan as-sa Adah (334) 
- kebahagiaan dan keselamatan), yang demi- 
kian itu disebutkan di dalam firman Allah QS. 
Al-Waqi'ah (56): 90-91; 

4. Menyatakan sumpah; merupakan konotatif 
dari 'tangan kanan' sebagai perumpamaan 
apa yang diperbuat oleh orang yang berjanji, 
orang yang bersumpah, dan lain sebagainya, 
sebagaimana firman Allah swt. di dalam QS. 
Al-Qalam (68): 39 dan QS. Al-An'am (6): 109; 

5. Ungkapan perjanjian yang terjadi antara 
tuan dengan hambanya. Perkataan tersebut 
menyatakan tebusan hamba yang ada di 
dalam genggamannya (kekuasaannya), se- 
perti firman Allah swt. OS. An-Nur [24]: 33. 

6. Mengandung arti berkah, dikatakan huwa 
maiminun-nagibah (10 Sa YA ya = dia yang 
diberkati), dan al-maimanah ( 2x0) diartikan 
'sisi kanan'. 

Kata aimin dengan derivasinya disebutkan 

di dalam Al-Qur'an sebanyak 71 kali, yaitu antara 

lain di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 224, 225, OS. Ali 

“Imran (31:77, OS. An-Nisa (4): 24, 25, 33, 36, dan 

sebagainya. Kata-kata yang terdapat di dalam 

ayat-ayat di atas, 47 di antaranya yang dikemuka- 
kan di dalam bentuk jamak. Kata-kata tersebut 
dikemukakan di dalam persoalan, pengertian, dan 
penafsiran yang bermacam-macam, antara lain 
OS. An-Nisa [4]: 3, 24, 25, dan 36 diungkapkan di 
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dalam hubungan perkawinan, kemerdekaan, dan 
kebolehan hubungan seksual (tanpa nikah) 
dengan hamba yang dimiliki. 

Kata aiman ( . Si ) di dalam posisi di atas 
senantiasa didahului oleh kata malakat (:- Å ) 
yang diartikan 'hamba sahaya' seperti firman 
Allah di dalam OS. An-Nisa' [4]: 24. Menurut Al- 
Ashfahani, pemaknaan kata tersebut dinisbah- 
kan pada keadaan hamba di dalam status 
penguasaan tuannya. Di dalam hal ini, hamba 
tidak memiliki kehendak sendiri melainkan 
kehendak tuannya. Pemaknaan ini sejalan 
pemaknaan Ibnu Faris dari sisi al-guwwah ( ai - 
kekuatan); artinya, seorang hamba (aspek non- 
materi) tidak memiliki kekuatan dan kekuasaan 
untuk berbuat, tetapi segalanya bergantung 
pada tuannya. Bisa juga dipahami (aspek materi) 
bahwa seorang hamba tidak memiliki apa-apa, 
termasuk dirinya, sehingga kebutuhan-kebutuh- 
annya pun dijamin oleh tuannya. 

Menurut Tafsir Al-Marâghî bahwa kata “au 
md malakat aiminukum" (SL! ESL G 3 ) di- 
maksudkan adalah memiliki budak-budak 
lantaran mereka tertawan di dalam peperangan 
agama, sedangkan suami mereka berada di 
negeri kafir, sehingga terputuslah nikah mereka 
dan halal untuk dikawini, dengan ketentuan 
adalah wanita yang hamil setelah melahirkan 
anaknya dan yang haid setelah suci. Ditegaskan 
pula bahwa kata itu mengharamkan mengawini 
wanita-wanita yang bersuami, kecuali wanita- 
wanita yang menjadi budak karena ditawan di 
dalam peperangan agama, sedangkan suami- 
suami mereka adalah kafir dan berada di negeri 
kafir. Dengan demikian, terputuslah ikatan 
perkawinan mereka dan halal dikawini. 

Menurut Tafsir Ibnu Katsir bahwa yang 
dimaksudkan Allah mengharamkan wanita 
asing yang bersuami untuk dikawininya, kecuali 
yang kamu kuasai atau miliki (hamba). Imam 
Ahmad meriwayatkan dari Abu Said Al-Khudri 
bahwa, “Kami memenjarakan perempuan yang bersuami 
di Autas, maka kami membenci yang mendekati bagi yang 
mereka memunyai suami, lalu kami menanyakan kepada 
Nabi saw. kemudian turunlah ayat ini yang memberikan 
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isyarat kehalalan untuk memperistrikannya.” (HR. At- 

Tirmidzi). 

Kata aiman ( Pte) ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 224 dan 225 mengungkapkan 
tentang pokok-pokok hukum perkawinan, per- 
ceraian, dan penyusuan. Salah satu di antaranya 
adalah kebolehan membatalkan sumpah demi 
kebaikan, kemaslahatan, dan ketakwaan (OS. Al- 
Bagarah (2): 224). Menurut Tafsir Al-Marighi bahwa 
kata aiman ( al )dimaksudkan adalah segala hal 
yang dijadikan bahan sumpahan. Menurut 
penjelasan Al-Qur'an dan Terjemahnya yang diterbit- 
kan Departemen Agama RI., yaitu ayat tersebut 
melarang bersumpah dengan nama Allah untuk 
tidak mengerjakan yang baik, seperti, “Demi Allah, 
saya tidak akan membantu anak yatim”. Akan 
tetapi, apabila sumpah itu telah terucapkan, maka 
haruslah dilanggar dengan membayar kifarat. 

Menurut Tafsir Al-Juthubi bahwa kata al- 
aiman ( SAN ) di dalam ayat tersebut mengan- 
dung persoalan berikut ini: 

1. Berdasarkan riwayat Ibnu Abbas, An- 
Nakhai, Mujahid, Rabi', dan lain-lainnya, 
bahwa maksud kata al-aiman (545i ) adalah 
seseorang yang bersumpah yang tidak 
mendatangkan kebaikan dan kemaslahatan 
di antara sesama manusia. Sebagian ahli 
takwil berkata bahwa makna kata itu adalah 
janganlah bersumpah dengan nama Allah 
disertai dengan kebohongan, apabila mereka 
hendak berbuat baik, takwa, dan islah, maka 
tidaklah dibutuhkan kata 'tidak sesudah 
'akan (melakukan). 

2. Turunnya ayat ini berkaitan dengan sumpah 
yang diucapkan oleh Abu Bakar untuk tidak 
memberi nafkah lagi kepada Misthah setelah 
ia terlibat di dalam masalah haditsul-ifki 
dengan melemparkan tuduhan terhadap 
Aisyah ra. Peristiwa ini menyebabkan turun- 
nya ayat tersebut. 

Sedangkan menurut Tafsir Ibnu Katsir, kata 
al-aiman ( SANI ) dimaksudkan adalah larangan 
untuk menjadikan sumpah dengan Allah yang 
menghalangi untuk berbuat kebajikan dan 
memutuskan hubungan silaturrahim (QS. An- 
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Nur [24]: 22). 

Jadi, pada intinya ayat dan penjelasan tafsir 
di atas menyatakan kebolehan melanggar 
sumpah demi kebaikan, kemaslahatan, dan 
ketakwaan dengan cara menebus sumpah yang 
telah diucapkan. 

Kata aiman (.»351 ) juga digunakan di dalam 
Al-Qur'an dengan pengertian “sebelah kanan’, 
antara lain OS. Al-Hadid [57]: 12 dan OS. At- 
Tahrim (66): 8. Kedua ayat ini mengungkapkan 
balasan orang-orang yang telah berbuat kebaik- 
an, sehingga mereka merasa puas dan bahagia 
atas balasan Allah. 

Menurut Adh-Dhahhak di dalam Tafsir Ibnu 
Katsir bahwa yang dimaksud kata aiman ( . %31 = 
sebelah kanan) di dalam OS. Al-Hadid (57): 12 
adalah surat yang mereka terima dengan tangan 
kanan, sebagaimana firman Allah di dalam OS. 
Al-Isra' [17]: 71. 

Menurut Al-Farra' di dalam Tafsir Al- 
Qurthubi bahwa huruf ba (—) yang dirangkai 
dengan aiminihim ( masi ) diartikan fi ( 3 = di), 
yaitu fi aimanihim ( segi 3- di tangan mereka), 
yakni mereka berbahagia karena iman dan amal 
saleh mereka, dan tangan kanan merekalah 
menerima surat amal. Atau a v ) bermakna ' an 
(¿$= dari), 'an aimanihim (« 251 $$ = dari arah 
kanan), berarti mereka tidak di dalam posisi 
berdiri menerima surat amal mereka, tetapi 
datang dari arah kanan. Sahl bin Sa'ad As- 
Sa'idah dan Abu Haiwah membaca hamzah ( f )- 
nya dengan kasrah, maka yang dimaksudkan 
adalah iman, kebalikan dari kafir. Mena 
menurut Al-Maraghi bahwa kata aimin (zee Hi ) 
itu menjelaskan keadaan sebelah kanan Mereka 
terdapat buku-buku catatan amal, sebagaimana 
firman Allah OS. Al- me [84]: 7-9. 

Jadi, kata aiman ( „p43 zí ) yang terdapat di 
dalam Al-Qur'an pa berbagai pengertian, 
yakni 'tangan kanan', 'kekuatan', 'berkat', 
'kebahagiaan', dan ‘kesejahteraan’ di dalam 
pengungkapan yang berbeda-beda. 4 Abustani Ilyas 4 


AJLIB (US) 
Kata ajlib (1 1.1 ) merupakan bentuk fi amr (kata 
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kerja perintah) dari kata kerja lampau (fi”1 madhi) 

jalab ( [Í> ). Kata ini dan turunannya hanya 

ditemukan di dalam Al-Qur'an dua kali, yaitu 
ajlib (ci ) di dalam OS. Al-Isra' (17): 64, dan 
jalabib (Sx ) yang merupakan jamak dari jilbab 

(wiz ) di dalam OS. Al-Ahzab (33): 59. 

Kata yang berakar dari huruf jâ’, I4', dan bâ’ 
ini mengandung beberapa pengertian, di antara- 
nya 'menutupkan sesuatu di atas sesuatu yang 
lain sehingga tidak dapat terlihat'. Pengertian asal 
itu kemudian berkembang dan diartikan dengan 
‘pakaian’ karena menutupi badan seseorang 
dengan baik dan tidak memperlihatkan lekukan 
tubuh pemakainya. Juga bisa bermakna 'kulit yag 
dijadikan mantel'. Menurut Ibnu Umar, jalbah 
(21. ) bermakna “awan tebal yang menjulang 
tinggi bagaikan gunung sehingga menutup 
jatuhnya sinar matahari ke bumi. 

Kata ini di dalam Al-Qur'an paling tidak 
memunyai dua pengertian, yaitu 
1. mengerahkan (OS. Al-Isra' (17): 64). “Dan 

hasunglah siapa yang kamu sanggupi di antara 
mereka dengan ajakanmu, dan kerahkanlah terhadap 
mereka pasukan berkuda dan pasukan yang berjalan 
kaki dan berserikatlah dengan mereka pada harta dan 
anak-anak dan beri janjilah mereka...” Ayat di atas 
pada dasarnya memerintahkan kepada iblis, 
bila mampu, untuk merayu atau mengancam 
manusia dengan berbagai cara, misalnya 
dengan mengerahkan pasukan sebanyak- 
banyaknya, seolah-olah menutup apa saja 
selain mereka karena banyaknya pasukan 
yang dikerahkan itu. 

2. pakaian (gamis) (OS. Al-Ahzab (33): 59). Ayat 
tersebut memerintahkan, “Hai Nabi, katakan- 
lah kepada istri-istrimu anak-anak perempuan, dan 
istri-istri orang yang beriman, hendaklah mereka 
mengulurkan jilbab (gamisnya) ke seluruh tubuh- 
nya...” Penggunaan kata jilbab di dalam ayat 
ini bermakna pakaian yang longgar yang 
menutupi seluruh badan perempuan se- 
hingga lekuk dan bentuk tubuhnya tidak 
kelihatan (tidak transparan). 

Kata kerja lampau (fi'l mâdhî) jalab ( 5. ) di 
dalam kedua ayat itu mengandung pengertian 
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'menutup sesuatu dengan benda lain sehingga 
tidak kelihatan lagi’. + Ahmad Husein Ritonga + 


AJR/UJUR ON ) 

Kata ajr/ujûr ( , AX „Í ) disebut 108 kali di dalam 
Al-Qur'an, di antaranya di dalam OS. Yiinus (10): 
72, OS. Yûsuf (12): 104, dan OS. Al-Gashash (28): 
26, 27. 

Ajr (31) bermakna ‘sesuatu imbalan 
pekerjaan yang dilakukan oleh seseorang, baik 
imbalan itu bersifat materi keduniaan maupun 
yang bersifat immateri, bersifat pahala dan 
surga’. Pada hakikatnya upah di dalam berbagai 
transaksi yang dilakukan oleh manusia hanya 
diberikan terhadap suatu usaha yang membawa 
pada kebaikan. Maka, bila usaha yang dilakukan 
bersifat merusak dan tidak menguntungkan, 
tidak akan ada upahnya. Malah di dalam 
beberapa kasus yang bersangkutan diwajibkan 
membayar. Namun, di dalam kaitannya dengan 
upah atau balasan yang bersifat immateri, 
seperti pahala dan surga, As Our'an meng- 
gunakan kata ajr/ujir ( SANA ) dan tidak 
pernah ditemukan kata ajr ( pa ) yang bermakna 
'siksa atau neraka'. 

Oleh karena itu, pembicaraan Al-Our'an 
tentang ajr secara garis besar paling tidak dapat 
dibedakan atas dua macam. Pertama, ajr ( at) 
yang bersifat keduniaan, di antaranya bisa 
dirujuk di dalam OS. Al-Oashash (28): 26 dan 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 41. Kedua, ajr ( AA ) yang 
bersifat immateri. Para nabi di dalam menjalan- 
kan dakwah risalahnya tidak pernah meng- 
harapkan upah yang bersifat materi dari orang 
lain (OS. Yûnus [10]: 72, OS. Yûsuf [12]: 104, dan 
lain lain). 

Kata ujar (, Fi ) juga digunakan dengan 
pengertian metaforis di dalam beberapa ayat 
yang berbicara tentang maskawin/mahar, 
misalnya di dalam OS. An-Nisa' [4]: 23-24, dan 
152. 4 Ahmad Husein Ritonga 4 


AKHIRAH (32) 
Kata Akhirah (57-1) disebut 115 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata ini selalu disebut secara tersendiri, 
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di samping dihubungkan dengan kata dir (5) 
atau nasy'ah ( sus ). Selain kata âkhirah (57-1), Al- 
Our'an juga menggunakan kata al-yaum al-Akhir 
( A 2!) untuk menunjuk pengertian yang 
sama, dan ini terulang sebanyak 26 kali. Asal kata 
Akhirah ( 37-1 ) adalah al-Akhir ( NI ) yang berarti 
lawan dari al-awwal ( AN yatau ‘yang terdahulu’. 
Kata itu juga berarti ‘ujung dari sesuatu’ (QS. 
Yûnus (10): 10), yang biasanya menunjuk pada 
jangka waktu (OS. Al-Hadid [57]: 3). 

Kata âkhirah (s2!) juga ditemukan di 
dalam perbendaharaan bahasa Indonesia dengan 
pengertian yang lebih kurang sama. 

Penggunaan kata Akhirah (37-1) di dalam 
Al-Qur'an menunjuk pada pengertian alam yang 
akan terjadi setelah berakhirnya alam dunia. 
Dengan kata lain, kata Akhirah ( 57-1) merupakan 
antonim dari kata dunia (misalnya di dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 201 dan OS. Ali Imran (3): 152). 
Sejalan dengan pengertian asli kata akhirah 
(3), yang merupakan lawan dari yang awel, 
Al-Qur'an juga menggunakan kata al-ûlâ ( (3 A | 
- yang pertama) untuk menunjuk pengertian 
dunia (di dalam OS. An-Najm [53]: 25, OS. Al- 
Lail [92]: 13 dan OS. Adh-Dhuha [93]: 4). 

Al-Our'an menggunakan pula istilah atau 
kata lain untuk menunjuk peristiwa alam 
akhirat, antara lain yaum al-giyamah (Axa $; = 
hari kebangkitan) di dalam OS. Al- -Qashash [28]: 

42; yaum ad-din ( Han ¢ s = hari pembalasan) pada 
QS. Al-Fâtihah í]: 4; as-sâ'ah (AN = waktu) di 
dalam QS. Al-Kahfi (18): 21; yaum al-fashl 
( AR ex =hari keputusan) di dalam OS. Al- 
Mursalat (77): 14: yaum al-hisib ( Si à r. '» “hari 
perhitungan di dalam OS. Ghafir (40): 27: yaum 
al-fath (al è “hari kemenangan) di dalam QS. 
As-Sajadah (32): 29; yaum al-jam'i ( di ° s= hari 
pengumpulan) dan yaum at-taghâbun ( ú e ai 
hari pengungkapan kesalahan) pada OS. At- 
Taghabun [64]: 9: yaum al-khulûd (5 sala Ag » hari 
kekekalan) pada OS. Qaf [50]: 34: yaum Pra Pkhurûj 
(7 DA # = hari keluar) pada OS. Qaf (50): 42: 
Jaga 'azhim ( eb e% = hari yang besar) di dalam 
QS. Al-An'am [6]: 15; yaum kabir ( S è» =hari 
yang besar) di dalam QS. Hûd [11]: 3; yaum alîm 
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( ka è» = hari yang menyedihkan) di dalam QS. 
Hûd (11): 26: yaum mukith ( Japan P “4 = hari yang 
membinasakan) pada QS. Had (11): 84; yaum al- 
hasrah ( a 4 hari penyesalan) di dalam QS. 
Maryam [19]: 39; yaum 'agim (a č» = hari 
siksaan) di, dalam OS. Al-Hajj (22): 55; yaum azh- 
zhullah ( an F3 ex = hari naungan) di dalam QS. 
Asy-Syu'ara' [26]: 189; yaum al-ba'ts ( s3 aa 
hari kebangkitan) di dalam OS. Ar- Rim (30): 56: 
yaum at-talag ( SIA es = hari pertemuan) di 
dalam Os. Al-Mu'min [40]: 15: yaum al-azifah 
(3 SIN # = hari yang dekat) di dalam OS. Al- 
Mu'min (40): 18; yaum at-tandd ( Ke 2 + = hari 
panggil- memanggil) di dalam al-Mu'min, 40: 32; 
al-wagi'ah (a ai Sa = yang pasti terjadi) dan yaum 
ma'lim ( ajaa «» = hari yang dikenal) di dalam 
OS. Al- Wagi an [56]: 1 dan 50: yaum al-hagg 
(Sa '» = hari kebenaran) di dalam OS. An- 
Naba’ [78]: 39, al-yaum al-mau'ad (3 rs A”) AM 
hari yang dijanjikan) pada OS. Al-Burûj iSSi. 2; 
al-qâriʻah (2 $ l= bencana yang menggetarkan) 
di dalam QS. Al-Qari'ah (101): 1 dan al-ghisyiyah 
(K4 = pembalasan) di dalam OS. Al- 
Ghasyiyah [88]: 1. Nama-nama lain dari hari 
Akhirah (3,21) di atas pada umumnya meng- 
gambarkan keadaan peristiwa yang terjadi di 
alam itu. 

Dengan memerhatikan OS. At-Takwir (81): 
1-14 seolah-olah berbagai peristiwa alam dkhirah 
(32 ) terjadi di dalam waktu yang sama, tetapi 
jika diperhatikan beberapa hadits Nabi saw. dan 
banyaknya peristiwa yang terjadi pada masa itu 
maka dapat dipahami bahwa peristiwa-peris- 
tiwa yang terjadi di Akhirah (3-1) mengalami 
proses mulai dari berakhirnya kehidupan di 
dunia, yaitu binasanya semua makhluk yang 
hidup, baik yang di langit maupun yang di bumi 
selain makhluk-makhluk yang dikecualikan 
Allah (di dalam OS. Az-Zumar (39): 68). Ke- 
mudian benda-benda langit seperti matahari 
menjadi padam, bintang-bintang berjatuhan, 
gunung-gunung dan bumi serta segala isinya 
dihancurkan pula (di dalam OS. At-Takwir (81): 
1-4), lalu disusul dengan kebangkitan kembali 
makhluk-makhluk yang telah dimatikan itu (di 


Kajian Kosakata 


Akhirah 


dalam OS. Az-Zumar [39]: 68). Api neraka pun 
dinyalakan dan surga didekatkan (di dalam OS. 
At-Takwir (81): 12-13). Pengadilan dan peng- 
hitungan dilakukan terhadap amal yang telah 
dikerjakan dan barulah terjadi pembalasan atau 
ganjaran (di dalam OS. An-Naba' [78]: 21-37). 
Al-Qur'an menegaskan bahwa hari dkhirah 
(37 ) atau Hari Kiamat itu datangnya tiba-tiba 
dan hanya Allah yang mengetahui kapan 
datangnya. Nabi Muhammad sendiri pun tidak 
diberi tahu tentang hal itu (di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 187). Yang jelas, Hari Kiamat, dkhirah (3-1) 
itu pasti tiba (di dalam OS. Al-Hijr (15): 85), tiada 
keraguan tentang kedatangannya (di dalam OS. 
Ghafir [40]: 59) dan telah dekat waktunya (di 
dalam OS. Al-Oamar [54]: 1). 

Selain tergambar dari nama-nama hari 
Akhirah (571 ) di atas, suasana yang terjadi pada 
masa itu juga digambarkan pada ayat-ayat yang 
lain. Di antaranya ialah yang berikut: pada 
waktu itu sekiranya manusia yang berdosa 
dapat menebus kebebasannya dari siksa neraka 
dengan emas sebesar dunia, mereka akan 
melakukannya, tetapi itupun tidak diterima (di 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 36), orang akan lari 
menghindar dari saudara, ibu, ayah, teman, dan 
anak-anaknya karena masing-masing disibuk- 
kan dengan urusannya sendiri-sendiri (di dalam 
OS. 'Abasa [80]: 34-37 dan OS. Al-Ma'arij [70]: 
11-18), anak dan harta tak ada lagi gunanya (di 
dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 88), tidak ada lagi 
urusan jual-beli dan persahabatan yang akrab 
(di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 254), orang tak 
dapat lagi memberikan bantuan atau mencelaka- 
kan orang lain (OS. Ad-Dukhan [44]: 41), tidak 
ada orang yang berbicara kecuali atas izin Allah 
(di dalam OS. Had (11): 105), lidah, tangan, dan 
kaki mereka menjadi saksi atas perbuatan yang 
mereka lakukan di dunia (di dalam OS. An-Ntir 
[24]: 24), sementara mulut ditutup (di dalam OS. 
Yasin (36): 65), dan tidak ada seorang pun yang 
dirugikan karena masing-masing mendapat 
balasan atas apa yang telah dilakukannya (di 
dalam OS. Yasin [36]: 54). Karena dahsyatnya 
suasana itu, orang-orang kafir dan yang men- 
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durhakai Rasul berharap agar diratakan saja 
dengan tanah karena mereka tidak dapat 
menyembunyikan kejahatan dari Allah (di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 42) betapa pun kecilnya. 
Mereka berangan-angan agar dijadikan tanah 
(QS. An-Naba' (78): 40). 

Percaya atau beriman kepada adanya alam 
akhirah (5771) merupakan ajaran pokok di dalam 
Islam. Sedemikian pentingnya keyakinan tentang 
adanya alam âkhirah ( 51 ) itu dapat dilihat dari 
banyaknya ayat Al-Our'an (26 ayat) yang hanya 
menyebutkan beriman kepada hari Akhirah 
(31) dan kepada Allah saja tanpa menyebut 
pokok-pokok keimanan lainnya, misalnya di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 8, 62, 126, 177 dan OS. 
At-Taubah (9): 18, 29, 44, 45, dan 99. 

Keimanan terhadap alam dkhirah (3-1) 
menjadi begitu penting di dalam ajaran Islam 
karena itulah tujuan hidup manusia. Bahkan 
dapat dikatakan, inti ajakan para nabi dan rasul 
setelah kewajiban percaya pada Allah adalah 
kewajiban percaya akan adanya kehidupan 
akhirat. Al-Our'an menegaskan bahwa secara 
sadar atau tidak manusia bertujuan untuk 
menghadap Tuhan (di dalam OS. Al-Insyigag 
[84]: 6). Tujuan ini tidak akan tercapai selama 
manusia ada di dalam kehidupan di dunia. 
Hanya di akhiratlah manusia dapat mencapai 
tingkatan itu. Menurut Al-Qur'an, orang-orang 
yang mendustakan Akhirah (3-1 ) sama dengan 
orang-orang yang mengingkari pertemuannya 
dengan Tuhan (di dalam OS. As-Sajadah (32): 10). 
Pengingkaran itu terjadi karena mereka tertipu 
dan merasa puas oleh kesenangan dunia (di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 185) sehingga mereka 
dilalaikan oleh kesenangan itu (di dalam OS. Ar- 
Ram (30): 7). Tujuan akhir manusia tidaklah 
terbatas pada kehidupan di dunia (yang akar 
katanya berarti dekat dan rendah) ini, tetapi 
manusia memiliki tujuan jangka panjang yang 
jauh lebih mulia dan berharga dan merupakan 
tujuan akhir, yaitu kehidupan di akhirat. 

Keimanan terhadap hari akhirah (57-1) 
menjadi sangat penting dengan melihatnya dari 
segi moral dan keadilan. Keadilan (mutlak) 
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sebenarnya hanya akan dapat dicapai di Akhirah 
(3723) dan tidak ada jaminan untuk mencapai- 
nya di dunia. Al-Our'an berkali-kali menegaskan 
bahwa balasan baik atau buruk, tegasnya, 
neraka atau surga, yang akan diterima setiap 
orang di Akhirah (371) nanti merupakan hasil 
dari perbuatannya pada masa hidup di dunia 
(misalnya di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 281) dan 
hanya dua tempat itu saja yang disediakan (di 
dalam OS. Asy-Syura (421: 7). Pada waktu itu 
hanya amal perbuatan manusialah yang me- 
nentukan nasib yang akan diterimanya, yang 
semuanya tertulis di dalam buku catatan amal 
masing-masing (di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 
62) dan mereka diperintahkan untuk membaca- 
nya. Orang yang beriman dengan hari âkhirah 
(31) tentu akan bertindak sesuai dengan 
petunjuk dan aturan-aturan moral dan keadilan, 
melakukan kebajikan yang diajarkan Allah, dan 
tidak menyekutukan Tuhan dengan apa pun, 
karena ia berharap akan bertemu dengan 
Tuhannya di akhirat nanti (di dalam OS. Al-Kahfi 
[18]: 110). + Abd. Rahman Dahlan & 


AKHLASHA (“aksi ) 
Kata akhlasha adalah bentuk kata kerja lampau 
transitif yang diambil dari kata kerja intransitif 
khalasha (ai= ) dengan menambahkan satu 
huruf alif (1). Bentuk mudhari' (sekarang) akhlasha 
( Ga ) adalah yukhlishu (abu ) dan mashdar- 
nya ikhlash ( Ha ). Kata tersebut tersusun dari 
huruf khd', lam, dan shid yang berarti, 'murni', 
‘bersih’, ‘jernih’, ‘tanpa campuran’. Maknanya 
kemudian berkembang menjadi antara lain; 
‘tulus’ karena perbuatannya murni dari pe- 
ngaruh yang lain; ‘memilih’ karena mengambil 
sesuatu yang tidak bercampur dengan hal yang 
tidak dikehendaki; ‘bebas’ karena terlepas dari 
campuran atau pengaruh yang lain; ‘menyendiri’ 
karena melepaskan diri dari orang banyak; 
'ikhlas' karena memurnikan perbuatan hanya 
untuk Allah dan terlepas dari tujuan-tujuan lain; 
'khusus' karena murni kepada yang ditujukan. 
Kata ikhlish (bentuk mashdar akhlasha) 
memunyai beberapa pengertian. Menurut Al- 
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Ourthubi, ikhlash pada dasarnya berarti 'me- 
murnikan perbuatan dari pengaruh-pengaruh 
makhluk'. Ar-Ruwaim mendefinisikannya 
dengan 'tidak adanya keinginan dari pelakunya 
terhadap imbalan dan pahala di dunia dan di 
akhirat”. Al-Junaid mengartikannya sebagai 
'rahasia di antara hamba dan Allah, tidak 
diketahui oleh para malaikat lalu mencatatnya, 
setan juga tidak mengetahuinya sehingga tidak 
dapat merusaknya, dan hawa nafsu pun tidak 
mengenalinya, lalu condong kepadanya’. Sejalan 
dengan Al-Juwaini, Abu Al-Qasim Al-Oasyairi 
mengemukakan arti ikhlas dengan menampilkan 
sebuah riwayat dari Nabi saw.: beliau bersabda, 
“Aku pernah bertanya kepada Jibril tentang 
ikhlas. Lalu Jibril berkata, “Aku telah menanya- 
kan hal itu kepada Allah,” lalu Allah berfirman, 
“(Ikhlas) adalah salah satu dari rahasiaku yang 
Aku berikan ke dalam hati orang-orang yang 
kucintai dari kalangan hamba-hamba-Ku.” 
Pengertian yang demikian dapat dijumpai di 
dalam OS. Al-Insan (76): 9, “Sesungguhnya kami 
memberi makan kepadamu hanya untuk mengharapkan 
keridaan Allah, kami tidak mengharapkan balasan dari 
kamu dan tidak pula ucapan terima kasih.” 

Akhlasha dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 31 kali dan akhlasha sendiri 
terulang dua kali dengan pelaku yang berbeda. 
Bentuk lain yang terdapat di dalam Al-Qur'an 
adalah: bentuk ism fa'il dari akhlasha, yaitu 
mukhlish/mukhlishan/mukhlishin ( | jaka 
usa | Syah = orang/orang-orang yang 
ikhlas), terulang 20 kali. Sebagian dari kata 
tersebut ada ulama yang membacanya sebagai 
bentuk ism maf'ûl sehingga menjadi mukhlash/ 
mukhlashin/mukhlashian ( PESAN pala = 
orang /orang-orang yang terpilih): bentuk kata 
kerja intransitif, khalasha (“al = menyendiri), 
sekali, bentuk ism f@'il-nya, khalish/khalishah 
((&-/iol- = yang murni, yang khusus), tujuh 
kali, dan bentuk kata kerja sekarang (mudhiari”), 
astakhlish (' al. = aku memilih), satu kali. 

Kata akhlasha yang terdapat di dalam OS. 
An-Nisa' (4): 146 diartikan dengan 'memurni- 
kan', yaitu memurnikan ibadah dan ketaatan 
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kepada Allah dari ria dan syirik. Ayat ini 
berkaitan dengan orang-orang yang tidak 
termasuk munafik yang akan disiksa kelak di 
dalam neraka yang paling rendah, yaitu orang- 
orang yang bertobat, dan berpegang teguh pada 
agama Allah dan memurnikan ibadahnya hanya 
kepada Allah. Akhlasha di dalam OS. Shad (38): 
46, diartikan dengan menyucikan atau menjadi- 
kan tulus. Atha' dan Malik bin Dinar mengarti- 
kannya dengan 'menyucikan', yaitu Allah 
menyucikan hati mereka (Ibrahim, Ishag, dan 
Ya'gub as.) dari mencintai dunia. Adapun 
Mujahid mengartikannya dengan ‘menjadikan 
mereka tulus melakukan perbuatan untuk dan 
mengingatkan manusia tentang kehidupan 
akhirat. 

Orang yang melakukan perbuatan ‘ikhlas’ 
disebut mukhlish (ads ). Di dalam Al-Qur'an 
kata ' al dan jamaknya o palih oual, ada 
yang dapat dibaca dengan dua cara, yaitu 
mukhlish atau mukhlishin/mukhlishin (bentuk ism 
fa'il) atau mukhlish atau mukhlashin/mukhlashin 
(bentuk ism maf'al), seperti yang terdapat di dalam 
OS. Yusuf [12]: 24, Maryam [19]: 51, Ash-Shaffit 
(371: 40, 74, 128, 160, dan 169, serta Shad [38]: 83. 
Bila dibaca mukhlish maka maknanya adalah 
'orang yang tulus atau ikhlas kepada Allah', 
tetapi jika dibaca mukhlash maka maknanya 
adalah “orang pilihan (Allah)' Kedua makna 
tersebut dapat digunakan untuk menerangkan 
orang yang disebut di dalam ayat yang di- 
maksud. Kata tersebut digunakan berkaitan 
dengan Nabi Musa as. (OS. Maryam (19): 51): 
Nabi Yusuf as. (OS. Yiisuf (12): 24); orang-orang 
yang akan mendapatkan kenikmatan di surga 
(OS. Ash-Shaffat (37): 40): orang yang tidak 
termasuk golongan yang sesat yang akan diazab 
di akhirat, padahal, telah datang kepada mereka 
pemberi peringatan (OS. Ash-Shaffat [37]: 74); 
Nabi Ilyas as. dan umatnya yang tidak termasuk 
penyembah Ba'l dan akan masuk neraka (OS. 
Ash-Shaffat [37]: 128): jin yang tidak termasuk 
penghuni neraka (OS. Ash-Shaffat (37): 160): 
orang musyrikin yang seandainya mendapat 
kitab dari Allah tentulah mereka akan termasuk 
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orang yang ikhlas (OS. Ash-Shaffat (37): 169); dan 
orang yang akan selamat dari godaan iblis yang 
telah bersumpah kepada Allah akan menggoda 
segenap anak Adam (OS. Shad (38): 83). 

Di samping itu, ada yang hanya dibaca 
dengan mukhlish dan jamaknya mukhlishin/ 
mukhlishin. Bacaan yang demikian selalu dikait- 
kan dengan kata ad-din ( „33 ) kecuali pada OS. 
Al-Baqarah [2]: 139. Kata ad-din, menurut para 
ahli tafsir, berarti 'ibadah' atau ‘ketaatan kepada 
Allah'. Hal ini berarti bahwa penggunaan kata 
mukhlish (° alsa ) selalu diartikan dengan 'orang 
yang melakukan perbuatan (ibadah atau ke- 
taatan) yang tulus kepada Allah dan terlepas dari 
pengaruh makhluk yang terwujud di dalam ria 
dan syirik. Penggunaan kata yang demikian 
berkaitan dengan perintah menyembah kepada 
Allah dengan penuh keihlasan (OS. Al-A'raf [7]: 
29, Az-Zumar [39]: 2, 11, dan 14, serta Al-Mu'min 
(40): 14 dan 65): tabiat manusia yang jika dalam 
kesulitan pasti akan memohon dengan sejernih 
hati (ikhlas) hanya kepada-Nya (OS. Yûnus [10]: 
22, Al-“Ankabit [29]: 65, Luqman [31]: 32): Ahli 
Kitab yang diperintah hanya menyembah 
dengan ikhlas kepada Allah, tetapi mereka 
mengkhianatinya (OS. Al-Bayyinah (98): 5); dan 
pertentangan orang beriman dengan orang 
Nasrani dan Yahudi, sedangkan orang beriman 
adalah yang lebih tulus menyembah kepada 
Allah (OS. Al-Baqarah (2): 139). + Zubair Ahmad & 


ALLAH (41) 

Allah (&) adalah nama Tuhan yang paling 
populer. Para ulama berbeda pendapat me- 
nyangkut lafal mulia ini, apakah ia termasuk al- 
Asm4' al-Husni atau tidak. Yang tidak memasuk- 
kannya beralasan bahwa al-Asma4' al-Husna 
adalah nama/sifat Allah. Bukankah Yang Maha 
Mulia itu sendiri menyatakan dalam Kitab-Nya 
bahwa, ( (3241 ASI Ag ) Wa lillahi Asmd' al- 
Husnd/milik Allah nama-nama Yang terindah? karena 
Asm4G' Husna nama/sifat Allah, maka tentu saja 
kata “Allah” bukan termasuk di dalamnya. Tetapi 
ulama lain berpendapat bahwa kata tersebut 
sedemikian agung, bahkan yang teragung, 
sehingga tidaklah wajar jika ia tidak termasuk 
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Asm4' al-Husnd. Menurut mereka yang memasuk- 
kan lafal ini dalam Asma4' al-Husnd mengatakan, 
menjadikan lafal Allâh sebagai salah satu Asmd' 
al-Husnâ, bukankah Allah juga merupakan nama- 
Nya yang indah? Bahkan apabila Anda berkata 
Allah, maka apa yang Anda ucapkan itu telah 
mencakup semua nama-nama-Nya yang lain. 
Sedangkan bila Anda mengucapkan nama- 
nama-Nya yang lain-misalnya ar-Rahman, al- 
Malik, dan sebagainya-maka ia hanya meng- 
gambarkan sifat Rahmat atau sifat Kepemilikan- 
Nya saja. Di sisi lain, tidak satu pun-selain yang 
Mahaesa itu-yang dapat dinamai Allah, baik 
secara hakikat maupun majazi, berbeda dengan 
nama-nama-Nya yang lain, yang secara umum 
dapat dikatakan bisa disandang oleh makhluk- 
makhluk-Nya. Bukankah kita dapat menamai si 
Ali yang pengasih sebagai rahim, atau Ahmad 
yang berpengetahuan sebagai 'alim? 

Betapapun pendapat itu, yang jelas bahwa 
kata ini terulang dalam Al-Our'an sebanyak 
2.698 kali. Secara tegas Tuhan Yang Mahaesa itu 
sendiri yang menamai dirinya Allah, 

sn ht ah gir UI Sp adi YA ui Sl 
“Sesungguhnya Aku adalah Allah, tiada Tuhan selain 
Aku, maka sembahlah Aku” (OS. Thaha (20): 14). Dia 
juga dalam Al-Qur'an yang bertanya: Hal Ta'lamu 
Lahu Samiyya” (OS. Maryam [19]: 65). Ayat ini, 
dipahami oleh pakar-pakar Al-Our'an ber- 
makna, “Apakah Engkau mengetahuai ada sesuatu 
yang bernama seperti nama ini?”, atau “Apakah Engkau 
mengetahui ada sesuatu yang berhak memperoleh 
keagungan dan kesempurnaan sebagaimana Pemilik 
nama itu (Allah)?”, atau bermakna, “Apakah Engkau 
mengetahui ada nama yang lebih agung dari nama ini? ”, 
juga dapat berarti, “Apakah kamu mengetahui ada 
sesuatu yang sema dengan Dia (yang patut disembah)?" 

Pertanyaan-pertanyaan yang mengan- 
dung makna sanggahan ini, kesemuanya benar, 
karena hanya Tuhan Yang Mahaesa yang wajib 
wujud-Nya itu yang berhak menyandang nama 
tersebut, selain-Nya tidak ada, bahkan tidak 
boleh. Hanya Dia juga yang berhak memperoleh 
keagungan dan kesempurnaan mutlak, sebagai- 
mana tidak ada nama yang lebih agung dari 
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nama-Nya itu. 

Para ulama dan pakar bahasa mendiskusi- 
kan kata tersebut antara lain apakah ia memiliki 
akar kata atau tidak. Sekian banyak ulama yang 
berpendapat bahwa kata Allah tidak terambil 
dari satu akar kata tertentu, tetapi ia adalah 
nama yang menunjuk kepada Dzat yang wajib 
wujud-Nya, yang menguasai seluruh hidup dan 
kehidupan, yang kepada-Nya seharusnya 
seluruh makhluk mengabdi dan memohon. Tetapi 
banyak ulama berpendapat bahwa kata Allah 
asalnya adalah Ilah ( 4), yang dibubuhi huruf 
alif dan lam, dengan demikian Allah merupakan 
nama khusus yang tidak dikenal bentuk jamak- 
nya. Sedangkan Ilah adalah nama yang bersifat 
umum dan yang dapat berbentuk jamak (plural) 
Alihah (1! ). Dalam bahasa Inggris baik yang 
besifat umum maupun khusus, keduanya di- 
terjemahkan dengan god. Demikian juga dalam 
bahasa Indonesia, keduanya dapat diterjemah- 
kan dengan tuhan, tetapi cara penulisannya 
dibedakan. Yang bersifat umum ditulis dengan 
huruf kecil god/tuhan, dan yang bermakna khusus 
ditulis dengan huruf besar God/Tuhan. 

Alif dan lam yang dibubuhkan pada kata 
Ilah berfungsi menunjukkan bahwa kata yang 
dibubuhi itu (dalam hal ini kata Ilah) merupakan 
sesuatu yang telah dikenal dalam benak. Kedua 
huruf tersebut sama dengan the dalam bahasa 
Inggris. Kedua huruf tambahan itu menjadikan 
kata yang dibubuhi menjadi ma'rifat atau definite 
(diketahui/dikenal). Pengguna bahasa Arab 
mengakui bahwa Tuhan yang dikenal oleh benak 
mereka adalah Tuhan Pencipta, berbeda dengan 
tuhan-tuhan dlihah (bentuk jamak dari Ilah) yang 
lain. Selanjutnya dalam perkembangan lebih 
jauh dan dengan alasan mempermudah hamzah 
yang berada antara dua lam yang dibaca (i) pada 
kata al-Ilah, tidak dibaca lagi sehingga berbunyi 
Allah dan sejak itulah kata ini seakan-akan telah 
merupakan kata baru yang tidak memiliki akar 
kata, sekaligus sejak itu pula kata Allah menjadi 
nama khusus bagi Pencipta dan Pengatur alam 
raya yang wajib wujud-Nya. 

Sementara ulama berpendapat bahwa kata 
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Ilah yang berbentuk kata Allâh, berakar dari kata 
al-Ilâhah ( 4Y} ), al-Ulihah (12 ), dan al- 
Uluhiyah ( ia 3) yang kesemuanya menurut 
mereka bermakna ibadah/penyembahan, sehingga 
Allah secara harfiah bermakna Yang disembah. 
Ada juga yang berpendapat bahwa kata tersebut 
berakar dari kata alaha dalam arti mengherankan 
atau menakjubkan, karena segala perbuatan/ 
ciptaan-Nya menakjubkan atau karena bila 
dibahas hakikat-Nya, akan mengherankan 
akibat ketidaktahuan makhluk tentang hakikat 
Dzat Yang Mahaagung itu. Apa pun yang 
terlintas di dalam benak menyangkut hakikat 
Dzat Allah, maka Allah tidak demikian. Itu 
sebabnya ditemukan riwayat yang menyatakan, 
“Berpikirlah tentang makhkluk-makhluk Allah dan 
jangan berpikir tentang Dzat-Nya.” 

Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
Allah terambil dari akar kata aliha-ya'lahu yang 
berarti tenang, karena hati menjadi tenang 
bersama-Nya, atau dalam hati “menuju” dan 
“memohon”, karena harapan seluruh makhluk 
tertuju kepada-Nya, dan kepada-Nya juga 
makhluk memohon. 

Memang setiap yang dipertuhan pasti 
disembah, dan kepadanya tertuju harapan dan 
permohonan, lagi menakjubkan ciptaannya. 
Tetapi apakah itu berarti bahwa kata Ilih-dan 
juga Alliah—secara harfiah bermakna demikian? 
Benar juga bahwa kamus-kamus bahasa sering 
kali memberi arti yang bermacam-macam 
terhadap makna satu kata sesuai pemakaian para 
penggunanya-karena bahasa mengalami per- 
kembangan dalam pengertian-pengertiannya- 
tetapi makna-makna itu belum tentu merupakan 
makna asal yang ditetapkan oleh bahasa. Kata 
“sujud” misalnya, pada awalnya digunakan oleh 
bahasa dalam arti “ketaatan, ketundukan, 
kerendahan, atau kehinaan.” Meletakkan dahi di 
lantai adalah sujud, karena itu pertanda kepatuh- 
an dan kerendahan. Manusia atau binatang 
apabila menganggukkan kepala juga dinamai 
sujud. Mengarahkan pandangan secara ber- 
sinambung/lama kepada sesuatu jika disertai 
dengan kerendahan hati, juga dinamai sujud. 


76 


Allah 


Bahkan ada jenis uang logam tertentu yang 
dinamai isjad, yang terambil dari kata sujud, 
karena pada uang logam itu terdapat gambar 
penguasa yang bila dilihat oleh rakyatnya 
mereka “sujud.” Demikian terlihat dari makna 
satu kata bisa beraneka ragam, selama masih ada 
benang merah yang mengaitkannya dengan 
makna asal. 

Kembali kepada kata Ilah yang beraneka 
ragam maknanya seperti dikemukakan di atas, 
dapat dipertanyakan apakah bahasa atau Al- 
Our'an menggunakannya untuk makna “yang 
disembah?” 

Para ulama mengartikan Ilah dengan yang 
disembah, menegaskan bahwa Ilah adalah segala 
sesuatu yang disembah, baik penyembahan itu 
tidak dibenarkan oleh agama Islam; seperti 
terhadap matahari, bintang, bulan, manusia, 
atau berhala: maupun yang dibenarkan dan 
diperintahkan oleh Islam, yakni Dzat yang wajib 
wujud-Nya, Allah swt. Karena itu, jika seorang 
Muslim mengucapkan Lâ Ilaha Illa Allah maka dia 
telah menafikan segala tuhan, kecuali Tuhan 
yang nama-Nya “Allah.” 

Alasan yang digunakan memperkuat 
makna ini adalah alasan kebahasaan yang 
dikemukakan di atas, ditunjang pula dengan ayat 
dari satu gira'at (bacaan) tidak populer (syadz), 
yakni OS. al-A'raf [7]: 127 yang dibaca, “Wa 
Yadzaraka wa Ilahataka.” Kata Ildhataka dalam 
bacaan ini adalah kata ganti dari kata Alihataka 
yang berarti sesembahan, dan yang merupakan 
bacaan yang sah dan populer. Kata Ilihataka di 
sini berarti ibadah. Jika demikian, menurut mereka 
Ilah berarti yang disembah, atau yang kepadanya 
ibadah tertuju. Jika demikian, LA Ilaha Illa Allah 
(Sy a} Y) berarti tidak ada yang disembah kecuali 
Allah. Pernyataan ini tidak lurus menurut 
sementara ulama, karena dalam kenyataan 
terlihat dan diketahui sekian banyak zat selain 
Allah yang disembah. Bukankah ada yang 
menyembah matahari, bulan, bintang, dan lain- 
lain? Keberatan mereka ini dijawab dengan 
menyatakan bahwa pada kalimat syahadat itu 
ada sisipan antara kata Ilaha dan Illa yang harus 
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tersirat ketika mengucapkannya, yaitu bi hagg/ 
yang hak sehingga makna LA Ilaha Illa Allah adalah 
“Tidak ada tuhan yang berhak disembah kecuali 
Allah.” Sisipan ini tidak wajar dan tidak perlu 
menurut mereka yang menolak mengartikan Ilah 
dengan yang disembah. Memang ada semacam 
kaidah yang dirumuskan oleh pakar-pakar 
bahasa yang menyatakan bahwa penyisipan 
satu kata tidak digunakan apabila redaksi 
kalimatnya dapat dipahami secara lurus tanpa 
penyisipan itu. Menurut mereka, kata Ilah pada 
mulanya diletakkan dalam arti “Pencipta, 
Pengatur, Penguasa alam raya, yang di dalam 
genggaman-Nya segala sesuatu.” Sekian banyak 
ayat Al-Our'an yang mereka paparkan untuk 
mendukung pandangan mereka. Misalnya 
firman Allah dalam surah al-Anbiya [21]: 22, 
“Seandainya di langit dan di bumi ada Ilah-Ilah kecuali 
Allah, niscaya keduanya akan binasa.” 

Pembuktian kebenaran kenyataan ayat di 
atas, baru dapat dipahami secara benar apabila 
Ilah diartikan sebagai Pengatur serta Pengusa alam 
raya, yang di dalam genggaman tangan-Nya segala 
sesuatu. Kalau kita artikan Ilah dengan Yang 
disembah, walaupun dengan penyisipan kata 
“yang hak” maka pembuktian kebenaran per- 
nyataan itu, menjadi terlalu panjang, bahkan 
boleh jadi tidak relevan sama sekali. 

Demikian juga dengan firman-Nya dalam 
(OS. al-Mu'minûn [23]: 91) dan (OS. al-Isra' (17): 
42). 

Kalau diperhatikan semua kata Ilah dalam 
Al-Our'an, niscaya akan ditemukan bahwa kata 
itu lebih dekat untuk dipahami sebagai penguasa, 
pengatur alam raya atau Siapa yang dalam genggaman 
tangan-Nya segala sesuatu, walaupun tentunya 
yang meyakini demikian, ada yang salah pilih 
Ilah-nya. Bahkan seperti dikemukakan sebelum 
ini, kata Ilah bersifat umum, sedang kata Allâh 
bersifat khusus bagi penguasa sesungguhnya. 

Betapapun terjadi perbedaan pendapat itu, 
namun agaknya dapat disepakati bahwa kata 
Allâh memunyai kekhususan yang tidak dimiliki 
oleh kata lain selain-Nya, ia adalah kata yang 
sempurna huruf-hurufnya, sempurna makna- 
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nya, serta memiliki kekhususan berkaitan dengan 
rahasianya, sehingga sementara ulama me- 
nyatakan bahwa kata itulah yang dinamai 
Ismullâh al-A 'zham (nama Allah yang paling mulia), 
yang bila diucapkan dalam doa, Allah akan 
mengabulkannya. 

Dari segi lafal, terlihat keistimewaannya 
ketika dihapus huruf-hurufnya. Bacalah kata Allah 
dengan menghapus huruf awalnya, maka akan 
berbunyi Lillâh yang artinya milik/bagi Allah, 
kemudian hapus kata awal dari Lillâh, itu akan 
terbaca Lahu yang berarti bagi-Nya. Selanjutnya 
hapus lagi huruf awal dari Lahu, akan terdengar 
dalam ucapan Hu yang berarti Dia (menunjuk Allah), 
dan bila ini pun dipersingkat akan dapat ter- 
dengar suara Ah yang sepintas atau pada lahirnya 
mengandung makna keluhan, tetapi pada hakikat- 
nya adalah seruan permohonan kepada Allah. 
Karena itu pula sementara ulama berkata bahwa 
kata Allah terucapkan oleh manusia sengaja atau 
tidak sengaja, suka atau tidak. Itulah salah satu 
bukti adanya fitrah dalam diri manusia, sebagai- 
mana diuraikan pada bagian awal tulisan ini. Al- 
Our'an juga menegaskan bahwa sikap orang- 


orang musyrik, (sp Ni KA IS 3 Rm A of 
Si Jd) “Apabila kamu bertanya kepada mereka 
siapa yang menciptakan langit dan bumi, pastilah mereka 
berkata Allah” (OS. az-Zumar (39): 38). 

Dari segi makna dapat dikemukakan bahwa 
kata Allah mencakup segala sifat-sifat-Nya, 
bahkan Dialah yang menyandang sifat-sifat 
tersebut. Karena itu, jika Anda berkata, “YA Allah" 
maka semua nama-namarsifat-sifat-Nya telah 
dicakup oleh kata tersebut. Di sisi lain, jika Anda 
berkata ar-Rahim ( —- 35! (Yang Maha Pengasihl), 
maka sesungguhnya yang Anda maksud adalah 
Allah. Demikian juga jika Anda berkata al- 
Muntagim (Yang Membalas Kesalahan). Namun 
kandungan makna ar-Rakim (Yang Maha Pengasih) 
tidak mencakup pembalasan-Nya, atau sifat-sifat- 
Nya yang lain. Itulah salah satu sebab mengapa 
dalam syahadat, seseorang harus menggunakan 
kata Allah ketika mengucapkan: Asyhadu an lâ Ilaha 
illâ Allah (SM 5; d Yý òf Ags), dan tidak dibenar- 
kan mengganti kata Allâh dengan nama-nama- 
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Nya yang lain, seperti Asyhadu an IG Ilaha illâ ar- 
Rahmân atau ar-Rahim. æ M. Quraish Shihab 4 


ALLAHUMMA (4411) 

Kata Allahumma (“4W) berasal dari perpaduan 
huruf nida' (el ) ya (s4), dan alif ( A ) dengan 
kata Allah ( žu ). Huruf ya (s4 ) dan alif ( A )di 
dalam ungkapan Yâ Allah ( dG ) itu diganti 
dengan dua buah huruf mim ( ¢+ ) dan di- 
tempatkan di ujung kata itu sehingga menjadi 
Allahumma ($31 ). Ungkapan Allahumma ( KA ) 
digunakan khusus untuk memohon doa kepada 
Allah dan berarti ‘Yâ Allâh ummana bi khair’ 
(su Dl SIG = Ya Allah bimbinglah kami 
dengan cara yang sebaik-baiknya). Ungkapan ini 
di dalam Al-Our'an disebut lima kali, yaitu di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 26, OS. Al-Mâ'idah [5]: 
114, OS. Al-Anfal [8]: 32, OS. Yûnus [10]: 10, dan 
OS. Az-Zumar [39]: 46. Adapun kata Allâh (&) 
digunakan secara khusus untuk menyebut 
nama Tuhan Yang Mahatinggi. Demikian pula 
kata ilâh ( a) ), asal kata dari kata Allah (At) itu, 
yang dirangkaikan dengan kata sifat wahid 
(42-15) sehingga menjadi ilah wahid (3-1, 3 ). 
Rangkaian kedua kata ini juga mengacu kepada 
pengertian khusus, yaitu Allah Yang Mahaesa. 
Penyebutan seperti ini, misalnya, dapat dilihat 
di dalam QS. Al-Baqarah (2): 163. 

Di dalam OS. Ali Imran [3]: 26, ditegaskan 
bahwa manusia wajib mengakui kemahakuasa- 
an Allah dan tunduk kepada-Nya. Dialah yang 
dapat memberikan kekuasaan kepada seseorang 
atau mencabut kekuasaan itu. Dia juga yang 
menguasai segala bentuk kebaikan secara 
mutlak. Di sini terkandung pengertian bahwa 
ketika berdoa, seseorang harus bersikap tawidhu' 
( ar ). Demikian pula pengertian yang ter- 
kandung di dalam OS. Yiinus (10): 10 dan OS. 
Az-Zumar [39]: 46. OS. Al-Ma'idah [5]: 114 meng- 
ungkapkan kembali doa Nabi Isa supaya Allah 
memberikan rezeki yang baik kepada umatnya. 

Akan tetapi, OS. Al-Anfal (8): 32 menyebut- 
kan tantangan yang diajukan orang-orang kafir 
dan musyrik yang tidak mau mengakui dan 
menerima dakwah yang disampaikan oleh 
Rasulullah saw. Mereka menantang supaya Allah 
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menimpakan azab kepada mereka sebagai bukti 
kebenaran pernyataan bahwa Al-Qur'an itu 
benar-benar merupakan wahyu Allah. Tantang- 
an ini muncul dari sikap takabur mereka, dan 
doa yang mereka ucapkan itu sebenarnya 
merupakan ejekan dan memperlihatkan sikap 
menantang terhadap kebenaran dakwah yang 
disampaikan oleh Rasulullah saw. + Zulfikri & 


ALSINAH ( äl ) 
Kata alsinah ( 2... ) adalah bentuk jamak dari lisan 
( oú ) yang berarti ‘lidah’. Kata ini berasal dari 
kata lasina ( ah ) yang berarti fashih ( gaa = fasih 
dan lancar). Kata lisan ( 9C ) memunyai dua 
bentuk jamak dengan pengertian yang berbeda. 
Bentuk pertama adalah alsun ( Da ): kata lisan 
( ol ) di sini dipandang sebagai mu'annats 
(efg y ) yang berarti ‘kata’ dan ‘sebutan’. sedang- 
kan bentuk kedua adalah alsinah ( Rak ) dan kata 
lisan (ot) di sini dipandang sebagai mudzakkar 
( Pen ) yang berarti ‘bahasa’ atau ‘pembicaraan’. 
Kata lisan ( SC.) ) di dalam bentuk tunggal- 
nya di dalam Al-Our'an disebut 15 kali, seperti 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 78, OS. Ibrahim [14]: 
4, OS. An-Nahl (16): 103, OS. Maryam [19]: 50, 
dan OS. Asy-Syu'ara' (26): 84, dan 195. Adapun 
bentuk jamaknya, alsinah (at ) di dalam Al- 
Qur’ an disebut sepuluh kali, seperti di dalam QS. 
Ali “Imran [3]: 78, QS. An-Nisa' [4]: 46, QS. An- 
Nahl [16]: 62, dan 116. Bentuk jamak yang lain, 
alsun ( A y tidak disebut di dalam Al-Qur' an. 
Kata lisan ( ot.) ) dan alsinah ( adl ) diguna- 
kan oleh Al-Our'an untuk beberapa "pengertian, 
yaitu 'nama bagi salah satu pancaindra', 'sebut- 
an’, dan ‘bahasa’. Sebagai bagian dari salah satu 
pancaindra, yaitu lidah, kata lisan (5LJ ) itu 
disebut setelah penyebutan kata 'ainaini ( yaa ) 
yang berarti 'dua mata', dan diiringi pula oleh 
penyebutan kata syafataini ( a ) yang berarti 
'duabibir'. Lidah, sesuai dengan fungsinya, dapat 
digunakan sebagai alat untuk berbicara, me- 
ngecap, dan menelan makanan. Adapun dua 
bibir, selain berfungsi sebagai pelindung gigi dan 
lidah, juga menambah kerapian penampilan 
seseorang. Dengan penyebutan ketiga macam 
nikmat ini, tersirat suatu pesan supaya manusia 


19 


Alsinah 


bersyukur kepada Allah. Penegasan ini dapat 
dilihat di dalam OS. Al-Balad (90): 9. Kata lisan 
(oLJ) yang disebutkan di dalam OS. Al- 
Oiyamah (75): 16 diawali dengan kata 14 tuharrik 
(375 Y) yang berarti ‘jangan Engkau gerak- 
gerakkan’. Dengan demikian, kata lisan ( 0C.J ) di 
sini juga berarti ‘lidah’. Melalui ayat ini Allah 
memperingatkan supaya Nabi saw. tidak 
terburu-buru di dalam membaca Al-Our'an 
ketika malaikat Jibril sedang menyampaikannya 
kepada beliau. 

Kata lisan ( SJ ) dengan pengertian 'sebut- 
an' atau 'sanjungan' dapat dilihat di dalam OS. 
Maryam (19): 50 dan OS. Asy-Syu'ara' (26): 84. Di 
sini, kata lisan ( oU.) ) dirangkaikan dengan kata 
shidg sehingga menjadi lisina shidgin ( Siue SÚ ), 
yang berarti ‘pujian’, atau “sebutan yang baik. 
Kedua ayat ini mengungkapkan kembali nikmat 
Allah kepada Nabi Ibrahim dan keturunannya. 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 84 memuat doa yang 
diucapkan Nabi Ibrahim dan beberapa putranya, 
seperti Ishag dan Ya'kub, sebagai rasulnya. 

Kata lisan (0x. ) yang berarti ‘bahasa’ atau 
'dialek dapat dilihat antara lain di dalam OS. 
Thaha [20]: 27, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 13 dan OS. 
Al-Oashash (28): 34. Ketiga ayat ini meng- 
ungkapkan kembali doa Nabi Musa supaya Nabi 
Harun, yang tutur kata dan bahasanya lebih 
fasih, diutus bersamanya untuk menghadapi 
Firaun. Kata lisan (oU) yang diiringi oleh kata 
sifat 'arabi sehingga menjadi lisan 'arabi 
(196 OCJ ) mengandung pengertian khusus, 
yaitu ‘bahasa Al-Qur'an’. Pengertian ini dapat 
ditemukan, antara lain, di dalam OS. An-Nahl 
[16]: 103, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 195, dan OS. Al- 
Ahgaf [46]: 12. Di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 78 
dan OS. Ibrahim (14): 4 ditegaskan bahwa para 
rasul itu diutus Allah dengan menggunakan 
bahasa umat mereka sendiri supaya ajaran- 
ajaran yang disampaikannya dapat dipahami 
dengan mudah. 

Di dalam OS. Ar-Rûm (30): 22 dijelaskan 
bahwa barbeda-bedanya bahasa yang diguna- 
kan oleh setiap suku bangsa manusia merupakan 
sebagian dari tanda-tanda kebesaran Allah. 
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Sedangkan di dalam QS. Ali “Imran (3): 78, QS. 
An-Nisa' (4): 46, QS. An-Nahl [16]: 116, QS. An- 
Nor (24): 15, dan QS. Al-Fath [48]: 11 Allah 
memperingatkan bahwa manusia sering me- 
mutarbalikkan ucapan-ucapanya sehingga 
berani melanggar ketentuan-ketentuan yang 
telah digariskan-Nya. Di sini, juga tersirat pesan 
supaya manusia berhati-hati di dalam bertutur 
kata, memutuskan suatu perkara, memberi 
fatwa, atau mengemukakan pendapatnya. QS. 
An-Nur (24): 24 memperingatkan bahwa pada 
Hari Kiamat nanti perbuatan dan ucapan se- 
seorang di dalam kehidupan di dunia ini akan 
dituturkan oleh lidah, tangan, dan kaki mereka 
sendiri. + Zulfikri æ 


ALWAH (tg! ) 
Kata alwah ( zia ) merupakan bentuk jamak dari 
lauh ( z ) dan kata lûh ( ')) yang berasal dari 
laha. Kata lauh ( z ) memunyai dua pengertian, 
yaitu inn atau lembaran besar yang 
terbuat dari kayu, batu, atau tulang, baik untuk 
menuliskan sesuatu maupun tidak dan ‘tempat 
khusus yang dipakai untuk menyimpan sesuatu 
yang berharga', seperti tulisan. Kata lûh ( Cc) ) 
berarti 'haus', atau 'udara yang terdapat di 
antara langit dan bumi'. Kata lauh (- ‘J ) yang 
bentuk jamaknya alwâh ( -! Ki ) disebut di dalam 
QS. Al-A'raf [7]: 145, 150, 154, dan OS. Al-Qamar 
[54]: 13. 

Di dalam QS. Al-Burij [85]: 22, kata lauk 
(z fi ) dirangkaikan dengan kata sifat (keterang- 
an), yaitu malfuzh ( yis ) sehingga menjadi lauk 
mahfizh ( b'ina 3 ). F: Rangkaian kedua kata ini 
mengandung Benigertian khusus. Syaikh 
Muhammad Abduh, ketika menafsirkan ayat ini, 
berpendapat bahwa lauh mahfizh ( pya z ) 
itu adalah sesuatu yang dikatakan oleh Aliah 
kepada kita sebagai tempat menyimpan wahyu- 
Nya. Akan tetapi, Allah tidak menjelaskan hakikat 
lauh mahfizh ( By Cc A ) itu kepada kita. Oleh 
sebab itu, kata Abduh selanjutnya, kita wajib 
memercayai bahwa lauh mahfûzh (Bima -Y) 
adalah sesuatu yang benar-benar ada, dan bahwa 
Allah menyimpan wahyu-Nya di sana. Keiman- 
an kepada adanya lauh mahfiizh (& yixs z A ) itu 
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termasuk di dalam kategori “keimanan kepada 
sesuatu yang gaib”. Muhammad Abduh juga 
mengkritik pendapat sebagian ulama yang 
mengatakan bahwa lauh mahfiizh (His zy Jitu 
adalah suatu benda atau materi khusus yang 
terletak di suatu langit tertentu. Pendapat- 
pendapat seperti itu, katanya, tidak didasarkan 
kepada hadits mutawitir, dan tidak pantas 
dipercayai oleh orang-orang yang beriman 
sebagai suatu akidah. 

Ada beberapa pendapat mengenai pengerti- 
an lauh mahfizh ( by. D ) itu. Nafi', yang 
membaca kata mohjuah (HG ) itu dengan kata 
depan mahfizhun ( $’ Pa AA baris dhammah, 
berbunyi /u/), memandangnya sebagai keterang- 
an bagi kata Al-Qur'an dan memahami bahwa 
Al-Our'an itu terpelihara dari segala bentuk 
perubahan, penggantian, pengurangan, dan 
penambahan. Adapun ulama yang membacanya 
sebagai mahfuzhin ( Dána = dengan baris kasrah, 
yang berbunyi /i/) memandangnya sebagai 
keterangan bagi kata lauhin ( C3 ) yang juga 
berbaris kasrah, berbunyi /i/), dan mengartikan 
bahwa Al-Our'an itu tersimpan di suatu tempat 
khusus yang hanya diketahui oleh malaikat. 

Kata alwah ( z! fi ) di dalam QS. Al-Aʻrâf 
(71: 145, 150, dan 154 berarti ‘lembaran atau 
kepingan yang terbuat dari kayu, batu, atau 
tulang yang digunakan sebagai tempat penulis- 
an ayat-ayat kitab suci Taurat yang diturunkan 
kepada Nabi Musa. Ayat-ayat itu berisi petunjuk 
dan penjelasan mengenai segala sesuatu yang 
harus selalu dipegang teguh dan dipedomani 
oleh Nabi Musa dan umatnya di dalam ke- 
hidupan sehari-hari. Kata alwak ( -! J) ) di dalam 
QS. Al-Qamar [54]: 13 juga berarti kepingan atau 
lembaran kayu. Ayat ini mengungkapkan 
kembali siksaan yang menimpa kaum Nabi Nuh 
karena selalu menentang dakwah yang di- 
sampaikannya, yaitu musibah banjir. Setelah 
banjir itu semakin besar dan meluas, Allah me- 
merintahkan Nabi Nuh supaya naik ke atas 
kapal (bahtera) yang dibuatnya dengan meng- 
gunakan bahan berupa kayu dan dirapikannya 
dengan paku. 
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Kata lain seasal dengan lauk ( za ) dan 
alwah ( Cc fi ) ini adalah lawwâhah (cp A ) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Muddatstsir [74]: 29. 
Kata ini merupakan bentuk mubalaghah (super- 
latif) dari kata Idha (ży ), dan berarti ‘sangat 
panas serta memancarkan sinar yang sangat 
kuat'. Ayat ini menyatakan bahwa api neraka 
saqar itu sangat panas sehingga dapat meng- 
hancurkan dan menghanguskan kulit para 
penghuninya. 4 Zulfikri « 


ALYASA' (a!) 

Alyasa' adalah nama salah seorang Nabi Allah 
yang diutus kepada Bani Israil. Ia adalah anak 
dari Akhtub bin Al-Ajuz. Di dalam Al-Qur'an 
nama alyasa' ini terdapat pada dua tempat, yaitu: 
pada QS. Al-An'am [6]: 86 dan OS. Shad [38]: 48. 
Di dalam QS. Al-An'am [6]: 86 disebutkan bahwa 
Nabi Alyasa' as. (di samping Nabi Ismail, Yunus, 
dan Luth) diberi kelebihan oleh Allah dibanding 
dengan yang lain di masanya. 

Ibnu Ishaq meriwayatkan dari Bisyr bin 
Abu Hudzaifah dari Said dari Qatadah dari 
Hasan, bahwasanya dia mengatakan, “Setelah 
Nabi Ilyas, datang Nabi Alyasa' as. Dia pun 
berdiam di bumi selama waktu yang dikehendaki 
oleh Allah, untuk mengajak kaumnya kepada 
Allah berdasarkan syariat Nabi Ilyas as. hingga 
wafat. Sepeninggalnya, datanglah penerus yang 
tidak berbudi, kesalahan banyak diperbuat, 
banyak penguasa otoriter dan suka membunuh 
para nabi.” 

Tentang namanya, Muhammad bin Ishaq 
mengatakan, “Dia adalah Alyasa' bin Akhthub.” 
Sedang, Abul Qasim bin 'Asakir mengatakan 
dalam kitab Târikh-nya, “Dia adalah Asbath bin 
'Adiy bin Syûtlem bin Afratsim bin Yusuf bin 
Ya'qub bin Ishaq bin Ibrahim sang kekasih Allah.” 
Konon dia adalah saudara sepupu Nabi Ilyas as.; 
dan pernah bersembunyi dengannya di gunung 
Qasiyûn untuk menghindar dari raja Baalbek. 
Setelah Nabi Ilyas meninggal, Nabi Alyasa' 
meneruskan misinya untuk membimbing Bani 
Israel. (Ibnu Katsir, Yashash al-Anbiya”). 

Di kalangan masyarakat Arab, nama 
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Alyasa' tergolong nama yang unik dan meng- 
undang banyak perdebatan di antara mereka di 
dalam membacanya. Di dalam pengamatan Ath- 
Thabari bahwa pada umumnya para ahli giraat 
(gurra”) mengikuti bacaan ulama Hijaz dan Irak, 
yaitu dengan menambahkan satu lâm tipis dan 
alif (alyasa IS). Penambahan satu huruf, lâm 
dan alif ini, menurut sebagian ulama, memang 
jarang terjadi di dalam masyarakat Arab kecuali 
jika benar-benar diperlukan. 

Adapun menurut ulama Kufah, nama 
Alyasa' dibaca dengan Al-Laisa' ( Cemal ) yakni 
dengan menambahkan dua huruf lâm dan tasydid. 
Alasan mereka, jika dibaca dengan Alyasa' akan 
terdengar asing di telinga masyarakat Arab, 
sedangkan orang Arab sendiri hampir tidak 
pernah menambahkan huruf alif dan lâm pada 
sebuah nama. 

Perbedaan pendapat di dalam membaca 
kata alyasa' di atas terletak pada pemahaman 
mereka terhadap asal kata nama tersebut. 
Menurut sebagian ulama, kata tersebut berasal 
dari bahasa Ibrani, yaitu Yisya' ( Pan '») atau 
Yasya ( E "Fs ), yang menurut pendapat Zaid bin 
Aslam bahwa ia adalah anak dari seseorang yang 
bernama Nun. Di dalam catatan Al-Ma'luf, 
Yasyu' bin Nun termasuk keturunan suku 
Afraim. Kata ini jika ditransiliterasikan ke dalam 
bahasa Arab (untuk dicari akar katanya) akan 
mengalami dua kali perubahan, pertama dengan 
dihilangkannya huruf wau menjadi yasya' ( aa )} 
dan kedua dengan mengganti huruf sin tebal 
dengan sin tipis menjadi yasa’ ( — ). Jika 
dijadikan bentuk definitif (ma'rifah) yang di- 
tambah alif lâm pada awalnya ma'riif, seperti kata 
Al-Yazid di atas, akan menjadi al-yasa' ( ga ). 
Pendapat ini juga dipegang oleh Rasyid Ridha. 

Menurut Al-Baghdadi, kata tersebut me- 
mang berasal dari bahasa Arab, yaitu wasi'a- 
yasa'u ( AT — 3), yang ditambah alif dan lam 
pada awalnya menjadi al-yasa' ( a44 ). Adapun 
Ath-Thabari menyatakan bahwa asal kata dari 
nama tersebut adalah laisa' ( Pan ), yang jika 
dijadikan ma'rifah dengan ditambah alif dan lâm 
pada awalnya menjadi al-laisa' ( x. ). 


ENSIKLOPEDIA AL-OUR'AN 


Betapapun perbedaan pendapat terjadi di 
kalangan para ulama, tetapi jumhur ulama 
menggunakan bacaan yang dipegang oleh ulama 
Hijaz dan Iraq, yaitu Alyasa'. 4 Sudirman 4 


AM'A' (sii ) 

Kata am '&' (sx! ) adalah bentuk jamak dari ma'y 
(„œ ) yang terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu mim — 'ain — wauw yang 
kemudian berubah menjadi y4. Menurut Ibnu 
Faris, akar kata tersebut mengandung tiga 
makna dasar yang berbeda. Pertama, menunjuk 
makna 'ruthab (.£'), = buah kurma). Kedua, 
menunjuk pada makna 'usus perut'. Ketiga 
menunjuk pada makna 'saluran/sungai'. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang di- 
gunakan dari akar kata ini hanya bentuk am'd' 
(swt), jamak dari may (($) yang menunjuk 
pada arti “usus perut'. Kata ini juga hanya 
ditemukan satu kali yaitu pada OS. Muhammad 
(47): 15. 

Penggunaan kata am (,wxl) di situ me- 
nunjuk pada siksaan yang akan diterima oleh 
penghuni neraka, yaitu diberi minuman dengan 
air yang mendidih sehingga am 'd'-nya (usus- 
ususnya) terpotong-potong: gambaran itu di- 
sebutkan setelah Allah mengemukakan nikmat 
yang akan diterima oleh penghuni surga, yang 
dijanjikan kepada orang-orang yang bertakwa, 
yaitu di dalam surga tersebut ada sungai-sungai 
dari air yang tidak berubah rasa dan baunya, juga 
sungai-sungai dari air susu yang tidak berubah 
rasanya, begitu pula sungai-sungai dari khamar 
(arak) yang lezat rasanya bagi peminumnya, serta 
sungai-sungai dari madu yang disaring, dan 
mereka memperoleh di dalamnya segala macam 
buah-buahan serta ampunan dari Allah swt. 
Kedua perumpamaan itu disebutkan untuk 
dipikirkan apakah keduanya sama. Tentunya 
pertanyaan itu tidak betul-betul bertanya, tetapi 
hanya mengingatkan agar manusia berusaha 
semaksimal mungkin agar dapat dimasukkan ke 
dalam surga dan dijauhkan dari neraka dengan 
melakukan segala yang diperintahkan oleh Allah 
dan menjauhi segala larangan-Nya (menjadi 
orang yang muttagin) karena betapa besar 
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perbedaan di antara orang yang dimasukkan ke 
dalam surga dengan orang yang dimasukkan 
dalam neraka. Dengan kata lain, pertanyaan 
tersebut telah keluar dari makna aslinya, yaitu 
dari bertanya yang menuntut jawaban kepada 
makna an-nafy ( A ), yang berarti bahwa kedua 
hal tersebut tidak sama; bahkan, jauh berbeda. 
œ Muhammad Wardah Agil 4 


AMAD (ai) 

Kata amad ( ag ) merupakan bentuk kata benda 
yang berarti 'masa, jarak, jangka waktu', atau 
'akhir dari sesuatu’. Kata lain yang digunakan 
untuk menunjukkan waktu adalah abad (AJ). 
Akan tetapi, kata abad ( A! ) mengacu kepada 
pengertian 'masa yang tidak memunyai batas 
yang jelas dan tidak pula ditentukan batasnya 
dengan menyebutkan kata yang lain’, sedangkan 
kata amad (XX!) digunakan untuk ‘masa yang 
memunyai batas yang tidak diketahui apabila 
tidak dirangkaikan dengan kata lain sebagai 
pembatasnya'. Kata lain yang hampir sama 
pengertiannya dengan kata amad ( „4i ) adalah 
zaman (0 ). Perbedaannya adalah, kata amad 
(aÍ) digunakan untuk menyebut akhir suatu 
masa, sedangkan kata zaman ( 9.5 ) digunakan 
untuk menyebut suatu masa yang memunyai 
awal dan akhir. 

Kata amad (ac!) di dalam Al-Qur'an disebut 
empat kali, yaitu di dalam OS. Ali Imran (3): 30, 
OS. Al-Kahfi [18]: 12, OS. Al-Hadid [57]: 16, dan 
OS. Al-Jinn (72): 25. Sedangkan kata abad disebut 
28 kali, dan kata zaman tidak disebutkan di dalam 
Al-Qur'an. Di dalam OS. Ali Imran (3): 30, kata 
amadan (155) dirangkaikan dengan kata sifat 
ba'idan sehingga menjadi amadan ba'idan 
(xx KG), dan berarti ‘masa yang jauh, atau 
'masa yang panjang’. Di dalam ayat ini dijelaskan 
bahwa orang-orang yang berdosa, setelah nanti 
mengetahui azab yang mesti diterimanya, 
menginginkan supaya ada masa atau jangka 
waktu yang panjang di antara mereka dengan 
hari dimulainya pelaksanaan azab itu. Di dalam 
OS. Al-Hadid (57): 16, kata amad ( AG ) berfungsi 
sebagai subjek kata kerja thala (JW ) yang berarti 
‘panjang’. Dengan demikian, kata amad di dalam 


82 


5 
| 
| 
| 
| 
1 
3 


Amanah 


ayat ini juga mengacu pada 'jangka waktu yang 
panjang'. Ayat ini berbicara mengenai golongan 
ahli kitab yang terjerumus ke jurang kesesatan 
karena berlalunya masa yang panjang pada 
mereka. 

Kata amadan (1x5) yang disebut di dalam 
OS. Al-Kahfi [18]: 12 dan OS. Al-Jinn [72]: 25 tidak 
dirangkaikan dengan kata lain sebagai pembatas 
atau penjelas. OS. Al-Kahfi (18): 12 berbicara 
mengenai para pemuda beriman yang ditidur- 
kan oleh Allah di dalam gua selama beberapa 
tahun, kemudian dibangunkan-Nya kembali 
supaya mereka menyadari kekuasaan dan 
kebesaran-Nya. Mereka memperkirakan bahwa 
mereka tidur hanya selama satu atau setengah 
hari walaupun sebenarnya mereka telah tidur 
di gua itu selama 309 tahun. Penjelasan mengenai 
jangka waktu yang dimaksud oleh kata amad 
(ai ) tersebut baru dapat diketahui setelah 
membaca OS. Al-Kahfi (18) itu sampai dengan 
Ayat 25. Kata amadan (1x!) yang disebutkan di 
dalam OS. Al-Jinn (721: 25, di samping tidak 
dirangkaikan dengan kata yang lain sebagai 
pembatas, juga tidak dibatasi oleh keterangan 
di dalam ayat-ayat selanjutnya. Dengan demi- 
kian, masa kedatangan azab itu mungkin sudah 
dekat, dan mungkin pula masih jauh. 4 Zulfikri + 


AMANAH (#ui) 

Kata aminah ( ZG ) adalah bentuk mashdar dari 
kata kerja amina — ya'manu —amnan — wa aminatan 
(Kai g- Ul - tau - 34). Kata kerja ini berakar 
huruf-huruf hamzah (35 ), mim (— ), dan nûn 
(o'p ) yang bermakna pokok ‘amar’, ‘tenteram’, 
‘tenang’, dan ‘hilangnya rasa takut’. Pakar 
bahasa, Ibrahim Musthafa, menjelaskan bahwa 
amanah mengandung arti ‘pelunasan’ dan 'titip- 
an’. Di dalam bahasa Indonesia, amanah berarti 
‘yang dipercayakan (dititipkan) kepada orang', 
'keamanan atau ketenteraman', dan “dapat 
(boleh) dipercaya atau setia’. 

Kata amanah (CGI), baik di dalam bentuk 
mufrad maupun jamak disebutkan sebanyak 
enam kali di dalam Al-Qur'an. Kata amanah di 
dalam bentuk mufrad ditemukan pada OS. Al- 
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Baqarah [2]: 283 dan OS. Al-Ahzab [33]: 72, 
sedangkan di dalam bentuk jamak ditemukan 
pada OS. An-Nisa' [4]: 58, OS. Al-Anfal [8]: 27, 
OS. Al-Mu'minin [23]: 8, dan OS. Al-Ma'arij (70): 
32. 

Al-Our'an menggunakan kata aminah 
(au )-bentuk mufrad—antara lain di dalam 
konteks pembicaraan tentang perdagangan 
berupa jaminan yang harus dipegang oleh orang 
yang amanah (jujur). Hal ini ditegaskan di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 283. Menurut Al-Maraghi 
bahwa apabila kalian saling memercayai karena 
kebaikan dugaan bahwa masing-masing di- 
mungkinkan tidak akan berkhianat atau meng- 
ingkari hak-hak yang sebenarnya maka pemilik 
uang boleh memberikan utang kepadanya. 
Setelah itu, orang yang berutang hendaklah bisa 
menjaga kepercayaan ini dan takutlah kepada 
Allah serta jangan sekali-kali mengkhianati 
amanah yang diterimanya. Utang dikatakan 
sebagai amanah karena orang yang memberi 
utang percaya padanya tanpa mengambil 
sesuatu pun sebagai jaminan. Jadi, kata amanah 
di sini mengacu pada pengertian khusus di dalam 
bidang muamalah, yakni kewajiban seseorang 
berlaku jujur di dalam membayar utangnya. 

Penggunaan kata amanah lainnya adalah di 
dalam konteks pembicaraan tentang kesediaan 
manusia melaksanakan amanah yang ditawar- 
kan oleh Allah swt. setelah sebelumnya tidak 
satu pun makhluk yang sanggup memikulnya. 
Hal ini dinyatakan di dalam OS. Al-Ahzab (33): 
72. Ibnu Katsir menjelaskan bahwa yang di- 
maksud dengan kata al-aminah (HUNI ) di dalam 
ayat ini adalah 'ath-thd'ah' (125i = ketaatan atau 
kepatuhan) yang ditawarkan Allah kepada 
langit, bumi, dan gunung-gunung sebelum 
ditawarkan kepada bapak manusia, Adam as. 
Langit dengan segala hormatnya menolak 
tawaran itu karena sangat beratnya. Bumi dan 
gunung-gunung pun menyatakan keengganan- 
nya. Akan tetapi, manusia siap menerima dan 
memelihara amanah itu dengan sebaik-baiknya. 
Al-Fakhrur Razi di dalam Tafsir Al-Kabir menge- 
mukakan bahwa kata al-aminah (SUV!) di sini 
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bermakna 'at-taklif ( aa = pembebanan) 
karena orang yang tidak sanggup memenuhinya 
berarti membuat utang atas dirinya. Adapun 
orang yang melaksanakannya akan memperoleh 
kemuliaan. Di dalam kaitan itu, Abdullah Yusuf 
Ali menyatakan bahwa kata-kata langit, bumi, 
dan gunung-gunung pada ayat tersebut me- 
ngandung makna simbolik. Maksudnya, untuk 
membayangkan bahwa amanah itu sedemikian 
berat sehingga benda-benda yang sedemikian 
berat seperti langit, bumi, dan gunung-gunung 
yang cukup kuat serta teguh sekalipun, tidak 
sanggup menanggung dan memikulnya. 

Kata al-aminit (-...Yi )-bentuk jamak- 
digunakan oleh Al-Our'an antara lain di dalam 
konteks pembicaraan tentang perintah Allah 
agar manusia menunaikan amanah kepada 
pemiliknya. Allah berfirman di dalam OS. An- 
Nisâ’ [4]:58. Rasyid Ridha menegaskan bahwa 
al-amânât (».2:Yi ) di sini digunakan sebagai ism 
maf'ûl (Jaka | ), yakni kata sifat selaku objek 
dengan pengertian 'segala sesuatu yang di- 
percayakan seseorang kepada orang lain dengan 
rasa aman'. Menurut Ath-Thabari bahwa ayat 
ini ditujukan kepada para pemimpin (penguasa) 
agar mereka menunaikan hak-hak umat Islam, 
seperti penyelesaian perkara rakyat yang 
diserahkan kepada mereka untuk ditangani 
dengan baik dan adil. M. Quraish Shihab men- 
jelaskan bahwa al-aminit dimaksudkan ber- 
kaitan dengan banyak hal, salah satu di antara- 
nya adalah perlakuan adil. Keadilan yang 
dituntut ini bukan hanya terhadap kelompok, 
golongan, atau kaum Muslim saja, melainkan 
mencakup semua manusia, bahkan seluruh 
makhluk. Oleh karena itu, berdampingan dengan 
amanah yang dibebankan kepada para penguasa 
maka ditekankan kewajiban rakyat taat terhadap 
mereka. Pendapat lain dikemukakan oleh Al- 
Maraghi, yang mengklasifikasi amanah atas: (1) 
tanggung jawab manusia kepada Tuhan, (2) 
tanggung jawab manusia kepada sesamanya, 
dan (3) tanggung jawab manusia kepada dirinya 
sendiri. Sementara itu, Thanthawi Jauhari ketika 
menafsirkan ayat di atas, merumuskan cakupan 
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makna kata al-aminit ( »...Yi ) yang cukup luas, 
yaitu segala yang dipercayakan orang berupa 
perkataan, perbuatan, harta, dan pengetahuan, 
atau segala nikmat yang ada pada manusia yang 
berguna bagi dirinya dan orang lain. Jadi, kalau 
Al-Maraghi melihat term amanah dari sudut 
kepada siapa amanah harus dipertanggung- 
jawabkan maka Thanthawi merumuskan lebih 
abstrak lagi karena tidak saja berdasarkan 
pertanggungjawaban, tetapi juga kegunaan yang 
terkandung di dalam amanah itu. 

Padasisi lain, ditemukan pula penggunaan 
kata aminitikum ( Kasual ) yang disandarkan 
kepada manusia yang beriman, yakni di dalam 
OS. Al-Anfal [8]: 27. Menurut Asy-Syaukani, 
ayat ini melarang orang-orang beriman meng- 
khianati Allah dan Rasul-Nya dan mengkhianati 
amanah sesama manusia. Dengan begitu, ada 
dua jenis amanah. Pertama, amanah Tuhan dan 
Rasul-Nya berupa aturan-aturan dan ajaran- 
ajaran agama yang harus dilaksanakan. Kedua, 
amanah manusia berupa sesuatu, materiil atau 
non-materiil yang dipercayakan seseorang 
kepada orang lain dengan maksud tertentu sesuai 
ajaran agama. 

Dua kata amindt (231) sisanya—di dalam 
bentuk jamak-walaupun ditemukan di tempat 
yang berbeda namun redaksinya sama, yaitu 
pada OS. Al-Mu'miniin [23]: 8 dan OS. Al-Ma'arij 
[70]: 32. Untuk kata li-amânâtihim ( 73.4 ) pada 
ayat yang disebutkan pertama digunakan di 
dalam konteks pembicaraan tentang salah satu 
(di antara tujuh) sifat yang membuat orang- 
orang beriman beruntung adalah menjaga 
amanah. Karena itu, Al-Maraghi mengaitkan 
amanah di sini dengan sesuatu yang dipercaya- 
kan kepada manusia, baik yang berasal dari 
Allah swt., seperti tugas-tugas keagamaan 
maupun oleh sesama manusia, seperti perikatan 
dan sebagainya. Adapun penggunaan kata yang 
sama pada ayat yang disebutkan kedua adalah 
di dalam konteks pembicaraan tentang salah 
satu cara yang bisa membebaskan manusia dari 
rasa keluh kesah dan sifat kikir ialah dengan 
memelihara amanah. Jadi, amanah yang di- 
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kehendaki di sini adalah pemenuhan hak-hak 
manusia, baik terhadap dirinya sendiri, orang 
lain maupun kepada Allah, dan bertanggung 
jawab terhadap kepercayaan yang diterimanya 
untuk dilaksanakan dengan sebaik-baiknya. 

Dengan demikian, kata amanah (set) di 
dalam Al-Our'an mencakup amanah kepada 
Tuhan, sesama manusia, dan kepada diri sendiri. 
Amanah kepada Tuhan dan sesama manusia 
dapat dinyatakan sebagai amanah Allah dan 
Rasul-Nya berupa aturan dan ajaran-ajaran 
agama yang harus dilaksanakan. Amanah 
kepada sesama manusia dapat pula berupa 
sesuatu, baik materiil maupun non-materiil 
yang dipercayakan seseorang kepada orang lain 
dengan rasa aman dan tenteram. Adapun 
amanah kepada diri sendiri berupa segala 
nikmat yang ada pada manusia yang berguna 
bagi dirinya, sehingga yang bersangkutan 
memiliki sifat jujur dan dapat dipercaya. 
« Muhammadiyah Amin % 


AMIN (gal) 

Kata âmin ( c47) adalah bentuk ism fa'il dari amina 
(za ) — ya'manu (ja sb) — amnan (Gt), amanan 
(Gl), amanatan (2 1. Kata âminun ( ži ), berarti 
'orang yang aman atau sesuatu yang aman, 
selamat, sejahtera, tenteram'. Menurut Ibrahim 
Anis, kata Amin ( -,1 ), amin ( BA ) dan amin ( pel) 
memunyai makna yang sama, yaitu ithma'anna 
wa lam yakhaf (“5 af f SREI = tenteram dan tidak 
merasa takut). Amina al-balad (“3 Sat ) berarti 
'negeri yang penduduknya merasa aman tinggal 
di dalamnya' (ithma'anna fih ahluh - dat a SEB). 
Menurut Farid Wajdi, kata amina ( sal ) 
memunyai dua asal: pertama, al-aminah (SUS) 
lawan al- -khiyanah (adi), dengan arti sukûn al- 
galb (A ò SKi ketenteraman jiwa); kedua, 
tashdi ig( ji smembenarkan, percaya). Kadang- 
kadang kata Amin ( „i ) dimaksudkan sebagai 
doa dengan makna 'perkenankanlah' ( ¿xi = 
istajib). Namun, kata âmîn («-!) yang satu ini 
bukanlah ism fa'il, melainkan ism fil amar (yaitu 
kata yang berbentuk kata benda, tetapi me- 
ngandung pengertian kata kerja perintah atau 
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kalimat perintah). Bentuk penulisannya selalu 
dengan fathah nun, yaitu amina ( rat ), barisnya 
tidak pernah mengalami perubahan; lain halnya 
dengan ism fa'il yang bisa mengalami perubahan 
sesuai dengan kedudukannya di dalam kalimat. 

Kata âmin ( „1 ) di dalam bentuk mufrad 
(tunggal) disebut 6 kali di dalam Al-Qur'an, yaitu 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 126, OS. Ali Imran 
[3]: 97, QS. Ibrahim [14]: 35, OS. Al-Qashash [28]: 
57, OS. Al-“Ankabit [29]: 67, dan OS. Fushshilat 
[41]: 40, sedangkan di dalam bentuk jamak 
disebutkan 10 kali. 

Kata amin (-) di dalam OS. Al-Baqarah 
(21: 126 dan OS. Ibrahim (14): 35 termasuk di 
dalam rangkaian doa Nabi Ibrahim as. Ahmad 
Musthafa Al-Maraghi menafsirkan ayat ini 
dengan mengatakan, “Nabi Ibrahim berdoa 
semoga Allah menjadikan negeri Mekah aman, 
terhindar dari tangan-tangan jahil yang ingin 
merusaknya, dan terjauh dari siksaan Allah 
sebagaimana terjadi di negeri-negeri lain berupa 
gempa bumi, bencana, banjir besar dan sebagai- 
nya. Ternyata doa Ibrahim tersebut dikabulkan 
oleh Allah swt. sehingga negeri Mekah lebih aman 
dan makmur dari negeri-negeri lain di dunia.” 

Kata Amin (1 ) di dalam OS. Ali Imran (3): 
97 merupakan jaminan keamanan yang diberi- 
kan Tuhan kepada orang-orang yang memasuki 
Masjid Haram di Mekah atau jaminan keamanan 
tanah suci, sementara manusia yang berada di 
daerah luar itu melakukan tindakan kejahatan, 
seperti merampok. 

Kata Amin (4!) di dalam OS. Al-Oashash 
[28]: 57 merupakan “pertanyaan” Tuhan kepada 
penduduk Mekah yang merasa khawatir, bila 
mereka mengikuti petunjuk Muhammad, 
niscaya mereka akan terusir/diusir dari negeri 
Mekah. Lalu Tuhan bertanya, “Apakah Kami 
tidak mengukuhkan kedudukan mereka di dalam 
negeri Haram yang aman?” 

Kata âmin (1 ) di dalam OS. Fushshilat [41]: 
40 adalah rahmat keamanan yang diberikan 
Tuhan kepada orang-orang yang beriman dan 
beramal saleh. 

Semua kata Amin ( --! ) di dalam ayat-ayat 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Amin 


Al-Qur'an bermakna “aman sentosa, selamat, 
sejahtera', baik di dalam konteks kehidupan di 
dunia maupun di dalam konteks kehidupan di 
akhirat. œ Hasan Zaini % 


AMIN ( cl ) 

Kata amin ( aa ) berasal dari kata al-amn ( AN) 
yang merupakan bentuk mashdar dari amina ( <i ) 
-ya ‘manu ( $a )-amnan (Gi), amanan (SG), dan 
amânatan (SW ). Atau dari amuna (“A4 )- ya'munu 
(Ip 2G) —aminatan ( Zul). Ar-Raghib Al-Ashfahani 
nana kata amn ( ci ) dengan 'ketenteram- 
an jiwa' (thuma'nînatun-nafs= LAN istb) sedang- 
kan kata amân kadang-kadang diartikan sebagai 
‘suatu keadaan tempat manusia berada’, dan 
kadang-kadang diartikan sebagai ‘suatu ke- 
percayaan yang diberikan kepada manusia’. Arti 
yang terakhir itu hampir sama dengan yang 
dikemukakan Ibnu Faris, yaitu memberikan 
amanah (iʻthâ'ul-amânah = SGS) ias: ). 

Berangkat dari pengertian kata amn di atas, 
dapat pula diberikan pengertian kata amîn ( DA } 
yang menurut bahasa berarti 'orang yang setia, 
jujur”, atau “orang yang aman, yang selamat’, dan 
‘yang dipercayai (al-ma'min ats-tsigah, al-mu'tamin 
wal-mu'taman). Kata amin ( sal ) sering dihubung- 
kan dengan kata lain, umpamanya aminush- 
shundig (3S «si kasir), aminul-mal (« JG Mi 
- bendahara), aminul-makhzan ( oai gi = 
penjaga gudang), dan aminul-maktabah ( x4 yi 
- penjaga pustaka). 

Sejalan dengan pengertian amin (oi) 
menurut bahasa tersebut, Ibrahim Anis meng- 
artikan amîn ( l ) menurut istilah sebagai 


h a SE SA g One bid 
(al-hâfizhul-hâris wa al-ma'miln wa man yatawalla 
rigabah syai' awil-muhâfazhah 'alaih) 

orang yang menjaga, memelihara, dipercayai, dan 
berwenang mengawasi sesuatu atau memeliharanya 


Selain itu, Al-Farisi, sebagaimana dikutip 
Ibnu Manzhur, mengatakan bahwa ada kata amin 
( spa ) dengan gashr (pendek) hamzah atau Amin 
(gg! ) dengan madd (panjang) hamzah yang berarti 


Kajian Kosakata 


An'am 


Allahumma istajib Ii ( J ida 211 = Ya Allah! 
Perkenankanlah bagiku): kata amin ( ui ) ini 
dipandangnya sebagai kalimat yang terdiri dari 
fil dan ism (ism fil). Kata amin ( ya yitu biasanya 
diucapkan pada akhir doa atau diucapkan oleh 
makmum pada akhir bacaan Al-Fatihah imam. 

Di dalam Al-Qur'an, kata amin ( „ ¿4i ) disebut 
14 kali, yaitu di dalam QS. Al-A'raf (7): 68, QS. 
Yasuf (12): 54, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 107, 125, 
143, 162, 178, dan 193, OS. An-Naml (27): 39, OS. 
Al-Oashash [28]: 26, OS. Ad-Dukhan [44]: 18, 51, 
OS. At-Takwir (81): 21, serta OS. At-Tin (95): 3. 

Kata amin ( ol ) di dalam QS. Al-Aʻrâf [7]: 
68 serta QS. Asy-Syu'ara' [26]: 107, 125, 143, 162, 
dan 178 bermakna ‘dipercayai’ (ism fa'il dengan 
makna ism maf'ûl), dan kata itu merupakan 
pernyataan para rasul kepada kaumnya bahwa 
mereka adalah rasul yang dipercayai (rasûl amin 

= l Jya) Adapun kata amin ( „$f ) di dalam 
Ayat 193 dari Surat yang sama adalah di dalam 
konteks pembicaraan turunnya Al-Qur'an dari 
Allah dan dibawanya oleh malaikat Jibril yang 
disebut al-Rûh al-Amîn ( PAN 9i ) 

Pengungkapan kata anih í ) di dalam OS. 
Yusuf (12): 54, QS. An-Naml [27]: 39, OS. Al- 
Qashash [28]: 26, dan QS. Ad-Dukhan [44]: 18 
semuanya dengan makna 'yang terpercaya'. 

Kata amin ( cpat ) di dalam OS. At-Takwir [81]: 
21 berkaitan dengan sifat Jibril sebagai pembawa 
wahyu, ia memunyai kedudukan tinggi serta 
terpercaya. 

Kata amin (-zel ) di dalam OS. At-Tin [95]: 3 
berhubungan dengan sifat dan keadaan negeri 
Mekah. Negeri Mekah disebut al-amin ( PAT 
karena seharusnya negeri itu aman dari segala 
bentuk gangguan dan permusuhan, seperti 
pencurian dan perampokan. & Hasan Zaini % 


AN'AM ( a ) 

An'im adalah bentuk jamak dari na'm («« ) yang 
bermakna 'unta'. Namun, makna an'âm sendiri 
tidak terbatas pada makna tunggalnya saja; 
tetapi meluas, hingga mencakup ‘hewan-hewan 
berkaki empať seperti unta, sapi, dan kambing. 
Hewan-hewan itu disebut dengan na'm karena 
mendatangkan nikmat. 
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An'am 


Kata an ‘âm dibubuhi alif lâm, al-an Gm (ASN ) 
adalah nama surah yang ketujuh dari Al-Qur'an. 
Surah itu terdiri dari 165 ayat dan turun di 
Mekah. Nama ini diambil dari beberapa ayat 
yang menggunakan kata tersebut. 

Kata an'am digunakan Al-Qur'an di dalam 
hal-hal sebagai berikut: 

1. An'Am sebagai harta benda yang digembala- 
kan, posisinya sebagaimana emas, perak, 
kebun, sawah, dan kuda tunggangan. An Gm 
berfungsi sebagai alat angkutan, susunya 
dapat diminum, dagingnya dimakan, bulu- 
nya sebagai hiasan dan pakaian, kulitnya bisa 
dibuat tenda (OS. Ali Imran (3): 14, An-Nahl 
[16]: 5 dan 80, Al-Mu'min [40]: 75, dan OS. 
Az-Zukhruf (43): 12). 

2. An'im sebagai bandingan identik dengan buat 
manusia. An dm hidup berpasang-pasangan 
karena berkembang-biak melalui perkawinan 
(OS. Asy-Syura [42]: 11). Kehidupannya 
bertumpu pada air dan tumbuh-tumbuhan, 
jenis dan warna kulitnya bermacam-macam 
(OS. Fathir (35): 28). 

3. An'im dijadikan contoh yang buruk bagi 
manusia yang cinta dunia (OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 133), bagi manusia yang mempunyai 
hati, mata, dan telinga tetapi tidak meng- 
gunakannya untuk memperoleh petunjuk 
(OS. Al-A'raf [7]: 179), bagi manusia yang 
menganggap dunia ini tempat bersenang, 
tempat melampiaskan nafsu seksual dan 
nafsu perut (OS. Muhammad (47): 12). 

4. An'fm di dalam keyakinan Arab Jahiliyah 
yaitu tradisi memberi sajian kepada berhala 
berupa binatang dan tumbuhan, demikian 
juga untuk Allah. Unta yang mereka pilih 
disebut sa'ibah, him, dan bahirah. Sebagai 
tanda, kupingnya mereka potong, unta 
tersebut tidak boleh dimakan oleh wanita dan 
orang sembarangan, hanya boleh untuk 
orang-orang tertentu dan khadim berhala. 


Sekiranya unta ini beranak, anaknya tidak ` 


boleh dimakan wanita, kecuali kalau anaknya 
yang lahir itu mati. Unta betina yang sudah 
ditetapkan sebagai kurban itu tidak boleh 
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5. 


An'am 


ditunggangi, tidak boleh membawa beban 

dan susunya dipersembahkan untuk berhala 

(OS. An-Nisa', [4]: 119, OS. Al-An'am, [6]: 136 

dan 138). Ibnu Abbas menyatakan, kalau 

ingin mengetahui kebodohan orang Arab 

dahulu, bacalah OS. Al-An'am dari Ayat 130 

ke atas. 

An'Am di dalam konteks hukum: 

a. Pada bulan haji bagi orang yang ihram 
dilarang berburu dan membunuh an'im. 
Apabila hal itu terjadi maka harus mem- 
bayar denda dengan menyembelih bi- 
natang seharga dengan yang dibunuh, lalu 
memberikannya kepada fakir miskin. 
Sekiranya tidak dapat dilakukan hal itu, 
maka memberi makan orang miskin se- 
harga binatang yang dibunuh, atau puasa 
beberapa hari menurut takaran makanan 
yang harus dikeluarkan (OS. Al-Ma'idah 
[5]: 1). 

b. An'am yang dihalalkan seperti kambing, 
biri-biri, lembu, dan unta (OS. Al-Ma'idah 
[5]:1 dan Al-An'am [6]:142). 

c. An'am yang diharamkan, yaitu yang tidak 
disembelih, yang matinya tercekik, di- 
pukul, jatuh, ditanduk, diterkam binatang 
buas (kecuali yang sempat disembelih), 
yang disembelih atas nama selain Allah 
(QS. Al-Ma'idah (5): 1 dan 3, Al-An'am [6]: 
138 dan 42, serta QS. Al-Hajj (22): 30). 

d. An'am yang menjadi kurban adalah unta, 
lembu, dan kambing, dilakukan pada hari 
raya Idul Adha pada setiap tanggal 10 
Zulhijjah (OS. Al-Hajj (22): 34, An-Nisa' 
[4]: 119, dan OS. Al-An'am [6]: 136) 

e. An'dm adalah ciptaan Allah yang unik dan 
harus disyukuri, sebab Dialah yang men- 
jinakkannya dan menciptakan air susu 
yang bersih, sedangkan posisinya berada 
antara darah dan tahi (OS. An-Nahl (16): 
66). 

Dari keseluruhan ayat yang menggunakan 


kata an'am pengertiannya sesuai dengan makna 


lughawi, yaitu unta, sapi, dan kambing. Untuk 


binatang-binatang yang lain disebut dengan 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Ana'a 


nama, seperti khail ( j> = kuda), khinzir (272 = 
babi), nam! (js = semut), dan lain sebagainya. 
& Ahmad Sudirman Abbas & 


ANA'A (264) 

Kata Anda (566) berasal dari anawa ( fa ) atau 
and (A ) - ya'ni (A ) - inâ ( | ), yang terdiri 
dari tiga huruf yang masing-masing dilambang- 
kan dengan alif ( HI), nûn (05), dan wâw ( ss). 
Kata dasar yang terdiri dari huruf alif (H) dan 
nûn (öy ) dan seterusnya (apa pun huruf yang 
ketiga) memunyai empat arti pokok, yaitu 1) al- 
buth'u (254 = lambat: lamban) dan sejenisnya, 
2) sd'ah minaz-zamin (MCM 54 Kel. = suatu saat 
tertentu dari bentangan waktu), 3) idrak asy-syai 
( Pa) 2153) = persepsi terhadap sesuatu), dan 4) 
zharf minazh-zhurif (5, AA wp S5 = satu dari 
beberapa kondisi). Kata and'a (s6) yang berarti 
‘waktu’ merupakan bentuk jamak dari bentuk 
tunggal al-and (1) atau al-ind (SY), yang 
berarti 'suatu saat dari waktu malam'. Ibnu 
Arabi berpendapat D bentuk jamak dari al- 
and ( A ) atau al-ind ( SY!) adalah And'a ( ¿6 ) 
atau uniy (za ), sedangkan Ar-Raghib Al- 
Ashfahani berpendapat bahwa bentuk tunggal 
dari And'a ( sk ) adalah al-anâ ( A) al-ina( SY!) 
atau al-unâ ( A) yang berarti ‘waktu’ secara 
global dan tidak terikat dengan siang atau 
malam. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ing'a ( úis ) hanya 
ditemukan tiga kali, yakni di dalam QS. Âli 
“Imran [3]: 113, OS. Thaha [20]: 130, dan QS. Az- 
Zumar [39]: 9. Adapun di dalam bentuk 
tunggalnya, yakni inâ (A) (di dalam ayat ghaira 
ndzhirind inâhu = 2 Opa Zé ), disebut satu kali, 
yaitu di dalam surat al-Ahzab, 33: 53. 

And'a (36k ) di dalam OS. Ali Imran [3]: 113 
disebut di dalam konteks tidak semua ahlul-kitab 
itu buruk. Di antara mereka terdapat golongan 
yang berlaku lurus (ummah gâ'imah = iü zd) 
menurut sebagian ahli tafsir, mereka adalah 
gologan ahlul-kitâb yang telah masuk Islam- 
mereka membaca ayat-ayat Allah pada beberapa 
waktu di malam hari, dan mereka juga bersujud 
(bersembahyang). 


Kajian Kosakata 


AnshitQ 


Di dalam OS. Thaha [20]: 130, kata ind'a 
( sel ) digunakan di dalam konteks peringatan 
dan anjuran Allah kepada Nabi Muhammad 
agar tabah di dalam berdakwah menghadapi 
kaum musyirik Mekah. 

Di dalam OS. Az-Zumar [39]: 9, kata ind'a 
(3Et:) digunakan di dalam konteks bantahan 
terhadap orang musyrik yang merasa lebih 
beruntung dengan memiliki harta kekayaan. 

Adapun kata inâ (5!) sebagai bentuk 
tunggal dari And'a ( 761; ) di dalam OS. Al-Ahzab 
(331: 53, disebut di dalam konteks adab dan 
sopan santun di dalam rumah tangga Nabi saw. 

Di dalam tiga ayat pertama, kata dnd'a 
(61; ) tetap di dalam bentuk jamak dan di- 
gunakan di dalam konteks ibadah atau pen- 
dekatan spiritual dengan Allah, sedangkan pada 
ayat keempat, yakni di dalam bentuk tunggalnya, 
ind (5!) berkaitan dengan muamalah, adab 
sopan santun, atau di dalam urusan duniawi 
belaka. Di dalam keseluruhannya kata And'a 
(<61; ) maupun ind (5!) memunyai arti ‘waktu’ 
secara UMUM. & Ahmad Asymuni & 


ANSHITU (pai) 

Kata anshithii (",z2!1 ) adalah bentuk fi'il amr yang 
ditujukan kepada ia banyak mukhdthab (bs = 
objek). Berasal dari anshata — yunshitu — inshatan 
(Eka Cai — Ci). Kata tersebut terulang 
dua kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 204 dan 
Al-Ahgaf (46): 29. Keduanya menunjuk makna 
diam untuk mendengar dan memerhatikan Al- 
Our'an ketika dibacakan. 

Di dalam OS. Al-A'raf [7]: 204 disebutkan, 
“Dan apabila dibacakan Al-Qur'an maka dengarkanlah 
baik-baik dan perhatikanlah dengan tenang agar kamu 
mendapat rahmat”. Ayat ini menurut sebagian 
ulama berlaku pada saat melaksanakan shalat 
wajib ketika imam mengeraskan bacaannya. Di 
dalam sebuah hadits yang diriwayatkan oleh 
Muslim dari Abu Musa Al-Asyari disebutkan 
innama ju'ilal-imamu liyu'tamma bihi fa'idzd kabbara 
Jakabbiru' wa'idza gara 'a fanshita ( puyi Jas ai) 


ii Fs EP Ss gS ca ik = sesungguh- 
nya imam itu hanyalah Untuk diikuti, oleh 
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Anshita 


karena itu jika ia takbir maka takbirlah dan jika 
ia membaca (ayat) maka diamlah. Pendapat ini 
disandarkan kepada Ibnu Mas'ud, Abu 
Hurairah, Jabir, Az-Zuhri, Abdullah bin Umar, 
Atha bin Abi Rabah, dan Said bin Musayyab. 
Selanjutnya, Said mengatakan bila Rasulullah 
shalat, orang-orang musyrik saling menganjur- 
kan agar tidak mendengar dan memerhatikan 
Al-Our'an yang dibaca oleh Muhammad, lalu 
turunlah ayat ini sebagai jawabannya. 

Ada juga pendapat yang disandarkan 
kepada Said bin Jubair, Mujahid, Atha, Umar bin 
Dinar, Zaid bin Aslam, Al-Oasim bin Al- 
Mukhaemirah, Muslim bin Yassar, Syahr bin 
Hausyab, dan Abdullah bin Al-Mubarak yang 
mengatakan bahwa ayat ini berlaku pada saat 
khutbah dibacakan, tetapi pendapat ini di- 
lemahkan oleh sebagian ulama, misalnya Ibnu 
Al-Arabi mengatakan, di dalam khutbah tidak 
semua isinya adalah ayat, padahal seruan ayat 
itu khusus ketika ayat Al-Our'an dibacakan. 
Sedangkan keharusan diam pada saat khutbah 
bukan hanya pada saat ada ayat yang dibacakan, 
tetapi pada semua khutbah itu. Kemudian An- 
Nugasy menambahkan bahwa ayat itu adalah 
ayat Makkiyah dan saat itu belum ada khutbah 
atau shalat Jumat. 

Pendapat yang lain, sebagaimana di- 
sebutkan oleh Ath-Thabari yang juga dari Said 
bin Jubair mengatakan bahwa ayat ini berlaku 
umum yang meliputi hari Idul Fitri, Idul Adha, 
dan hari Jumat serta ketika imam membaca ayat 
secara jahar (keras). Pendapat inilah yang 
didukung oleh Al-Ourthubi karena cakupannya 
lebih luas sebagaimana tuntutan zhahir ayat. 
Selanjutnya An-Nugasy mengatakan, para 
mufasir sepakat bahwa diam untuk mendengar 
dan memerhatikan Al-Our'an yang sedang 
dibaca, bukan hanya berlaku pada shalat wajib 
saja, tetapi juga berlaku pada shalat lainnya. 

Adapun penggunaan kata anshit di dalam 
OS. Al-Ahgaf [46]: 29, berkaitan dengan pe- 
nyiaran Al-Qur'an pada makhluk jin: “Dan 
(ingatlah) ketika kami hadapkan serombongan jin 
kepadamu yang mendengarkan Al-Qur'an maka tatkala 
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Agfal 


mereka menghadiri pembacaan(nya) lalu mereka berkata, 
“Diamlah kamu (untuk mendengarkannya)”. Ketika 
pembacaan telah selesai mereka kembali kepada kaumnya 
untuk memberi peringatan”. Menurut sebagian 
riwayat, hal itu terjadi ketika Nabi saw. shalat 
Subuh bersama sahabatnya di Nakhlah. Pada 
saat itu ada sekelompok bangsa jin mendekati- 
nya, jumlah mereka ada 9 jin, di antaranya ada 
yang bernama Zauba'ah. Misi mereka adalah 
untuk mencari tahu mengapa mereka tidak bisa 
lagi mendengar berita langit tentang kejadian- 
kejadian yang terjadi di bumi sebagaimana 
sebelumnya bahkan kalau mereka naik ke langit 
di tempat yang biasanya mereka tempati untuk 
mendengar berita tersebut, mereka dilempar 
dengan bunga api. 

Setelah mereka mengadukan hal tersebut 
kepada iblis, iblis berkata bahwa pasti ada 
peristiwa besar di atas bumi yang membuat hal 
itu terjadi. Maka, dikirimlah bala tentaranya ke 
berbagai penjuru dunia dan kelompok Zauba'ah 
tersebutlah yang kebetulan mendekati Nabi dan 
saat mereka mendengar Nabi membaca ayat- 
ayat Al-Our'an, ada di antaranya yang menyeru 
kepada yang lainnya agar diam dan memerhati- 
kan bacaan tersebut dan mereka yakin bahwa 
hal itulah yang menyebabkan mereka tidak bisa 
lagi mendengarkan berita langit, kemudian 
turunlah ayat tersebut di atas. 

Para mufasir mengatakan bahwa kejadian 
tersebut tidak disadari dan tidak diketahui oleh 
Nabi sebelum turunnya ayat tersebut. Nanti 
setelah kelompok Zauba'ah itu kembali kepada 
kaumnya dan mengingatkan akan kebenaran 
ayat-ayat Al-Our'an tersebut baru kemudian 
dikirim kelompok demi kelompok untuk me- 
nemui Nabi dan belajar secara khusus kepada- 
nya dan saat itulah baru terjadi komunikasi 
lansung antara mereka dengan Nabi saw. 
+ Muhammad Wardah Agil & 


AOFAL (Jwsi) 

Kata agfal (jusi ) adalah bentuk jamak dari kata 
gufl ( jis ). Kata ini terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu gaf — fa — lâm yang 


ENSIKLOPEDIA Al-Qur'an 


Aqfal 


berkisar pada dua makna pokok. Pertama, 
'kembali dari perjalanan', misalnya kembali dari 
pertempuran dan sebagainya. Kedua, makna 
'keras', seperti kayu yang kering dan keras 
disebut g4fil ( jú ). 'Gembok' yang dipakai 
mengunci pintu disebut gufl ( J ) karena di situ 
terkandung makna keras di dalam arti orang, 
sulit masuk dan keluar pada pintu yang telah 
digembok, ada juga mengatakan gembok itu 
terambil dari makna dasar yang pertama yakni 
‘kembali atau pulang’ karena di dalam ke- 
pulangan itu terkandung makna keamanan bagi 
keluarga saat mereka pulang sebagaimana 
rumah yang digembok membuat perasaan aman 
bagi penghuninya. Dari sini, orang bakhil disebut 
muqfalul-yadaîni ( aji yaaa - terkunci tangannya) 
karena tidak mau mengulurkan tangannya 
untuk membantu orang lain, seolah-olah tangan- 
nya terkunci. 

Di dalam Al-Qur'an, agfal (just ), hanya 
ditemukan pada satu tempat, yaitu di dalam OS. 
Muhammad [47]: 24. 

Penggunaan kata agfal ( jusi ) di dalam ayat 
tersebut menunjuk pada orang yang tidak mau 
menerima kebenaran, seolah-olah di dalam 
hatinya ada kunci yang membuatnya tertutup 
dan tidak bisa menerima kebenaran tersebut. 
Orang yang dimaksud, sebagaimana diisyarat- 
kan pada ayat-ayat sebelumnya, adalah orang- 
orang yang terdapat di dalam hatinya penyakit 
yang, ketika ditetapkan kewajiban berperang, 
mereka memandang Nabi saw. seperti orang 
yang mau pingsan karena takut mati dan 
disebutkan juga bahwa seandainya mereka 
berkuasa, mereka akan melakukan kerusakan 
dan memutuskan silaturrahmi, maka Allah 
berfirman “Apakah mereka tidak memerhatikan Al- 
Qur'an ataukah hati mereka terkunci". 

Di dalam Al-Our'an, hati yang tidak mau 
menerima kebenaran agama yang dibawa oleh 
Nabi Muhammad saw. dinyatakan dengan tiga 
macam bentuk kata benda, di samping sejumlah 
kata kerja. Kata benda tersebut adalah agfdl 
(Just) ghulf( cal: ) dan akinnah ( aii ). Kata ghulf 
dipakai pada dua tempat, yaitu pada OS. Al- 
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Baqarah [2]: 88 dan An-Nisa' [4]: 155, semuanya 
menunjuk pada pernyataan orang-orang yang 
menolak kebenaran tersebut sambil mengatakan 
bahwa hati mereka telah tertutup. Kemudian 
kata akinnah (1&) yang dipakai pada empat 
tempat, yaitu di dalam OS. Al-An'am [6]: 25: OS. 
Al-Isra' (17): 46: OS. Al-Kahfi [18]: 57, dan OS. 
Fushshilat [41]: 5, menunjuk kepada orang-orang 
yang telah mendengarkan ajaran yang disampai- 
kan Nabi saw. namun kemudian berpaling dan 
menolaknya. Dengan demikian, tingkatan yang 
paling tinggi di antara ketiga bentuk tersebut 
adalah ghulf (menolak disertai pernyataan 
bahwa hatinya telah tertutup), kemudian akinnah 
(menolak dan berpaling, tanpa menyatakan 
bahwa hatinya telah tertutup), baru agfal 
(menolak secara diam-diam atau dalam hati dan 
berusaha untuk tidak menampakkannya). 
æ Muhammad Wardah Agil 4 


AOSHA (Lal) 

Kata agshd (Ust) disebut tiga kali di dalam Al- 
Qur'an, yakni di dalam OS. Al-Isra' [17]: 1, OS. 
Al-Oashash [28]: 20 dan OS. Yasin [36]: 20. 

Dari segi bahasa (etimologi), kata tersebut 
merupakan turunan dari kata qashâ ( g ) yang 
berarti ‘jauh’. Bentuk superlatif (ism tafdhil)-nya 
dengan bentuk mudzakkar ialah aqshâ (Las! ) dan 
muannats-nya ialah gushwa ( s4 ) yang artinya 
'yang terjauh'. Arti kebahasaan ini memberi 
kesan adanya dua sisi/arah yang terintegrasi di 
dalam penggunaan kata ini, arah yang satu 
memunyai jarak yang paling jauh dari arah yang 
lain. Istilah 'terjauh' bersifat relatif, tergantung 
kepada sisi tempat kita melihat atau mem- 
bandingkan jarak tersebut. 

Ayat yang menggunakan kata agshi ( Lai ) 
menunjukkan bahwa kata itu digunakan untuk 
menggambarkan 'jarak yang terjauh secara fisik 
di antara satu tempat dengan tempat yang lain’. 

Di antara surah dan ayat yang menyebut 
kata agshd ( Lal Jitu ialah OS. Al-Isra' [17]: 1. Kata 
agsha ( Las! ) di dalam ayat ini digunakan sebagai 
sifat bagi arah masjid yang ada di Palestina, 
(maksudnya ialah masjid Haikal yang dibangun 
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Masjid Al-Aqshâ; salah satu masjid yang sangat dianjurkan oleh Rasulullah saw. untuk dikunjungi. 


oleh Nabi Sulaiman pada abad ke-10 sebelum 
Masehi, tetapi kemudian dihancurkan oleh 
tentera Romawi ketika mereka memadamkan 
pemberontakan orang-orang Yahudi, dan puing- 
puingnya dijadikan tempat pembuangan sam- 
pah. Sejak tahun 123 H, ketika pecah lagi 
pemberontakan kaum Yahudi yang juga dapat 
dipadamkan tentera Romawi, puing-puing 
masjid Haikal lenyap tertimbun sampahytanah). 
Tempat ini disebut sebagai masjid Agsh4 (Ls!) 
karena merupakan tempat sujud Nabi yang 
paling jauh dari Mekah selama perjalanan 
Isra nya di bumi. 

OS. Yasin (36): 20 memberi keterangan 
tentang seseorang yang datang dengan tergesa- 
gesa dari negerinya yang jauh dan menyeru 
kaumnya agar mengikuti seruan Rasul Allah. 
Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa negeri 
yang dimaksud adalah Antiochie (Antiokhia), 
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termasuk wilayah Turki, tetapi setelah Perang 
Dunia I, negeri itu termasuk wilayah Suriah. 
Demikian Al-Our'an menggunakan kata 
agsha ( Lail ) untuk menggambarkan jarak 
terjauh di antara dua tempat secara fisik dan 
tidak untuk menggambarkan jarak dua arah 
yang bersifat nonfisik, seperti jarak waktu, 
hubungan, dan kepangkatan. Di sinilah per- 
bedaan kata itu dengan kata lain yang berasal 
dari kata ba'uda ( 3x ) yang secara etimologis juga 
berarti ‘jauh’. Kata ba'id (xx ), bentuk sifat 
musyabbahah dari kata ba'uda (3x: ) digunakan 
untuk arti fisik seperti di dalam OS. Had (11): 89, 
...Wa mâ gaumu Lithin minkum bi ba'id 
(pon SAS bi P3 =. sedangkan kaum 
Luth itu tidak jauh tempatnya dari kamu), dapat 
juga digunakan untuk arti nonfisik (tidak dapat 
diukur dengan alat-alat ukur) seperti di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 60, ... Yuriduasy-syaithinu an 
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yudhillahum dhalalan ba ida ( lai of LAN aji . 
Kua SULS = ...setan itu bermaksud Bea pesan 
mereka dengan penyesatan yang sejauh-jauh- 
nya). + A. Rahman Ritonga % 


ARADA (3 ai ) 


Kata arâda (3 Hi ) dan derivasinya disebut di dalam 
Alqur'an sebanyak 148 kali. Kata yang hampir 
semakna dengan kata itu, râwada - yurawidu 
(332 59, ) disebut delapan kali, tujuh kali di 
dalam OS. Yûsuf [12]: 23, 26, 30, 32, dan 51, satu 
kali di dalam OS. al-Qamar [54]: 37. Di dalam 
bentuk lain lagi ruwaida (155, ) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Ath-Tharig (861: 17. Bentuk 
mashdar dari kata ini adalah irâdah (355) ). 

Menurut Ibnu Manzhur irddah berarti 
‘menghendaki’. Sa'lab mengatakan, kata irâdah 
ada kalanya digunakan di dalam arti meng- 
hendaki yang disertai rasa senang, dan ada 
kalanya tidak disertai rasa senang. Sementara 
menurut Sibawaih, iridah berarti al-gashd (Wat 
= tujuan). Adapun iradah yang subjeknya benda, 
ia bermakna majazi (bukan hakiki). 

Al-Ashfahani menjelaskan, irddah dari ar- 
raud (53 ) artinya ‘bolak-balik mencari sesuatu 
dengan perlahan-lahan’. Namun, kata itu dapat 
diasalkan pada kata rida - yarûdu ( 5,” 31, ) yang 
artinya “berjalan mencari sesuatu’. Irâdah pada 
dasarnya adalah kekuatan yang timbul dari 
syahwat ( 3,43 - keinginan), hajat ( 45- - kebutuh- 
an), dan amal ( gni - angan-angan). Kata itu 
kemudian dijadikan nama (ism) untuk mencapai 
sesuatu dengan ketentuan bahwa sesuatu itu 
seyogianya dilakukan atau tidak dilakukan. 
Kadang-kadang kata itu digunakan pada per- 
mulaannya (al-mabda') untuk mencapai sesuatu, 
dan kadang digunakan hanya pada bagian 
terakhirnya. Apabila dikaitkan dengan Allah, 
maksudnya untuk terakhirnya (al-muntaha) 
bukan permulaannya. Demikian itu karena Allah 
Mahatinggi dari pencapaian sesuatu. 

Kata arada - yuridu kadang-kadang diguna- 
kan untuk perintah (amr). Ini terutama di dalam 
kaitan taklif (pembebanan) melalui syariat yang 
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diturunkan Allah kepada hamba-Nya, yang 
pada hakikatnya Allah lebih menekankan 
kemudahan, bukan kesulitan (OS. Al-Bagarah 
(21:185). Iradah digunakan di dalam arti ‘tujuan’ 
(OS. Al-Oashash (28): 83). Di dalam OS. Al-Ahzab 
(33): 33 dijelaskan “Allah bermaksud hendak 
menghilangkan dosa dari kamu hai ahlul-bait dan 
membersihkan kamu sebersih-bersihnya”. Ayat 
ini diturunkan berkaitan dengan lima orang, 
yaitu Nabi Muhammad saw,, Ali, Hasan, Husain, 
dan Fatimah. Menurut Ibnu Abbas, ayat ini 
diturunkan berkaitan dengan istri-istri Nabi 
saw. 

Iradah dapat juga berarti ‘mengharap’, yaitu 
menjelaskan orang-orang yang mengharap 
keridhaan Allah, dengan memperbanyak ibadah 
dan memanjatkan doa kepada-Nya (OS. Al- 
An'am [6]: 52). 

Iradah menurut Al-Asfahani, ada dua 
macam, yaitu iradah dengan kekuatan taskhiriah 
(ditundukkan) dan hissiah (indriawi). Ini dijelas- 
kan di dalam sikap dan perilaku kaum kafir yang 
memilih berhakim kepada Thaghiit, padahal, 
mereka telah diperintah untuk mengingkarinya. 
Sikap dan tindakan mereka tersebut karena 
pengaruh setan yang bermaksud menyesatkan 
mereka (OS. an-Nisa' [4]: 60). 

Kata râwada - murdwadah berarti ‘membujuk 
atau menggoda'. Tetapi di dalam pengertian 
bahasa, kata itu berarti ' membelokkan pendapat 
orang lain agar mau mengikuti pendapatnya 
atau kehendaknya . Di dalam hal berkaitan inilah 
kata iradah atau arada dan rGwada. Ardda artinya 
'menghendaki', sementara râwada "menghendaki 
agar orang lain— dibujuk —mengikuti kehendak- 
nya. 

Kata yang semakna dengan ardda - yuridu 
adalah syd'a - yasyd'u (+Ù s5). Kata itu selalu 
digunakan seluruhnya di dalam bentuk kata 
kerja (fi'l) sebanyak 236 kali. Kata itu berarti 
'menghendaki', seperti Allah memberi ampun 
kepada siapa yang dikehendaki-Nya, dan 
menyiksa siapa yang dikehendaki-Nya pula. (OS. 
Al “Imran (3): 129). 

Istilah irâdah biasa digunakan di dalam 
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kajian teologi (ilmu kalam), yaitu pembicaraan 
tentang masalah perbuatan manusia, kekuasan, 
dan kehendak mutlak Tuhan. Selain itu, di 
kalangan Asy'ariah, iradah dikenal sebagai salah 
satu sifat wajib bagi Allah. Artinya Allah 
Menghendaki, dan di dalam bentuk murid — atau 
kaunuhúû muridan — sebagai sifat wajib yang ke-15, 
artinya Allah Maha Menghendaki. Itu berbeda 
dengan Mu'tazilah yang meniadakan sifat-sifat 
Tuhan dengan tujuan menghindari ta'addudul- 
gudamf' (berbilangnya Yang Qadim). 

Menurut paham Asy'ariah, kekuasan dan 
kehendak Tuhan bersifat mutlak. Tuhan tidak 
tunduk kepada siapa pun. Di atas Tuhan tidak 
ada suatu zat lain yang dapat membuat hukum 
dan dapat menentukan apa yang boleh dibuat 
dan apa yang tidak boleh dibuat Tuhan. Iradah 
dan kekuasan Tuhan bersifat absolut. Misalnya, 
Allah menghendaki kesesatan seseorang maka 
siapa pun tidak akan mampu menolak sesuatu 
yang datang daripada-Nya (OS. al-Ma'idah [5]: 
41). Demikian juga, jika Allah menghendaki 
kebaikan kepada kamu maka tidak ada yang 
dapat menolak karunia-Nya karena Dia memberi 
kebaikan kepada siapa saja yang dikehendaki- 
Nya (OS. Yiinus (10): 107, OS. Al-Baqarah (2): 
253, OS. Hiid [11]: 107 dan OS. Al-Hajj (22): 14). 

Bagi Mu'tazilah, kekuasan dan iradah Allah 
pada hakikatnya tidak lagi bersifat mutlak 
semutlak-mutlaknya. Kekuasaan dan irddah-Nya 
dibatasi oleh kebebasan yang telah diberikan 
kepada manusia di dalam menentukan kemauan 
dan perbuatannya dan norma-norma keadilan 
yang apabila dilanggar menjadikan Tuhan tidak 
adil. Kekuasan dan iriadah-Nya dibatasi pula oleh 
hukum alam (sunnah Allah) yang tidak mengalami 
perubahan (OS. Al-Ahzab (33): 62, OS. Fathir (35): 
43, OS. Al-Fath (48): 23). Karena itu seseorang yang 
menghendaki pahala dunia, Allah akan mem- 
berikan kepadanya pahala dunia itu, dan siapa 
yang menghendaki pahala akhirat, Allah akan 
memberikan pula kepadanya pahala akhirat (OS. 
Ali Imran [3]: 145). Kepada orang yang di- 
kehendaki mendapat petunjuk-Nya, Dia me- 
lapangkan dadanya untuk memeluk agama Islam. 
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Sebaliknya, orang yang dikehendaki kesesat- 
annya, Allah menjadikan dadanya sesak dan 
sempit, seolah-olah ia sedang mendaki langit (OS. 
Ali “Imran [3]: 125). « Ahmad Rofig + 


ARBAB (76)! ) 

Kata arbab (ui ) adalah bentuk jamak dari rabb 
(5). Kata arbab (“wi ) di dalam Al-Qur'an 
disebut 4 kali dan kata rabb («-) disebut 969 kali 
dan tersebar di dalam berbagai surat dan ayat. 
Kata rabb ( 15”) berasal dari akar kata yang sama 
dengan tarbiyah ( 25" ) yang berarti 'pendidikan'. 

Muhammad Ismail Ibrahim di dalam buku 
Mu 'jamul-Alfazh-wal-A Tamil-Our Aniyyah 
menyebutkan bahwa terdapat beberapa arti kata 
rabb (155), di antaranya rabbal-walad (SN 25) 
artinya 'memelihara anak dengan memberi 
makan dan mengasuhnya', rabbasy-syai' (155 
KA ), ‘mengumpulkan dan memilikinya’, serta 
rabbal amr ( $i é>; ) ‘memperbaikinya’. Adapun 
ar-rabb ( :, A ) adalah Tuhan dan merupakan salah 
satu dari nama Allah yang jamaknya arbâb 
( E ). 

Dari keterangan di atas disimpulkan bah- 
wa kata rabb (155) maknanya berkaitan dengan 
kepengasuhan, dan kemudian berkembang 
menjadi ‘memiliki’, ‘memperbaiki’, ‘mendidik’, 
dan juga “Tuhan'. 

Kata rabb (15) yang terdapat di dalam Al- 
Our'an kebanyakan menggambarkan sifat-sifat 
Tuhan yang dapat menyentuh makhluk- 
makhluk-Nya (sifat-sifat f'1-Nya). Dia rabbun (&- ), 
artinya Dia ‘yang mendidik dan memelihara’. 
Pendidikan dan pemeliharaan yang dimaksud 
antara lain menganugerahkan rezeki, men- 
curahkan rahmat, mengampuni dosa, namun, 
juga sekaligus menyiksa di dalam rangka pe- 
meliharaan dan pendidikan-Nya. Misalnya 
firman Allah pada OS. Al-Mu'minin [23]: 76 
tentang orang-orang yang durhaka yang disiksa 
karena tidak tunduk kepada Allah. Juga pada OS. 
Ghafir [40]: 6 tentang kaum kafir yang men- 
dustakan Rasul. Sebaliknya, orang-orang yang 
beriman, beramal saleh, melakukan shalat, dan 
menunaikan pembayaran zakat, Allah men- 
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janjikan pahala buat mereka (QS. Al-Baqarah |2): 
277). 

Adapun kata rabb (1) yang dikaitkan 
dengan al-'Alamin (-2 J4 ) terdapat 42 kali 
pengulangan. Al- Alamin (“Ju ) di dalam bentuk 
jamak berarti terdapat banyak alam. Kita tidak 
dapat memastikan berapa banyaknya alam itu. 
Hanya beberapa nama alam yang sudah di- 
ketahui seperti alam manusia, alam tumbuh- 
tumbuhan, alam binatang, alam dunia, dan alam 
akhirat. Sementara itu, masih ada alam-alam 
lain yang tidak atau belum terjangkau oleh 
manusia (OS. An-Nahl (16): 8). 

Kata rabbuka ( 4), ) dan rabbika (255) di 
dalam Al-Our'an disebut 242 kali. Setelah di- 
telusuri, rabbuka (515) dan rabbika (55, ) ternyata 
menyangkut bermacam-macam hal. Di antara- 
nya, 1) masalah rezeki (OS. Al-Isra' (17): 30 dan 
OS. Al-Mu'minin [23]: 72), 2) penciptaan ma- 
nusia (OS. Maryam [19]: 9 dan OS. Al-Hijr (151: 
28), 3) curahan rahmat (OS. Al-An'am [6]: 133), 
4) keutamaan/kelebihan manusia (OS. An-Naml 
(271: 73 dan OS. Ad-Dukhin (441: 57), 5) ampunan 
(OS. Al-A'raf [7]: 153), 6) Allah pemberi hikmah 
(OS. Al-Isra' [17]: 39), dan 7) pengutusan Rasul 
(OS. Thaha [20]: 47). 

Kata arbab (yi) yang disebut 4 kali di 
dalam Al-Our'an menyangkut 1) seruan kepada 
ahli kitab agar menyembah Allah dan tidak 
menyekutukan-Nya dengan arbab ( Su ) 
(tuhan-tuhan selain-Nya) (OS. Ali Imran (3: 64), 
2) orang-orang musyrik yang mengangkat rahib- 
rahib sebagai Tuhan dan mempertuhankan Al- 
Masih, Putra Maryam (OS. At-Taubah [9]: 31), 3) 
penegasan bahwa Nabi tidak akan menyuruh 
manusia mengangkat malaikat-malaikat dan 
nabi-nabi menjadi Tuhan (OS. Ali “Imran [3]: 80), 
dan 4) pernyataan Nabi Yusuf as. kepada 
temannya tentang mana yang lebih baik tuhan 
yang bermacam-macam atau Tuhan Yang 
Mahaesa lagi Perkasa? (OS. Yûsuf (12): 39). 

Dengan demikian, kata arbib (Ki ) di- 
gunakan untuk kepercayaan orang-orang musy- 
rik yang memercayai manusia, nabi, malaikat, 
dan rahib-rahib sebagai Tuhan. 
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Di sisi lain, kata rabb (15) ) juga mengacu ` 
kepada gagasan pemilikan, seperti pemilikan 
keturunan oleh orang tuanya. Kepemilikan di 
dalam jenis ini hanya kepemilikan relasional 
karena kepemilikan yang sebenarnya hanya milik 
Allah semata. Di dalam kalimat rabbirhamhumd kami 
rabbayani shagita (Yao IE US Lgi 5 Wahai 
Tuhanku, kasihanilah mereka keduanya sebagai- 
mana mereka mendidik aku dari kecil) (OS. Al- 
Isra” (17): 24). Kata rabbayiani (545 ) berarti 
'pemeliharaan yang diberikan oleh kedua orang- 
tua pada anak-anaknya, seperti memberi makan, 
pakaian, kasih sayang, dan tempat berteduh'. 
Tindakan Tuhan memelihara, memberi, menjaga, 
dan sebagainya itu yang menyebabkan Tuhan 
disebut ar-rabb ( ¿53 ). Tindakan itu merupakan 
rahmat dan kasih sayang Allah swt. Jika manusia 
melakukan tindakan-tindakan seperti itu kepada 
keturunannya maka secara analogis tindakan 
tersebut merupakan tindakan rahmah juga. 

Jadi, dapatlah disimpulkan bahwa kata ar- 


. rabb di dalam bentuk tunggal pada umumnya 


digunakan dengan arti “Tuhan yang dihubung- 
kan dengan sifat fi'il-Nya'. Adapun kata arbib 
(at) menunjukkan adanya manusia yang 
menyekutukan Allah dengan makhluk-Nya. 
+ Afraniati Affan & 


ARDH (ji) 

Kata ardh ( Ni ) yang ada di dalam Al-Our'an 
biasa diartikan sebagai ‘bumi’. Akan tetapi, tidak 
semua kata itu diartikan sebagai ‘bumi’, karena 
ada juga yang digunakan untuk menginformasi- 
kan penciptaan alam semesta dengan sistem tata 
surya (solar system) belum terbentuk seperti 
sekarang. Ayat dimaksud ialah OS. Had [11]: 7, 
OS. Al-Anbiya' (21): 30, OS. As-Sajadah [32]: 4, 
OS. Fushshilat [41]: 9-12, dan OS. Ath-Thalag 
(651: 12. Kata ardh ( P ). di dalam ayat-ayat ini 
lebih tepat dipahami sebagai 'materi', yakni cikal 
bakal bumi. Ia telah ada sesaat setelah Allah swt. 
menciptakan jagad raya, alam semesta. Sebab, 
menurut penelitian ilmuwan, bumi baru ter- 
bentuk sekitar 4,5 miliar tahun yang lalu dan 
tanah di planet bumi kita ini baru terjadi sekitar 
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3 miliar tahun yang lalu sebagai kerak di atas 


magma. 

Berbeda dengan as-samd' («&4J! = langit), 
kata ardh ( >f ) di dalam Al-Qur'an sebanyak 
461 kali di dalam 80 surah hanya disebut di 
dalam bentuk mufrad (tunggal) saja dan tidak 
pernah muncul di dalam bentuk jamak. Ini 
dimaksudkan agar manusia tidak tercengang dan 
tidak menuntut kepada Rasulullah saw. untuk 
menunjukkan bumi yang lain. Bila ardh ( »'f = 
bumi) disebutkan secara eksplisit berjumlah 
tujuh, tentu saja bertentangan dengan apa yang 
mereka saksikan setiap hari karena mereka hidup 
di bumi. Oleh sebab itu, penyebutannya secara 


Bumi: dihamparkan dan dikukuhkan agar dapat dihuni oleh 
manusia dengan tenang dan tenteram tanpa gangguan dan 
ketakutan. 


eksplisit hanya satu, sangat sesuai dengan daya 
nalar manusia. Penyebutannya secara implisit 
berjumlah tujuh (OS. Ath-Thalag (65J: 12), 
ditujukan khusus kepada para pakar dan kaum 
intelektual yang dapat mengetahuinya setelah 
melakukan penelitian dan penganalisisan. 
Adapun bilangan tujuh yang dihubungkan 
dengan ardh ( 2" = bumi)-juga sama" ( cú )- 
hanya merupakan angka simbolik yang berarti 
banyak. Penggunaan bilangan tujuh di dalam 
arti banyak bukan hanya dilakukan oleh orang 


Arab, melainkan juga oleh orang-orang Yahudi : 


dan Romawi. Dengan demikian, maksud tujuh 
bumi adalah banyak bumi yang tidak bisa 


95 


Ardh 


ditentukan secara pasti berapa jumlahnya. 
Dengan kata lain, pada alam semesta ini tidak 
hanya ada satu bumi, tetapi ada bumi lain selain 
dari bumi kita ini. Keterangan ini sejalan dengan 
temuan ilmuwan, yakni selama proses evolusi 
ketika berlangsungnya proses penciptaan alam 
semesta, mungkin muncul beberapa alam 
beserta hukum masing-masing. Namun kosmo- 
log tidak dapat memastikan secara tepat berapa 
jumlahnya yang pasti karena materi dari energi 
yang tersedia yang akhirnya berakibat ter- 
hentinya evolusi tak terjadi secara serentak. 
Maka, di lokasi-lokasi tertentu terdapat kon- 
sentrasi materi yang merupakan benih galaksi- 
galaksi yang tersebar di seluruh alam. 

Al-Our'an juga mengisyaratkan stabilitas 
umum permukaan bumi, ia diciptakan di dalam 
bentuk hamparan (OS. Al-Baqarah [2]: 22, OS. 
Ar-Ra'd [13]: 3, dan OS. Thaha [20]: 53-54). Ini 
dimaksudkan agar bumi dapat dijadikan tempat 
tinggal oleh manusia. Dengan bersifat hamparan 
itu juga manusia mendapatkan berbagai ke- 
mudahan hidup di bumi (OS. Al-Mulk (67): 15). 
Agar bumi yang terhampar ini tidak terguncang 
dan tergulung maka Allah swt. melengkapinya 
dengan gunung-gunung. Gunung inilah yang 
berfungsi sebagai pasak yang mengukuhkan 
bumi dan menarik hujan serta mengatur suhu 
udara dan aliran air (OS. An-Nahl (16): 15 dan 
OS. An-Naba' [78]: 6-7). Dengan mantap dan 
stabilnya bumi, manusia dapat hidup di atasnya 
dengan tenang dan tenteram tanpa gangguan 
dan ketakutan (OS. An-Naml (27): 61). 

Al-Our'an juga menegaskan bahwa bumi 
diciptakan Allah untuk kepentingan manusia 
(OS. Al-Baqarah (2): 29 dan OS. An-Nahl (16): 
12). Karena itu, segala keperluan manusia 
disediakan Allah swt. di bumi, di antaranya 
adanya penyediaan air (OS. Al-Anbiya' [21]: 30), 
aneka tumbuh-tumbuhan dan buah-buahan (OS. 
Al-An'am [6]: 141, OS. An-Nahl [16]: 11, OS. 
Fushshilat (41): 39, dan OS. Qaf [50]: 9-11), 
bergantinya siang dan malam, hewan, angin, 
awan (OS. Al-Baqarah [2]: 22 dan 164, dan OS. 
An-Nahl [16]: 5-8). 
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Al-Qur'an juga menjelaskan bahwa proses 
penciptaan manusia dari bumi (tanah). Adam 
diciptakan Allah swt. dari tanah (QS. Al-An'am 
[6]: 2, QS. Al-A'raf [7]: 12, serta QS. Al-Hijr [15]: 
26, 28, dan 33), sedangkan keturunannya dari 
sari atau ekstrak yang berasal dari tanah (QS. 
Al-Mu'miniin [23]: 12), tanah liat (OS. Ar- 
Rahman [55]: 4) dan lain-lainnya. Pada dasarnya 
semua itu berasal dari tanah bumi ini. Hasil 
penelitian sains membuktikan bahwa jasad 
manusia tersusun dari sel-sel yang terbentuk 
dari bagian-bagian yang disebut organel yang 
tersusun dari molekul-molekul senyawa 
kimiawi yang terdapat di bumi. 4 Sirajuddin Zar & 


ASFAL (af) 

Asfal ( dai ) adalah af'al tafdhil (bentuk superlatif) 
dari safala, yasfulu (Jis Ja. ), atau safila, yasfalu 
(CEN Jan), atau safula, yasfulu, suflan, siflan, wa 
safalan (Kia, Kim Kis ig Jis ). Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, Ibnu Faris, dan Ibnu 
Manzhur, asfal ( yi = paling rendah) adalah 
lawan dari a14 (| Jet = paling tinggi). Sufi (ji. = 
rendah) lawan dari 'uluw ( “kl = tinggi). 

Kata asfal ( jí ) (di dalam bentuk mufrad) 
disebut 4 kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 145, OS. Al-Anfal (8): 42, OS. Al- 
Ahzab (33): 10, dan OS. At-Tin (95): 5. Di dalam 
bentuk jamak kata itu disebut 2 kali, yaitu di 
dalam OS. Ash-Shaffat (37): 98 dan OS. Fushshilat 
[41]: 29. Di dalam bentuk sufld ( [a ) disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. At-Taubah [9]: 40, 
sedangkan di dalam bentuk ism fa'il, safil (Jt) 
disebut 3 kali, yaitu di dalam OS. Had [11]: 82: 
OS. Al-Hijr [15]: 74, dan OS. At-Tin [95]: 5. 

Kata asfal ( jí ) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
145 berkaitan dengan tempat orang munafik 
pada Hari Kiamat. Mereka akan ditempatkan oleh 
Tuhan di neraka pada tingkatan yang paling 
bawah. Al-Ourthubi menjelaskan bahwa mak- 
sud ayat ini ialah orang munafik akan ditempat- 
kan oleh Tuhan di dalam neraka hâwiyah, yang 
merupakan tingkatan yang paling bawah. Ia juga 
mengemukakan macam-macam tingkatan 
neraka tersebut, yang paling tinggi jahannam, 
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kemudian lazh4, huthamah, sa'ir, sagar, jahim, dan 
terakhir hAwiyah. Ibnu Mas'ud, sebagaimana 
dikutip Al-Ourthubi, menakwilkan ayat fid darkil 
asfali minan nâr (JIN cy Jai Sa 3) dengan 
‘kamar-kamar besi yang berapi dan terkunci’. 

Asfal (yi!) di dalam OS. Al-Anfal [8]: 42 
berhubungan dengan situasi perang Badar, 
sewaktu pasukan kaum Muslim berada di pinggir 
lembah yang dekat, dan pasukan musuh berada 
di pinggir lembah yang jauh, sedang kafilah 
musuh berada di bawah pasukan kaum Muslim, 
yaitu di tepi pantai kira-kira 5 mil dari Badar. 

Kata agfal ( jxt ) di dalam OS. Al-Ahzab (33): 
10 berkaitan dengan peperangan Ahzab: musuh- 
musuh kaum Muslim datang dari arah atas dan 
bawah — wa min asfala minkum (Xx Jiz a). 
Waktu itu kaum Muslim merasa takut dan 
khawatir; namun, Allah menolong mereka 
dengan bantuan tentara yang tidak kelihatan 
(malaikat). 

Adapun kata asfal ( dai ) di dalam OS. At- 
Tin (95): 5 berhubungan dengan masalah ma- 
nusia. Pada ayat sebelumnya (Ayat 4) Tuhan 
menyatakan bahwa Ia telah menciptakan 
manusia di dalam bentuk yang sebaik-baiknya. 
Di dalam ayat ini Tuhan menyatakan, kemudian 
manusia itu dikembalikan oleh-Nya ke asfala 
sifilin (das fizi = tempat yang serendah- 
rendahnya). 

Di kalangan ulama terdapat perbedaan 
pendapat di dalam menafsirkan ayat asfala sifilin 
(dai fizi = tempat yang serendah-rendah- 
nya). Menurut Asy-Syangithi, maksud kata itu 
ialah ‘neraka’ dan makna ini menurutnya lebih 
kuat dari makna 'tua bangka' atau 'usia lanjut' 
yang dikemukakan oleh sebagian ulama. 

Jadi, Al-Our'an telah menggunakan kata 
asfal ( jÍ ) di dalam berbagai konteks. Namun, 
tetap mengacu kepada makna asal, yaitu paling 
rendah, di bawah, baik di dalam kehidupan di 
dunia maupun di akhirat nanti. 4 Hasan Zaini + 


ASHHAB (2) 


Ashhib adalah bentuk jamak dari shdhib (5 - 
kawan, teman, sahabat, penghuni, dan pen- 
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duduk). Kata tersebut berasal dari shahiba — 
yashhabu - shuhbatan (0 — LA — Lx 
yang secara harfiah memunyai beberapa makna. 
Di antaranya terekam di dalam Al-Our'an, 
seperti ashhab yang berarti murafig: shdhib fis-safar 
(AN; Lo 'gila = teman di dalam perjalan- 
an), mu'Asyir: shdhib fisy-syiddati war-rakha' 
(SE ASI 3 lo : pu bergaul di dalam 
susah dan senang), mâlik (Ju ), qâim ‘alâ syai’ 
(: 24 Je mÚ = penjaga), muallif ( Hp = pe- 
nýusun), tâbi‘ au qaum ( « » $ &6 = pengikut atau 
kaum), al-mutarjim P ii = penerjemah), dan 
sebagai lagabun tasyrifiy ( ck ya #25 = gelar ke- 
hormatan). 

Kata ashhâb dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak 97 kali di dalam Al-Qur'an 
yang tersebar di 46 surah dengan makna-makna 
yang berbeda seperti disebutkan di atas. Peng- 
gunaannya sebagian besar (94 kali) di dalam 
bentuk ism (kata benda). Dari 94 kali tersebut, 78 
kali di antaranya disebutkan di dalam bentuk 
jamak (ashhab), 14 kali di dalam bentuk tunggal 
(shdhib), dan hanya dua kali di dalam bentuk 
mutsannd ( $% = kata benda yang menunjukkan 
dua) yaitu di dalam OS. Yisuf [12]: 39 dan 41. 

Ashhab yang bermakna penghuni disebut- 
kan di dalam beberapa ayat, terutama yang 
mudhaf ( SCas- disandarkan) kepada kata an-nâr 
(%5 = neraka), al-jahîm ( Ka - neraka Jahim), 
as-sa'ir ( pan neraka Sair), dan al-jannah ( ai- 
surga), seperti yang terdapat di dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 39, QS. Al-Ma'idah [5]: 10, QS. Al- 
Mulk (671: 10, dan QS. Al-Baqarah |2): 82. 

Ashhâb yang bermakna ‘penduduk’ juga 
disebutkan di dalam beberapa ayat, terutama 
yang mudhâf kepada nama kampung atau me- 
nyebut secara langsung kampung itu sendiri, 
seperti Madyan, Aikah, Rass, dan Qaryah, seperti 
pada QS. At-Taubah [9]: 70, QS. Yâsîn [36]: 13, 
QS. Al-Furqân [25]: 38. Ayat pertama dan kedua 
menggambarkan ancaman Tuhan kepada orang- 
orang yang mendustakan Allah dan rasul-Nya 
bahwa mereka disediakan azab yang pedih dan 
akan dimasukkan ke dalam neraka sebagaimana 
umat-umat sebelum mereka, seperti umat Nabi 
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Nuh, kaum ‘Ad, kaum Tsamud, penduduk 
Madyan, dan penduduk Aikah yang selalu 
mendustakan rasul-rasul yang diutus kepada 
mereka. Ayat ketiga berkaitan dengan kisah 
penduduk suatu kota yang bisa menjadi pelajar- 
an bagi penduduk Mekah, yakni Allah mengutus 
kepada penduduk kota tersebut tiga orang 
utusan tetapi mereka tetap mendustkannya. 

Ashhâb yang bermakna ‘mâlik’ (pemilik) 
disebutkan antara lain di dalam QS. Al-Fil [105]: 
1. Ini digunakan di dalam kaitan azab Allah 
kepada tentara bergajah yang akan meng- 
hancurkan Ka'bah. Mereka dipimpin Abrahah, 
gubernur Yaman. Sebelum masuk kota Mekah, 
tentara diserang burung-burung yang me- 
lemparinya dengan batu-batu kecil hingga 
mereka musnah. 

Ashhab yang bermakna 'qâim 'alasy syai” 
(125 Je 56 = penjaga) disebutkan antara lain 
di dalam OS. Al-Muddatstsir [74]: 31. Ini diguna- 
kan di dalam kaitan neraka Sagar yang dijaga 
oleh banyak malaikat. 

Ashhib yang bermakna tibi' au qaum 
(ES gi &3 = pengikut atau kaum) disebutkan di 
dalam beberapa ayat, di antaranya di dalam OS. 
Asy-Syu'ara' [26]: 61. Ini digunakan di dalam 
kaitan perintah Tuhan kepada Musa as. untuk 
menyelamatkan Bani Israil dari Firaun sekaligus 
perintah untuk membinasakan Firaun beserta 
pengikut-pengikutnya. 

Pecahan kata ashhib yang bermakna 
'murafig: shâhib fis-safar (menemani di dalam 
perjalanan) disebut di dalam OS. Al-Kahf (18): 
76. Ini digunakan di dalam kaitan kisah per- 
temuan Musa dan Khidr as. ketika Musa dilarang 
untuk bertanya tentang apa yang dilakukan oleh 
Khidr apabila ia masih ingin diikutsertakan di 
dalam perjalanan. 

Pecahan kata ashhib yang bermakna 
'mu'isyir (menggauli) disebutkan di dalam OS. 
Luqman [31]: 15. Dan pecahan lainnya yang 
bermakna 'teman', 'kawan', dan 'sahabat' dapat 
dilihat di dalam kisah hijrah Nabi saw. bersama 
Abu Bakar ra. yang terekam di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 40. 4 Kamaluddin Abunawas 4 
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ASHIL ( Í) 

Ashil ( joi l adalah bentuk tunggal dari ushul — 
AshAl - ashail ( Jt — JKT — JA ) turunan dari 
huruf hamzah, shâd, dan lâm. Kata yang berakar 
huruf-huruf demikian memunyai tiga makna 
denotatif yang berbeda. Pertama, ashl (1s! 
dasar sesuatu) bentuk jamaknya adalah ushil 
( da ). Makna ini berkembang menjadi 'ber- 
akar' karena akar dasar tumbuhan: 'jernih' 
(pikiran) karena berasal dari dasarnya; 'men- 
cabut' karena mengambil dasarnya, 'nasab' 
karena merupakan dasar dari keturunan, 
'kaidah' karena merupakan dasar pemikiran, dan 
seterusnya. Kedua, ashalah ( 4- = biji yang besar) 
seperti yang terdapat di dalam hadits yang 
menggambarkan tentang Dajjal yang disebut 
sebagai ka'anna ra'sahu ashalah (1s «it, 5& = 
kepalanya bagaikan biji besar). Ketiga, ashil 
(Ket = waktu sore hari). 

“ Kata ashil dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 10 kali. Ashil ( Ie ) sendiri dan 
bentuk jamaknya terulang sebanyak tujuh kali, 
seperti yang terdapat di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
15: OS. An-Nur (24): 36: OS. Al-Furqan [25]: 5; 
OS. Al-Ahzab [33]: 42, dan sebagainya. Kata 
lainnya: ashl ( EÁ = akar, daat asal, asas) dan 
bentuk jamaknya, ushill ( J'y Í ) terulang tiga kali 
(QS. Ibrâhîm [14]: 24; QS. Ash-Shâffât [37]: 64; 
dan QS. Al-Hasyr [59]: 5). Kata ashîl selalu 
dikontraskan dengan kata bukrah (35, = waktu 
pagi) dan bentuk jamaknya (âshâl) selalu di- 
kontraskan dengan kata ghuduw (45 = waktu 
pagi). 5 

Kata ashil (Je!) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Furqan (25): 5, digunakan berkaitan 
dengan pernyataan orang-orang kafir bahwa 
Muhammad saw. hanya menyampaikan do- 
ngeng yang ia telah pelajari setiap pagi dan 
petang. Menurut Ibnu Katsir, ayat ini men- 
jelaskan tentang kebohongan orang kafir dengan 
pernyataannya itu karena mereka telah tahu 
persis siapa itu Muhammad sejak kecil hingga 
dewasa, bahkan mereka telah memberinya gelar 
al-amin, laluia menuduhnya telah belajar dongeng 
setiap pagi dan sore hari. 
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Di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 42, OS. Al-Fath 

[48]: 9, dan OS. Al-Insan [76]: 25, kata ashil 

digunakan berkaitan dengan anjuran untuk 

selalu berzikir kepada Allah di waktu pagi dan 
petang. Adanya anjuran ini disebabkan karena: 

Allah yang telah mengeluarkan manusia dari 

kegelapan dengan rahmat-Nya dan malaikat 

selalu berdoa untuk orang yang beriman (OS. Al- 

Ahzab (33): 42-43): Allah yang telah mengutus 

Muhammad sebagai rasul, pembawa berita 

gembira, dan pemberi peringatan (OS. Al-Fath 

[48]: 8-9): dan kerena Allah yang telah menurun- 

kan kitab kepada Nabi Muhammad saw. untuk 

diamalkan (OS. Al-Insan [76]: 25). Hal ini senada 
dengan firman Allah swt. di dalam OS. Ar-Rim 

(301: 17. 

Penggunaan ishal (bentuk jamak ashil) 
digunakan berkaitan dengan: 

1. Adab membaca dan mendengarkan Al- 
Our'an, yaitu diam ketika ada yang mem- 
bacanya, selalu berzikir di dalam hati dengan . 
penuh kerendahan dan rasa takut kepada- 
Nya, dan dilakukan pada waktu pagi dan 
petang (OS. Al-A'raf [7]: 205). 

2. Seluruh makhluk beserta bayangannya yang 
ada di langit dan di bumi bersujud dan 
tunduk kepada Allah, baik dengan rela 
maupun enggan, pada waktu pagi dan petang 
hari (OS. Ar-Ra'd (13): 15). Menurut Al- 
Ourthubi, di dalam ayat ini disebutkan pagi 
dan petang karena bayangan sesuatu hanya 
muncul pada kedua waktu tersebut. Mujahid 
menambahkan bahwa bayangan orang 
beriman tunduk kepada Allah dengan rela, 
sedangkan bayangan orang kafir juga tunduk, 
tetapi enggan karena demikianlah sifat orang 
kafir. 

3. Kebolehan melakukan zikir di masjid-masjid, 
baik di waktu pagi maupun waktu petang 
(OS. An-Nûr [24]: 36). + Zubair Ahmad & 


ASHLIH (2) 

Kata ashlih ( ae ) adalah kata seru yang berasal 
dari ashlaha — yushlihu — ishlâhan ( — hei 
al — aa ) dan merupakan kata turunan 
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dari shaluha — yashlulu ( alas — ale ) atau shalaha 
- yashluhu ( malay — ) atau shalaha - yashlahu 
( rba — zko ) dengan kata dasar (mashdar) 
shalâhan wa shulûhan wa shalâhiyatan 
(iia an, Wo )- Shalâh ( g ) dalam 
arti denotatif adalah dhiddul fasad (sx i - 
lawan kata atau antonim dari kata rusak). 

Di dalam buku Al-Mu jamul Wasith disebut- 
kan shalih ( zÝ- ) berarti zâla 'anhul fasad 
(Gua Js hilang kerusakannya). Berdasar- 
kan pengertian ini didapatkan kesan bahwa 
shalih ( z Ke ) berarti ‘perbaikan’, yakni setelah 
mengalami kerusakan. Sementara itu, 
Thabathabai mengartikan fasid ( 5.3 ) dengan 
taghayyurusy-syai" 'an mugtadhal-ashli (« pb p 
roS] a e = perubahan dari bentuk asli- 
yaitu bentuk sebagaimana tujuan penciptaan- 
nya ke bentuk lain), sedangkan ishlâh ( aah ) 
ada kaunuhi ‘alâ mugtadhal-ashli ( gai Je SS 

"Si = suatu keadaan yang tetap pada bentuk 
an Di dalam pengertian yang dikemukakan 
oleh Thabathabai ini tidak tertutup kemungkin- 
an shalih ( re ) tidak mengalami kerusakan 
terlebih dahulu sehingga maknanya di dalam 
bahasa Indonesia adalah ‘baik’. Meskipun 
demikian, untuk mengungkapkan makna 'baik' 
pada umumnya digunakan pola (wazn) tiga huruf 
tanpa tambahan (tsulitsi mujarrad), yaitu shaluha 
( zio ) atau shalaha ( ale ) sedangkan untuk 
makna ‘memperbaiki setelah terjadinya kerusak- 
an’ biasanya digunakan pola dengan penambah- 
an dari tiga huruf aslinya (tsulitsi mazid fih), yaitu 
ashlaha — yuslihu — ishlah ( el — aka — ai ). 

Tampaknya, di dalam Al-Qur'an, kata ashlih/ 
ishlah ( ra ) kadang- kadang dihadapkan 
dengan kata al-fasid ( 3.3 ), seperti di dalam QS. 
Al-A'raf [7]: 56 dan kadang-kadang dikaitkan 
dengan kata as-sayyi'ah ( 4x4) ) seperti di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 102. Akan tetapi, sebagai- 
mana yang ditemukan di dalam Al-Qur'an, 
banyak di antara kata ashlih/ashlihiilishlah ( |: ali 
roti" Paw ) yang berarti ‘memperbaiki’, 'men- 
damaikan', atau ‘berdamai’, yang justru mem- 
beri kesan terjadi setelah adanya kerusakan. 
Mendamaikan atau berdamai, misalnya, tentu- 
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lah terjadi setelah rusaknya suatu hubungan di 
antara pihak-pihak yang terkait. Begitu pula 
berbuat baik setelah melakukan kesalahan- 
kesalahan berarti terjadi setelah mengalami 
kerusakan, yaitu kerusakan moral. Begitu juga 
berbuat baik kepada anak yatim berarti mem- 
perbaiki keadaan mereka setelah rusak akibat 
ditinggal oleh orang tuanya (OS. Al-Bagarah (2): 
220). 

Di dalam Al-Qur'an kata ashlih (xl!) dan 
segala bentuk turunannya disebut 180 kali. 
Makna-makna kata shalh ( ale ) dan turunannya 
tersebut mencakup a) 'baik', seperti di dalam OS. 
Ar-Ra'd [13]: 23 dan OS. Ghafir [40]: 8. Untuk 
mengekspresikan makna ini pada umumnya Al- 
Qur'an memilih bentuk shalaha (-X- ). b) 
‘memperbaiki’ (OS. Al-Baqarah [2]: 160, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 39, OS. Al-An'am [6]: 48 dan 54, OS. 
Al-A'raf [7]: 35), atau ‘menjadikan baik’ (OS. Al- 
Ahgaf [46]: 15) atau “berbuat baik’ (OS. Asy- 
Syara (42): 40), atau 'menetapkan sebagai 
sesuatu yang baik' seperti di dalam OS. Al-Ahzab 
(33J: 71. Untuk makna-makna tersebut Al- 
Qur'an memakai wazn ishlah (Sc!) di dalam 
bentuk kata kerja lampau ashlaha/ashlahalashlahi 
(TA ) dan kata kerja di dalam 
bentuk sekarang atau yang akan datang, yushlihu 
(k4). c) ‘mendamaikan’, seperti di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 182, atau berdamai seperti di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 224. Untuk meng- 
ekspresikan kedua makna tersebut, pada umum- 
nya, digunakan bentuk ishlih (-Xce! ), baik di 
dalam bentuk kata seru (fi'1 amr) ashlihi ( aw } 
kata kerja bentuk lampau (fil mâdhî) ashlaha 
( aa ) maupun kata dasar (masdar) ash-shulh 
(i). 

Mufasir Thabathabai di dalam Mizân-nya 
menyebutkan dua kemungkinan makna untuk 
kata shAlih/shalihin/shAlihin (NEO el Ab) 
yaitu pertama, yang dikaitkan dengan manusia- 
nya seperti di dalam OS. An-Nur [24]: 32, dan 
yang kedua, dikaitkan dengan perbuatan 
seseorang, seperti terlihat di dalam OS. Al-Kahfi 
[18]: 110. Dengan kata lain, kata shalih/shalihin/ 
shdlihin (“ISSI ) dapat berfungsi 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Ashlih 


sebagai sifat bagi subjek, seperti rabbi hab Ii minash 
shâlikîn (sb c Ia S5 = ya Tuhanku, 
anugerahkanlah kepadaku keturunan yang 
saleh) (OS. Ash-Shaffat [37]: 100): dan dapat pula 
berfungsi sebagai sifat bagi objek, seperti man 
‘amila shalihan fa li nafsih... ( amish bdo JE g= 
barangsiapa yang melakukan perbuatan baik, 
maka hasilnya akan terpulang kepada dirinya 
sendiri) (QS. Fushshilat [41]: 46). 

Sementara itu, Ath-Thabarsi di dalam 
tafsirnya, Majma'ul-Bayan, mengartikan al- 
'amalush shalih (Ca “Kdi ) sebagai “melakukan 
semua (apa saja) yang diperintahkan Allah swt.', 
baik bersifat aktif (al-fi'l) maupun yang bersifat 
pasif (al-kaff). Perbuatan baik tersebut dapat 
menyangkut hubungan di antara manusia 
dengan makhluk lainnya dan dapat pula 
menyangkut hubungan di antara manusia 
dengan Tuhannya. 

Kiat untuk mewujudkan perdamaian di 
antara orang-orang atau pihak-pihak yang 
bersengketa dilakukan dengan cara menghenti- 
kan kelaliman-yang pada umumnya dilakukan 
oleh pihak yang kuat-dan membantu mengem- 
balikan dan/atau memulihkan hak-hak yang 
telah terlanggar-yang biasanya ada pada orang 
atau pihak yang lemah atau—di dalam versi Ath- 
Thabari dikatakan, “Tekanlah pihak yang 
melakukan kecurangan atau kesalahan agar ia 
kembali ke jalan yang benar dan setelah ia sadar 
dan kembali, maka lanjutkan proses perdamai- 
annya.” 

Ayat-ayat yang mengandung kata shalih 
( za ) dan turunannya berbicara mengenai 
'sikap, perilaku, dan tindakan'. Persoalan yang 
besar ini terpecah menjadi beberapa persoalan 
kecil di antaranya: a) hubungan di antara Allah 
dan manusia dan di antara manusia dengan 
sesama makhluk, ganjaran amal saleh berupa 
pertama, ketenangan selama hidup di dunia 
dengan rezeki yang memadai (QS. Al-Hajj [22]: 
50) serta rahmat dan hidayah dari Allah swt. 
(QS. Ath-Thalaq (65): 11), dan kedua, ketenangan 
di akhirat dengan pahala dan ampun Allah swt. 
(QS. Fathir (35): 7 dan OS. Al-Insyigag [84]: 25). 
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b) tobat yang dimohonkan oleh seorang hamba 
atas kesalahannya. Kesalahan itu akan diampuni 
Allah swt. dengan syarat setelah melakukan 
perbuatan salah, ia melakukan perbuatan baik 
(QS. Al-MS'idah [5]: 39). + Cholidi + 


ASMA" AL-HUSNA ( hii jag) 
Dalam Al-Our'an terdapat empat ayat yang 
menggunakan redaksi al-Asmd' al-Husnd 
(SIK) yaitu OS. al-A'raf (7): 180, Q.S. 
al-Isra' (17): 110 OS. Thaha [20]: 8, dan OS. al- 
Hasyr [59]: 24) 

Kata al-Asmd' (s8) adalah bentuk jamak 
dari kata al-ism ( +Y! ) yang biasa diterjemahkan 
dengan nama. Ia berakar dari kata as-sumuww 
( 323 ) yang berarti ketinggian, atau as-simah 
(a4 ) yang berarti tanda. Memang nama 
merupakan tanda bagi sesuatu, sekaligus harus 
dijunjung tinggi. 

Apakah nama sama dengan apa yang 
dinamai, atau tidak, bukan di sini tempatnya 
diuraikan perbedaan pendapat ulama yang 
berkepanjangan, melelahkan dan menyita energi 
itu. Namun yang jelas bahwa Allah memiliki apa 
yang dinamai-Nya sendiri dengan al-Asm4' dan 
bahwa al-Asmg' itu berarti Husna ( Jd ). 

Kata al-husnâ adalah bentuk mu'annats/ 
feminin dari kata ahsan yang berarti terbaik. 
Penyifatan nama-nama Allah dengan kata yang 
berbentuk superlatif ini, menunjukkan bahwa 
nama-nama tersebut bukan saja baik, tetapi juga 
yang terbaik jika dibandingkan dengan yang baik 
lainnya, apakah yang baik dari selain-Nya itu 
wajar disandang-Nya atau tidak. Sifat pengasih 
- misalnya — adalah baik. Ia dapat disandang 
oleh makhluk/manusia, tetapi karena nama bagi 
Allah nama yang terbaik, maka pastilah sifat 
kasih-Nya melebihi sifat kasih makhluk, dalam 
kapasitas kasih maupun substansinya. 

Namarsifat-sifat yang disandang-Nya itu, 
terambil dari bahasa manusia, namun kata yang 
digunakan saat disandang manusia, pasti selalu 
mengandung makna kebutuhan serta kekurang- 
an, walaupun ada di antaranya yang tidak dapat 
dipisahkan dari kekurangan tersebut dan ada 
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pula yang dapat dipisahkan. Keberadaan pada 
satu tempat atau arah, tidak mungkin dapat 
dipisahkan dari manusia. Ini merupakan ke- 
niscayaan sekaligus kebutuhan bagi manusia, 
dengan demikian ia tidak disandangkan kepada 
Tuhan, karena kemustahilan pemisahannya itu. 
Ini berbeda dengan kata “kuat.” Bagi manusia, 
kekuatan diperoleh melalui sesuatu yang bersifat 
materi, yakni adanya otot-otot yang berfungsi 
baik, dalam arti kita membutuhkan hal tersebut 
untuk memiliki kekuatan. Kebutuhan tersebut 
tentunya tudak sesuai dengan kebesaran Allah, 
sehingga sifat kuat buat Tuhan hanya dapat 
dipahami hanya dengan menyingkirkan dari 
nama/sifat tersebut hal-hal yang mengundang 
makna kekurangan dan atau kebutuhan itu. 

Dua dari keempat ayat yang berbicara 

tentang al-Asma' al-Husna di atas, pada intinya 
mengaitkannya dengan doa/ibadah. Perhatikan 
firman-Nya: ( 4, 2,236 ) “Maka bermohonlah kepada- 
Nya dengannya (menyebut al-Asm@' al-Husnd itu)” 
(OS. Al-A'raf [7]: 180). 
WI Gigi CU GAS Lesi Nai y3 
“Serulah Allah atau serulah ar-Rahman. Dengan nama 
yang mana saja kamu seru, Dia mempunyai Asmg@' al- 
Husna” (OS. Al-Isra' (17): 110), sedang dua ayat 
lainnya (OS. Al-Hasyr (59): 24 dan OS. Thaha (10): 
8) hanya menekankan bahwa dia mempunyai 
al-AsmG' al-Husna. 

Ayat-ayat di atas mengajak manusia untuk 
berdoa/menyeru-Nya dengan sifat/nama-nama 
yang terbaik itu, dalam arti mengajak untuk 
menyesuaikan kandungan permohonan dengan 
sifat yang disandang Allah, sehingga jika 
seseorang memohon rezeki, ia menyeru Allah 
dengan sifat ar-Razzdg (Pemberi rezeki) misalnya 
dengan kata: “Wahai Allah Yang Maha Pemberi rezeki, 
anugrahilah kami rezeki,” jika ampunan yang 
dimohonkan-Nya, maka sifat al-Ghafir (Peng- 
ampun) yang ditonjolkannya, “Wahai Allah Yang 
Maha Pengampun, ampunilah dosa-dosaku,” demikian 
seterusnya. Dengan menyebut sifat-sifat yang 
sesuai, bukan saja dapat menjadi penyebab 
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dikabulkannya doa, tetapi juga akan memberi 
optimisme dalam jiwa si pemohon, karena 
permohonan itu lahir dari keyakinan bahwa ia 
bermohon kepada Tuhan yang memiliki apa yang 
dimohonkannya. 


Bilangan Al-Asma' Al- al Husna 

Sangat populer berbagai riwayat yang 
menyatakan bahwa jumlah al-Asma' Husna 
adalah sembilan puluh sembilan. Salah satu 
riwayat tersebut berbunyi: “Sesungguhnya Allah 
memiliki sembilan puluh sembilan nama—seratus kurang 
satu — siapa yang 'ahshaha (mengetahuilmenghitung!/ 
memeliharanya), maka dia masuk ke surga. Allah ganjil 
(Esa) senang pada yang ganjil” (HR. Bukhari, Muslim, 
at-Tirmidzi, Ibnu Majah, Ahmad dan lain-lain). 

Bermacam-macam penafsiran ulama dari 
kata ahsh4h4, antara lain dalam arti memahami 
maknanya dan memercayainya atau mampu 
melaksanakan kandungan-Nya (berakhlak 
dengan nama-nama itu). 

Ibnu Katsir di dalam tafsirnya setelah 
mengutip hadits di atas dari berbagai sumber 
berkata: At-Tirmidzi dalam susunannya me- 
nambahkan setelah kalimat, “Allah ganjil (Esa) 
senang pada yang ganjil.” Nama-nama Allah itu, 
adalah 


1) ăi Allâh 

2) AL Ar-Rahmân 
3) 7 Ar-Rahîm 

4 uh Al-Malik 

5) AA Al-Quddûs 

6) HI As-Salâm 

7) ipd Al-Mu'min 

8) igi Al-Muhaimin 
9) SA Al-'Aziz 

10) “SJ Al-Jabbar 

11) “adi Al-Mutakabbir 
12) “di Al-Khalig 

13) Isi Al-Bari' 

14) Spahi Al-Mushawwir 
15) Sá Al-Ghaffar 
16) “Gi Al-Qahhâr 
17) DG Al-Wahhâb 
18) 6j Ar-Razzâq 
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19) >é 
20) sa 
21) aah 
22) Li 
23) pati 
24) AI 
25) dadi 
26) Jia 
27) asam 
28) "hadi 
29) SSI 
30) “ad 
31) adal 
32) sd 
33) Hb 
34) aah 


52) Andi 
53) “Er 
54) Pa 
55) adi 
56) ar 
57) SJ 
58) pamali 
59) sai 
60) All 
61) A 
62) Lah 
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Al-Fattah 
Al-'Alim 
Al-Gabidh 
Al-Basith 
Al-Khafidh 
Ar-Rafi' 
Al-Mu'iz 
Al-Mudzil 
As-Sami' 
Al-Bashir 
Al-Hakam 
Al-'Adl 
Al-Lathif 
Al-Khabir 
Al-Halim 
Al-'Azhim 
Al-Ghafar 
Asy-Syakiir 
Al-'Aliyy 
Al-Kabir 
Al-Hafizh 
Al-Mudit 
Al-Hasib 
AlJalil 
Al-Karim 
Ar-Ragib 
Al-Mujib 
Al-Wasi' 
Al-Hakim 
Al-Wadid 
Al-Majid 
Al-Ba'its 
Asy-Syadid 
Al-Hagg 
Al-Wakil 
Al-Oawiyy 
Al-Matin 
Al-Waliyy 
Al-Hamid 
Al-Muhshi 
Al-Mubdi' 
Al-Mu'id 
Al-Muhyi 
Al-Mumit 


63) td 
64) Sy 
65) Asi 
66) Aldi 
67) Amil 
68) ai 
69) Ki 
70) “sh 
71) tia 
72) pakai 
73) sai 
74) Yi 
75) tsi 
76) "AW 
77) Hei 
78) Siji 
79) Je 
80) 23 
81) LH 
82) sah 
83) “ad 
84) SI 
85) sila su 
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Al-Hayy 
Al-Oayyim 
Al-Wajid 
Al-Majid 
Al-Wahid 
Al-Ahad! 
Ash-Shamad 
Al-Oadir 
Al-Mugtadir 
Al-Mugaddim 
Al-Muakhkhir 
Al-Awwal 
Al-Akhir 
Al-Zhihir 
Al-Bathin 
Al-Waliy 
Al-Muta'al 
Al-Barr 
At-Tawwab 
Al-Muntagim 
Al-Afuww 
Ar-Ra' af 
Malik al-Mulk 


86) HEY 9 JII > Dzu al-Jalal wa al-Ikrim 


87) LE) 
88) Bad 
89) CA 
90) Pi 
91) sudi 
92) Alai 
93) HI 
94) "a 
95) sa 
96) Sa 
97) si 
98) Lag 
99) ASN 
100) 3 s2! 


Al-Mugsith 
Al-Jami' 
Al-Ghaniyy 
Al-Mughni 
Al-Mani' 
Adh-Dharr 
An-Nafi' 
An-Nir 
Al-Hadiy 
Al-Badi' 
Al-Bagiy 
Al-Warits 
Ar-Rasyid 
Ash-Shabair 


At-Tirmidzi setelah mengemukakan nama- 
nama diatas menyatakan bahwa: Hadits ini 
adalah hadits “gharib” (hanya diriwayatkan oleh 
seorang perawi) dan diriwayatkan dari berbagai 
sumber melalui Abu Hurairah. Kami tidak 
tahu—tulis Ibnu Katsir selanjutnya— dalam 
banyak riwayat yang lain ada disebutkan nama- 
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nama itu, bahkan ada riwayat lain yang juga 
berakhir pada Abu Hurairah yang menguraikan 
nama-nama tersebut dengan penambahan atau 
pengurangan. Yang dikukuhkan oleh sekian 
banyak pakar adalah bahwa penyebutan nama- 
nama tersebut dalam hadits di atas adalah 
sisipan dan bahwa itu dilakukan oleh sementara 
ulama setelah menghimpunnya dari al-Qur'an. 
Karena itu - tulis Ibnu Katsir lebih lanjut: 
“Ketahuilah bahwa al-Asmd' al-Husnd tidak 
terbatas pada sembilan puluh sembilan nama.” 

Memang para ulama yang merujuk kepada 
al-Our'an mempunyai hitungan yang berbeda- 
beda, Thabathaba'i dalam tafsirnya al-Mizin 
misalnya menyatakan bahwa jumlah al-Asm4' al- 
Husna sebanyak 127, ini belum lagi bila 
dilengkapi dengan hadits-hadist yang juga 
menguraikan nama-nama tersebut. Ibnu Barjam 
al-Andalusi (wafat 536 H) dalam karyanya Syarh 
al-Asmd' al-Husnd menghimpun 132 nama populer 
yang termasuk dalam al-Asmd' al-Husnd. Al- 
Ourthubi dalam tafsirnya mengemukakan 
bahwa ia telah menghimpun dalam bukunya al- 
Kitab al-Asnâ Fi Syarh al-Asma' al-Husnd, nama- 
nama Tuhan yang disepakati dan yang 
diperselisihkan dan yang bersumber dari para 
ulama sebelumnya, keseluruhannya melebihi 
200 nama. Bahkan Abu Bakar Ibnu al-Arabi 
salah seorang ulama bermazhab Maliki — seperti 
dikutib oleh Ibnu Katsir — menyebutkan bahwa 
sebagian ulama telah menghimpun nama-nama 
Tuhan dari al-Qur'an dan as-Sunnah sebanyak 
seribu nama, seperti antara lain Mutimmu Nirihi, 
Khair al-Waritsin, Khair al-Makirin. 

Memang, jika merujuk kepada al-Our'an 
dan Sunnah ditemukan sekian banyak kata/ 
nama yang dapat dinilai sebagai al-Asma' al- 
Husna, walau tidak disebut dalam riwayat di 
atas, misalnya: al-Maul4, an-Nashir, al-Ghâlib, ar- 
Rabb, Sayyid al-'Iqab, Qabil at-Taubi, Ghafir adz-Dzanb, 
Miliju al-Laili fi an-Nahar wa Miliju an-Nahara fi al- 
Lail, Mukhrij al-Hayya min al-Mayyiti wa Mukhrij al- 
Mayyita min al-Hayy, dan sebagainya. 

Dari as-Sunnah ditemukan juga nama- 
nama antara lain: as-Sayyid, ad-Dayyin, al-Hannin, 
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al-Mannin, dan masih banyak yang lain. Jika 
demikian jelas, bahwa nama-nama Allah tidak 
terbatas pada sembilan puluh sembilan nama. 
Demikian, wa Allâh A'lam. » M. Quraish Shihab & 


ASRA (sya) | 

Kata asrd yusri ( sp - Sel )yang bermashdar isra' 
(sel ), secara etimologis berarti 'berjalan pada 
malam hari', atau 'membawa berjalan pada 
waktu malam’. Kata asrd sendiri adalah mazid bi 
harf (Su Ny ) kata kerja yang sudah meng- 
alami penambahan satu huruf, yaitu hamzah/alif 
di awalnya. Dengan demikian, asrâ berasal dari 
sara yasri saryan wa sirdyatan (41 pss E 6 ps Se) 
Menurut Ibnu Manzhur, di dalam kamusnya 
Lisinul-'Arab, kedua kata tersebut (asri dan sara) 
memunyai arti yang sama, yaitu: ‘berjalan pada 
malam hari’. Menurutnya, penambahan hamzah 
pada kata asrd itu adalah menurut bahasa 
penduduk Hijaz, dan sebagai buktinya Al- 
Our'an menggunakan kedua kata tersebut 
dengan arti yang sama. Misalnya, di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 1 digunakan kata asri dan OS. Al- 
Fajr (89): 4 yang menggunakan kata sara yasri . 
Menurut Abu Ishag, makna kedua kata tersebut 
adalah “perjalanan yang dilakukan pada malam 
hari. Hanya saja, pada OS. Al-Isra' [17]: 1, Allah 
swt. memperkuat atau ta'kid ( ist = memper- 
kuat) kata asrâ dengan al-lail (An - malam). 
Pendapat lain, seperti yang dikutip oleh Ar- 
Raghib Al-Ashfahani di dalam Mu'jam Mufradat 
li Alfazhil-Our'An dan Al-Mufradit fi Gharibil-Jur'in, 
menyebutkan bahwa kata asri tidak berasal dari 
kata sara yasri («s ja Sm ) tetapi dari kata as-sardh 
(AS), yaitu al-irtifa" wa al-'uluwû ( ARI AE la 
kenaikan dan ketinggian) yang kata dasarnya 
berasal dari saruwa sarwan wa sardwatan 
(SL Ye) yaitu huruf waw pada lam fi'1- 
nya yang berarti shâhibul-murûûah was-sakha' 
(SEA YAN Oto = yang berperadaban dan 
memunyai sifat pemurah). Di samping itu, kata 
as-sarih juga berarti ‘ardh wisi'ah' (4.1, te 5 
bumi yang luas), sehingga makna firman Allah 
di dalam QS. Al-Isra' (17): 1 adalah “Mahasuci 
Allah yang telah memperjalankan hamba-Nya 
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di tanah yang luas pada malam hari”. 

Dari perbedaan di atas, tampaknya tepat 
apa yang dikemukakan oleh Ibnu Faris di dalam 
Magiyisil Lughah bahwa kata yang berakar dari 
huruf sin, râ’, dan mu'tal pada lam fi'I-nya 
memunyai makna ganda (bercampur-baur), 
sehingga tidak jarang dua kata bersatu di dalam 
satu kias. 

Kata isrd' dalam bentuk mashdar tidak 
ditemukan di dalam Al-Qur'an, tetapi derivasi- 
nya disebutkan sebanyak delapan kali. Peng- 
gunaannya sebagian besar di dalam bentuk kata 
kerja, yaitu sebanyak tujuh kali, dan sekali di 
dalam bentuk ism atau kata benda. Kata-kata 
tersebut terdapat di dalam OS. Al-Fajr (89): 4: 
OS. Al-Isra' [17]: 1: OS. Had (11): 18: OS. Al-Hijr 
[15]: 65; OS. Thaha [20]: 77; OS. Asy-Syu'ara' [26]: 
52; QS. Ad-Dukhân [44]: 23; dan QS. Maryam [19]: 
24. Tujuh kata tersebut dibagi menjadi tiga 
bentuk, yaitu yasri ( g p~ = bentuk fil mudhiri') 
asri ( j= =bentuk fi amr), dan asrâ ( „s7}Í=bentuk 
fi Imadhi). 

Bentuk kata kerja pertama, yaitu yasri, 
terdapat di dalam OS. Al-Fajr (89): 4, hanya saja 
di dalam ayat tersebut huruf yâ’ pada kata yasri 
dibuang karena merupakan ra's ( Er = pangkal) 
ayat. Ayat ini masih terkait dengan sumpah 
Tuhan sebelumnya, yaitu sumpahnya tentang 
al-fajr ( ’ mai = waktu fajar). Akan tetapi, jika 
diteliti secara keseluruhan rangkaian ayat-ayat 
yang terdapat sesudahnya, maka sumpah Tuhan 
di dalam ayat ini berhubungan dengan peringat- 
an Tuhan kepada orang-orang yang menentang 
Nabi Muhammad saw. yang pasti akan binasa 
seperti halnya umat-umat terdahulu yang 
menentang rasul-rasul-Nya. Khusus ayat ini, 
Allah menggunakan kata yasrî untuk menerang- 
kan sifat malam tersebut. 

Kata kerja asri (ju!) disebutkan di dalam 
lima ayat dan di dalam surat yang berbeda. 
Kelima ayat tersebut, dua di antaranya yaitu OS. 
Hûd (11): 81 dan OS. Al-Hijr (15): 65 berbicara 
tentang kisah Nabi Luth as. Kedua ayat itu berisi 
perintah kepadanya untuk meninggalkan kaum- 
nya dengan membawa keluarga dan pengikut- 
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pengikutnya di akhir malam. Tiga ayat yang lain, 
yaitu OS. Thaha [20]: 77, OS. As-Syu'ara' (261: 
52: dan OS. Ad-Dukhan [44]: 23 berbicara tentang 
kisah Nabi Musa as. Ketiga ayat tersebut juga 
berisi perintah kepada Nabi Musa as. untuk 
menyelamatkan kaumnya, Bani Israil, dari 
Firaun dan sekaligus membinasakannya. Pe- 
rintah tersebut berisi pesan agar Musa mem- 
bawa kaumnya pada malam hari agar tidak 
diketahui oleh Firaun. 

Bentuk kata kerja ketiga, yaitu asrd yusri Isra" 
(en sae Si )terdapat di dalam sebuah ayat, 
yaitu OS. Al-Isra' [17]: 1, yang berisi tentang 
perjalanan Nabi Muhammad pada suatu malam 
dari Masjid Haram di Mekah ke Masjid Agsa di 
Palestina. Ketiga bentuk kata kerja di atas yang 
memunyai akar kata yang sama semuanya 
berkaitan dengan perjalanan dan perpindahan 
yang dilakukan pada malam hari. Istilah isra' di 
dalam kajian sejarah Islam berarti perjalanan 
peribadi Nabi Muhammad saw. pada malam 
hari di dalam waktu yang amat singkat dari 
Masjid Haram ke Masjid Agsa. Karena peristiwa 
ini bersamaan dengan peristiwa mi'rdj, maka 
kedua kata itu senantiasa digabung penggunaan- 
nya menjadi isra'- mi Taj. 

Peristiwa isrd'-mi'rdj yang terjadi kira-kira 
satu tahun menjelang Nabi Muhammad saw. 
hijrah dari Mekah ke Madinah merupakan 
peristiwa sangat penting. Di antara indikasinya, 
Allah swt. mengabadikan peristiwa isrd '-mi'rdj 
dengan menjadikannya salah satu surah di 
dalam Al-Qur'an, yakni surat ke 17 yang juga 
dinamakan surat Bani Israil (81 & - anak 
cucu Israil). 

Di dalam surat ini, yakni ayat pertama, 
Allah swt. menerangkan peristiwa isra'. Adapun 
perihal mi'rdj terdapat di dalam OS. An-Najm 
(53): 1-8. Ayat-ayat tersebut menjelaskan perihal 
isra'-mi'raj secara garis besar, sedangkan infor- 
masi lebih rinci dijelaskan di dalam beberapa 
hadits yang panjang. + Kamaluddin Abunawas & 


ASWAO (3 Spa ) 
Aswaq adalah bentuk jamak dari kata sûq ( S'y..) 
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Pasar (aswâq); salah satu ujian Allah bagi hamba-hamba- 
Nya, siapa yang berbuat adil dan siapa yang berbuat lalim. 


berasal dari kata sâqa-yasûqu-saugqan ( -Gv 
a-a ) yang berakar huruf sîn, waw, dan gâf 
yang berarti ‘menghalau’. Oleh karena itu, 
dinamakan 'pasar' karena seakan menghalau 
manusia untuk berkumpul di suatu tempat 
tertentu. Dari makna dasar itu berkembang 
menjadi beberapa pengertian, antara lain: sâqal- 
hadits ( ¿jazd G = menyebutkan perkataan) 
karena seakan-akan menghalau atau menggiring 
suatu pembicaraan pada satu titik fokus; sâqa 
ilaihil-mal (JK «f GL = mengirimkan barang) 
karena seperti menggiring barang kepada 
seseorang: as-sdgah ( ić. = rombongan orang di 
dalam perjalanan) karena seperti digiring ke 
suatu tempat. 

Kata aswig dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang 17 kali dan kata aswig sendiri 
hanya disebutkan dua kali (OS. Al-Furqan [25]: 
7 dan 20). Penggunaan kata aswig di dalam Al- 
Our'an adalah untuk menjelaskan bahwa rasul- 
rasul Allah berasal dari kalangan manusia biasa. 
Di dalam OS. Al-Furqan [25]: 7, dinyatakan 
bahwa orang-orang kafir heran karena rasul- 
rasul yang diutus makan dan berjalan di pasar- 
pasar (aswdg) sebagaimana manusia lainnya. 
Mereka (orang kafir) mempertanyakan mengapa 
rasul itu tidak ditemani malaikat agar dapat 
bersama-sama memberikan peringatan, atau 
mengapa tidak diturunkan kepadanya per- 
bendaharaan harta, atau ada kebun baginya 
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yang dia dapat makan dari hasilnya. Sesungguh- 
nya keheranan orang-orang kafir itu tidak lain 
hanyalah sikap kesombongan dan kelaliman 
mereka yang menuduh Rasul saw. sebagai 
seorang lelaki yang terkena sihir. Menurut Ibnu 
Katsir, ayat itu memberi petunjuk atas sifat-sifat 
orang kafir atas keengganan. Bahkan, mendusta- 
kan kebenaran tanpa ada alasan yang kuat. 
Mereka bertanya, kalau ia (Muhammad) seorang 
rasul, mengapa memakan makanan dan berjalan 
di pasar-pasar. Bukankah hal itu, tiada mem- 
bedakan dengan manusia lainnya yang mem- 
butuhkan makanan, sehingga ia harus berusaha 
dan berdagang? 

Kalau Ayat 7 dari OS. Al-Furgan di atas 
khusus berkenaan dengan Nabi Muhammad 
saw. sebagai seorang rasul dari manusia biasa 
maka pada Ayat 20 Allah memberitakan bahwa 
rasul-rasul sebelum Muhammad saw. juga dari 
manusia biasa, makan dan berjalan di pasar- 
pasar (mencari kehidupan dunia). Pemberitaan 
itu, kata Al-Ourthubi, dimaksudkan untuk 
mengobati kesedihan hati Nabi saw. dari celaan 
orang-orang kafir Ouraisy sebelumnya (OS. Al- 
Furqan [25]: 7) dan sekaligus menjadi cobaan bagi 
setiap umatnya. Di dalam riwayat Ibnu Ishag 
diceritakan bahwa OS. Al-Furqan [25]: 20 turun 
berkenaan dengan orang-orang Ouraisy, Utbah 
bin Rabiah dan kawan-kawannya, menawarkan 
kepada Nabi saw. jabatan, harta, dan wanita, 
tetapi beliau menolaknya. Mereka (orang-orang 
Ouraisy) merasa heran, mengapa menolak 
sementara Nabi saw. sendiri membutuhkan hal 
itu, memakan makanan dan berjalan di pasar- 
pasar, berusaha untuk mencari nafkah. Maka 
Allah menurunkan ayat tersebut, “Dan Kami tidak 
mengutus rasul-rasul sebelummu, melainkan mereka 
makan dan berjalan di pasar-pasar. Dan Kami jadikan 
sebagian kamu cobaan bagi sebagian yang lain." Ayat 
ini juga menepis pendapat Ibnu Arabi dari 
gurunya yang mengatakan bahwa tidak boleh 
masuk pasar kecuali pasar kitab dan senjata. 
Pendapat itu didasarkan pada pemahaman 
tekstual terhadap hadits Nabi saw. dari Abu 
Hurairah ra. yang diriwayatkan oleh Muslim, 
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berbunyi, Ahabbul bilad ila Allah masâjiduhâ wa 
abghadhul bilad ila Allah aswaguha ( BN) Lsi 
Ga DE Aji PA Gala Ši S| = Tempat 
yang aku senangi karena Allah adalah masjid 
dan tempat yang aku tidak senangi karena Allah 
adalah pasar). Memang, diakui bahwa masjid 
adalah tempat orang-orang yang beribadah, 
sedangkan pasar adalah tempat seseorang bisa 
berbuat lalim. Namun, pasar sangat dibutuhkan 
untuk mencari kehidupan dunia. Karena itu, 
pasar merupakan salah satu ujian Allah bagi 
hamba-hamba-Nya, siapa yang dapat berbuat 
adil dan siapa yang berbuat lalim. 

Adapun penggunaan bentuk yang lain, 
seperti kata sûq, jamak dari kata sdg ( 3C. ) adalah: 
(1) berkaitan dengan ujian Tuhan terhadap Nabi 
Sulaiman as. (OS. Shad [38]: 33). Allah memberi- 
kan kuda-kuda pilihan kepada Nabi Sulaiman 
as. yang membuatnya lalai mengingat Tuhan. 
Kelalaian itu menyebabkan Nabi Sulaiman as. 
memotong kaki (sig) dan leher kuda itu dengan 
pedang. Ulama berbeda pendapat atas tindakan 
Nabi Sulaiman as. itu, sebagian mengatakan 
bahwa tindakan itu merupakan penghormatan 
atas kuda tersebut, sebagian yang lain ber- 
pendapat bahwa tindakan itu merupakan 
sesuatu yang ja'iz (boleh), (2) berkaitan dengan 
sifat-sifat Nabi saw. dan para sahabatnya serta 
umatnya di dalam kitab Taurat dan Injil (OS. Al- 
Fath (48): 29). Sifat-sifat itu seperti tanaman 
yang mengeluarkan tunasnya maka tunas itu 
menjadikan tanaman itu kuat lalu menjadi 
besarlah dia dan tegak lurus di atas pokok (sûq)- 
nya, tanaman itu menyenangkan hati penanam- 
penanamnya karena Allah hendak menjengkel- 
kan hati orang-orang kafir. Yakni, menyeru 
berbuat baik dan mencegah perbuatan mungkar. 

Dengan demikian dapat dinyatakan bahwa 
penggunaan kata aswig di dalam Al-Qur'an 
berarti 'pasar-pasar', sedangkan penggunaan 
dengan bentuk yang lain, seperti kata siig dapat 
berarti ‘kaki’ atau ‘pokok’. & Arifuddin Ahmad & 


ATSAR (s1) 
Kata atsar (5) di dalam bentuk tunggal hanya 
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disebut dua kali di dalam Al-Our'an, yaitu pada 
OS. Thaha [20]: 96 dan OS. Al-Fath [48]: 29. 
Bentuk lain kata itu disebut 17 kali, yaitu pada 
OS. Al-Ma'idah [5]: 46, OS. Yûsuf [12]: 91, OS. Al- 
Kahfi [18]: 6 dan 64, OS. Ar-Rim [30]: 50, OS. 
Yasin [36]: 12, OS. Ash-Shaffiat [37]: 70, OS. Ghafir 
(40): 21 dan 82, OS. Az-Zukhruf [43]: 22 dan 23, 
OS. Al-Ahgaf [46]: 4, OS. Al-Hadid [57]: 27, OS. 
Al-Hasyr [59]: 9, OS. Al-Muddatstsir (74): 24, OS. 
An-Nazi'at (79): 38, dan OS. Al-A'Ta [87]: 16. 

Menurut Ibnu Faris, kata atsar ( ‘f ) mula- 
nya Memunya tiga pengertian. Pertama, 
'tagdimusy-syai" (SA sai = mengutamakan 
atau memilih sesuatu), dengan arti, memutuskan 
mengambil sesuatu dari beberapa pilihan yang 
ada. Mengambil salah satu dari sekian banyak 
pilihan, menyiratkan bahwa pertimbangan yang 
matang telah dilakukan terlebih dahulu. Hasil- 
nya disebut pilihan. Demikian juga pengertian 
kata tersebut dalam OS. Al-A'la [87]: 16, bal 
tu tsirinal-hayatad-dunya (GAN SJ osy Ja = 
mereka utamakan kehidupan dunia). Pilihan 
jatuh pada kehidupan dunia karena menurut 
mereka kehidupan dunia lebih utama daripada 
kehidupan lain. Kedua, “bekas-bekas peninggal- 
an lama'. Bekas-bekas dimaksud dapat mem- 
buktikan bahwa dahulu pernah ada pemiliknya. 
Misalnya, bekas-bekas rumah disebut atsarul-bait 
(«539 ) karena ia dapat membuktikan bahwa 
dahulu pernah ada rumah tersebut. Demikian 
juga atsaruth tharig (5,2 2 y diartikan sebagai 
bekas-bekas jalan karena bekas itu membuktikan 
bahwa di situ pernah ada orang lewat. Ketiga, 
berarti “berita yang disampaikan'. Hadits Nabi 
saw. disebut atsar karena ia merupakan berita 
yang disampaikan kepada orang lain. 

Dari beberapa ayat yang menyebut kata 
atsar ( ji ) dan yang seasal dengan itu, dapat 
dipahami bahwa Al-Qur'an menggunakan kata 
tersebut dengan ketiga arti di atas. Misalnya, 
untuk arti 'keutamaan' atau 'pilihan' dapat 
dilihat di dalam OS. Yûsuf [12]: 91, yang meng- 
gunakan kata atsar (5) untuk menggambarkan 
kelebihan dan keutamaan yang diberikan Allah 
kepada Yusuf berupa ketampanan, keimanan, 
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kejujuran, dan sebagainya. OS. Al-A'la [87]: 16, 
menggunakannya untuk menggambarkan sikap 
orang musyrik yang mengutamakan kehidupan 
dunia. 

Untuk arti ‘bekas’ atau jejak yang mem- 
buktikan bahwa sesuatu yang meninggalkan 
bekas itu pernah ada, misalnya, OS. Ghafir [40]: 
21 yang menggambarkan bekas-bekas orang 
terdahulu, berupa bangunan, perlengkapan, 
benteng-benteng pertahanan, istana, dan sebagai- 
nya. Untuk arti “menyampaikan sesuatu' ditemu- 
kan, misalnya di dalam OS. Al-Muddatststir [74]: 
24, yang menggambarkan penyampaian sihir 
orang-orang dahulu kepada Nabi Muhammad. 
# A. Rahman Ritonga 4 


AWWAB ( 13 sÍ ) 

Kata awwab ( Sri fi ) berasal dari kata awb ( a ) 
yang makna asalnya menurut Ibnu Faris adalah 
ar-rujii ( PA - kembali). Menurut Ibrahim 
Anis, ada beberapa arti kata al-awb ( Si ), yaitu 
as-sur'ah ( a° = = segera), ar-rih (5 J= bau), as- 
sahâb ( iJi = awan), jamd'atun nahl ( JA Kelasa 
- kumpulan lebah), al-gashd (Mai = sengaja), 
istiqamah ( GG.) = tetap pendirian), thariq ( 5 b= = 
metode/jalan), al- “Adah (334 = kebiasaan), dan al- 
jihah wan nâhiyah ( 3, gai = arah). Menurut 
Ar-Raghib Al- Ashfahani, kata al-awb Co AN ) 
hanya dipergunakan untuk hewan yang me- 
munyai kemauan dan kehendak, sedangkan kata 
ruja' ( ep) untuk hewan dan lainnya. Kata 
awwab ( f ) adalah shighah mubâlaghah dari awb 
( Sh ) yang menurut Ibnu Manzhur dan 
Muhammad Ismail Ibrahim berarti 'orang yang 
bertobat serta banyak kembali kepada Tuhan- 
nya’. Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, kata 
awwib (15!) sama dengan tawwab ( SN ), yaitu 
orang yang kembali kepada Allah dengan 
meninggalkan maksiat dan menjadi taat. Se- 
mentara itu, Ibnu Manzhur juga mengemukakan 
beberapa pendapat ulama sekitar makna awwib 
(x1). Pertama, awwib (3) berarti ar-rahim 
(7! = orang yang penyayang). Kedua, at-td'ib 
(1461 = orang yang bertobat). Ketiga, menurut 
Sa'id bin Jubair, awwab ialah musabbih ( x = 
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orang yang bertasbih). Keempat, menurut Ibnu 
Musayyab, awwab ( Si ) ialah orang yang 
berbuat dosa kemudian bertobat, kemudian 
berbuat dosa lagi, lalu bertobat lagi. Kelima, 
menurut Qatadah, awwâb ( Si Si yialah al-muthi'u 

(adi - orang yang patuh). Keenam, menurut 
Ubaid ibnu Umair, awwib ( S45 ) ialah orang yang 
mengingat dosanya waktu sepi, lalu ia minta 
ampun kepada Allah atas dosanya itu. Ketujuh, 
menurut ahli bahasa, awwab (fi) ialah orang 
yang kembali kepada ketaatan. Demikian be- 
berapa pengertian kata awb (A) dan awwab 
(A3). 

Kata awwab ( S5 ) di dalam bentuk mufrad 
(tunggal) disebut 5 kali di dalam Al-Qur'an, yaitu 
di dalam OS. Shad (38): 17, 19, 30, 44 dan OS. Qaf 
(50): 32. Di dalam bentuk jamak disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Isra' (17): 25. Adapun kata 
ma'ab ( Ju ) diulang sebanyak 9 kali, yaitu di 
dalam OS. Ali “Imran [3]: 14, OS. Ar-Ra'd [13]: 
29, 36, QS. Shad (38): 25, 40, 49, dan 55, serta QS. 
An-Naba' (78): 22, 39. 

Kata awwab (xi ) di dalam OS. Shad [38]: 
17, 19 berkaitan dengan kisah Nabi Daud as. 
Allah menyatakan bahwa Daud adalah hamba- 
Nya yang awwab (13! = sangat kuat dan amat 
taat). Kata awwib (ff) pada Ayat 30 surat ini 
mengenai jati diri Nabi Sulaiman, yakni beliau 
adalah sebaik-baik hamba-Nya dan awwib (5f 
- amat taat kepada Allah). Sementara itu, kata 
awwab («3 ) di dalam Ayat 44 berhubungan 
dengan kisah Nabi Ayyub as. yang mendapat 
cobaan cukup berat, tetapi tetap sabar, lalu, Allah 
menyatakan bahwa Ayyub adalah sebaik-baik 
hamba-Nya, penyabar, dan amat taat. 

Kata awwab ( S45) di dalam OS. Qaf [50]: 
32 diungkapkan di dalam konteks janji Allah bagi 
orang yang takwa dan orang yang kembali 
kepada Allah serta memelihara peraturan-Nya 
bahwa surga akan didekatkan kepada mereka. 

Demikian Al-Our'an menggunakan kata 
awwâb (0s) di dalam beberapa ayat, dan 
semuanya berarti orang yang taat, bertobat, dan 
kembali kepada Allah. 4 Hasan Zaini « 
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AWWAL ( J5) 

Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, awwal 
(JS) adalah lawan dari Akhir (1 ), bentuk 
muannats-nya al-ûlâ ( EAI ), jamaknya al-awwalûn 
(5391). Awwal (J3) dari nama Allah dengan 
makna azali ( ER ), tidak berawal dan tidak 
berakhir bagi-Nya secara mutlak. Menurut Ibnu 
Faris, asal makna kata awwal ( J4 ) ada dua, yaitu 
permulaan sesuatu dan kesudahannya. Menurut 
Ibnu ‘Arabi sebagaimana yang dikutip Ibnu 
Faris, awwalu-awwal ( JI di ) maksudnya ialah 
gabla kulli syai’ (7:4 JS J5 = sebelum segala 
sesuatu). Ibrahim Anis menulis, kata awwal ( JP) 
berasal dari awila ( Jl ) atau Ala, ya'ûlu, aulan wa 
ma'âlan (JG, $f yg JT), dengan makna sabaga 
(3 = dahulu). Ar-Raghib Al-Ashfahani menge- 
mukakan beberapa arti kata awwal ( J3 ), yaitu 
‘dahulu (al-mutagaddim) dari segi waktu’, ‘dahulu 
dari segi jabatan’, ‘dahulu dari segi letak’, dan 
‘dahulu dari segi sistem pembuatannya’. Lebih 
lanjut ditambahkannya, bila dikatakan ‘Allah 
adalah awwal ( jf Y maka maksudnya ialah 
‘tidak ada sesuatu yang mendahului-Nya pada 
wujûd’. Bila dikatakan ʻaku awwal ( y,f ) orang 
Islam dan awwal (J5!) orang beriman’ maka 
‘maksudnya ialah aku menjadi ikutan di dalam 
Islam dan iman’. 

Kata lain yang seasal dengan kata awwal 
(JS ) ialah aula (Sy = lebih utama), ûlû atau Ali 
(SN = yang memunyai), dan ta'wil (3:6) 
sebagai mashdar dari awwala ( J5 ) yang berarti 
memalingkan atau mengembalikan. 

Di dalam Al-Our'an kata awwal (JÍ) di 
dalam bentuk mufrad disebut 23 kali, antara lain 
di dalam QS. Al-Baqarah (2): 41, OS. Ali ‘Imrân 
(31: 96, QS. Al-An'am [6]: 14, 94, 110, 163, QS. Al- 
A'raf [7]: 143, QS. At-Taubah [9]: 13, 83, 108, dan 
OS. Al-Isra (17): 7, 51. Di dalam bentuk jamak 
awwalin, awwalin ( ARAHAN disebut 38 kali, 
antara lain di dalam QS. Al-An'am [6]: 25, QS. 
Al-Anfal [8]: 31 dan 38, QS. At-Taubah [9]: 100, 
OS. Al-Hijr (15): 10, 13, QS. An-Nahl [16]: 24, QS. 
Al-Isra' [17]: 59, serta QS. Al-Kahfi [18]: 55. Kata 
ala (Sl — bentuk mu'annats) disebut 17 kali, 
antara lain di dalam QS. Thaha (20): 21, 51, 133, 
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QS. Al-Qashash [28]: 43, 70, QS. Al-Ahzâb [33]: 
33, dan QS. Ash-Shaffât [37]: 59. 

Kata awwal (J5! ) di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 41 disebut di dalam konteks peringatan 
Tuhan kepada Bani Israil, di situ mereka di- 
perintahkan untuk beriman kepada Al-Qur'an 
karena Al-Qur'an itu sendiri membenarkan kitab 
yang ada di tangan mereka (Taurat), dan mereka 
dilarang menjadi orang yang pertama kafir 
terhadap kitab itu (Al-Qur'an). 

Kata awwal (55f) di dalam OS. Ali Imran 
(3): 96 adalah pernyataan Tuhan bahwa rumah 
yang mula-mula dibangun untuk tempat ibadah 
bagi manusia ialah Baitullah yang ada di Bakkah 
(Mekah), yang diberkahi dan menjadi petunjuk 
bagi semua manusia. 

Kata awwal ('Y4f) di dalam OS. Al-An'am 
[6]: 14, 163 termasuk di dalam rangkaian perintah 
Tuhan kepada Nabi Muhammad, agar menyata- 
kan dengan tegas bahwa beliau diperintahkan 
untuk menjadi orang Islam pertama atau orang 
yang tampil paling depan di dalam berserah diri 
kepada Allah, dan tidak boleh menjadi orang 
musyrik. Kata awwal (5!) pada Ayat 94 dari 
surat tersebut berkaitan dengan pernyataan 
Tuhan bahwa manusia akan datang kepada-Nya 
sendiri-sendiri sebagaimana Tuhan menciptakan 
mereka pada mulanya. Kata awwal ( J4) pada 
Ayat 110 dari surat yang sama berhubungan 
dengan pernyataan Tuhan bahwa Ia memaling- 
kan hati dan penglihatan manusia seperti 
sewaktu mereka belum beriman kepada Al- 
Our'an, dan Allah membiarkan mereka ber- 
gelimang di dalam kesesatan. Begitulah seterus- 
nya, pemakaian kata awwal ( '4f ) di dalam ayat- 
ayat yang lain sesuai dengan konteks masing- 
masing. + Hasan Zaini # 


AWWAL AL-AKHIR, AL- (23 J491) 
Kata awwal (4), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf alif, wauw, dan lam. Salah 
satu maknanya adalah permulaan atau antonim 
dari akhir 

Kata awwal ditemukan dalam Al-Qur'an 
sebanyak 23 kali, hanya sekali yang dihiasi 
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dengan alif dan lâm, yakni yang menunjuk kepada 
Alah swt. dalam firman-Nya: “Huwa al-Awwal 
wa al-Akhir (St, 359i za ) Dia Yang Pertama dan 
Dia pula Yang terakhir" (QS. al-Hadid (57): 3). 
Sedang selebihnya beraneka ragam yang menjadi 
objek sifatnya, seperti penciptaan pertama kali, 
tempat peribadatan pertama buat manusia 
(Ka'bah), hari pertama pembangunan masjid 
Quba’, dan sebagainya. 

Sedang kata akhir terulang sebanyak 28 kali, 
27 di antaranya tanpa dihiasi oleh alif dan lâm 
hanya sekali yang dikaitkan dengan doa, yakni 
“Akhir da'wahum” ( 24565 "z3 ) akhir doa mereka" 
(OS. Yunus [10]: 10): duapuluh enam sisanya 
menunjuk kepada Hari Akhir atau Kiamat. 

Kata awwal yang menunjuk kepada ma- 
nusia ditemukan dalam konteks larangan, yaitu 
firman-Nya: ( et P3 Os 333 Y; ) “Janganlah 
kamu menjadi orang pertama yang kafir terhadap-Nya" 
(OS. al-Baqarah (2): 41), atau penata untuk 
menyatakan bahwa, (gs! Zi yi Za 5 
giat Gp) “Sesungguhnya aku diperintah supaya aku 
menjadi orang yang pertama sekali berserah diri (kepada 
Allah)” (OS. al-An'am (6): 14), pernyataan bahwa, 
(aadi DT GH ) “Aku adalah orang Muslim pertama” 
(OS. al-An'am [6]: 163), serta ( 5... yi Usi ) “Orang 
Mukmin pertama" (OS. al-A'raf [7]: 143): (1 Ia) 
3 Jsf si Ii ) “Masuk masjid pertama 
kali” (QS. al-Isra' [17]: 7); ( gai ISi) “Orang 
pertama beribadah” (QS. az-Zukhruf [43]: 81). 

Imam Ghazali menjelaskan bahwa yang 
awwal menjadi awal bila dibandingkan dengan 
selainnya, demikian juga yang âkhir menjadi 
terakhir saat dibandingkan dengan selainya. 
Awal dan akhir bertolak belakang, sehingga tidak 
mungkin sesuatu menjadi awal dan akhir dalam 
saat yang sama jika dibandingkan dengan suatu 
hal yang sama. Jika Anda memandang kepada 
yang maujud, maka pada hakikat-Nya Allah saat 
dibandingkan dengannya adalah yang Awwal, 
karena wujud semua yang maujud itu ber- 
sumber dari-Nya. Adapun Allah, wujud-Nya 
dengan zat-Nya, bukannya memperoleh wujud 
dari selain-Nya. Selanjutnya tulis al-Ghazali, 


“Jika Anda memerhatikan perurutan 
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suluk—tata cara berjalan menuju Allah— 
dan memerhatikan peringkat para 
penelusur jalan itu, Anda temukan bahwa 
akhir peringkat yang dituju oleh orang- 
orang arif adalah ma'rifah (pengenalan) 
Allah. Semua makrifah yang diraih se- 
belum makrifah Allah adalah tangga 
menuju makrifah-Nya. Itulah peringkat 
terakhir jika ditinjau dari sisi suluk. Dengan 
demikian, Allah adalah yang awal dari segi 
wujud, dan Dia adalah akhir dari segi suluk. 
Dia pangkalan tempat bertolak dan 
pelabuhan tempat bersauh.” 


Sayyidna Ali kw. pernah melukiskan 
makna kedua sifat ini, yaitu bahwa, “Dia yang 
Awwal yang bagi-Nya tiada sebelum, sehingga 
mustahil ada sesuatu sebelum-Nya, Dia yang 
Akhir yang bagi-Nya tiada sesudah sehingga 
mustahil ada sesuatu sesudah-Nya. Dia tidak 
berada di satu tempat sehingga mustahil Dia 
berpindah dari satu tempat ke tempat yang 
lain.” Demikian, wa Allah a'lam. 4 M. Quraish Shihab » 


AYAH ( & 1) 

Kata Gyah (a 41) adalah bentuk tunggal dari kata: 
âyât (AT). Menurut pengertian etimologi, kata 
itu dapat diartikan sebagai mu'jizah ( zar. = 
mukjizat), 'alamah ( &Sc = tanda), atau “ibrah (3x 
= pelajaran). Selain di dalam arti itu, Ayah (41) 
dapat diartikan pula sebagai al-amrul-'ajib 
(Lia PI = sesuatu yang menakjubkan) dan 
jama'ah (1#. - kelompok, masyarakat), al-burhan/ 
ad-dalil (AS Kn keterangan/penjelasan). Jika 
dikaitkan dengan istilah Al-Qur'an, Ayah (37 ) 
berarti huruf-huruf hijaiyah atau sekelompok 
kata yang terdapat di dalam suatu surat Al- 
Qur'an yang memunyai awal dan memunyai 
akhir yang ditandai dengan nomor ayat. 

Di dalam bentuk tunggal kata Ayah (41) di 
dalam Al-Qur'an disebut 84 kali, seperti di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 106; di dalam bentuk mutsannd 
(dua), dyatain (2!) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. AH-Isra' [17]: 12, sedangkan di dalam 
bentuk jamak, Ayat ( -41 ) disebut 295 kali, seperti 
di dalam OS. Al-Baqarah (2): 61 dan OS. Al- 
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An'am [6]: 4. Di dalam bentuk tunggal, kata Ayah 
(aī ) paling banyak disebut di dalam OS. Al- 
Baqarah [2], QS. Al-An'am [6], dan QS. An-Nahl 
[16] masing-masing tujuh kali, sedangkan di 
dalam bentuk jamak kata itu banyak disebut: di 
dalam OS. Âli “Imran [3] sebanyak 18 kali, QS. 
Al-An'am (6) sebanyak 25 kali, dan QS. Al-A'raf 
[7] sebanyak 24 kali. 

Semua pengertian yah (1) yang di- 
kemukakan di atas digunakan oleh Al-Qur'an. 
Kata itu di dalam Al-Qur'an disebut di dalam 
berbagai konteks pembicaraan. Kata Ayah (41) 
yang disebut di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 106; 
misalnya disebut di dalam kaitan dengan pem- 
bicaraan ayat di dalam pengertian ayat-ayat Al- 
Qur'an, yang berhubungan dengan persoalan 
nasakh di dalam Al-Qur'an. Di dalam ayat itu 
dinyatakan bahwa suatu ayat yang di-nasakh 
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akan digantikan dengan ayat lain yang lebih baik 
daripada itu, atau yang sama dengan itu. Ayat 
ini dijadikan dasar oleh sebagian ulama untuk 
menyatakan bahwa di dalam Al-Qur'an ter- 
dapat ayat-ayat yang me-nasakh dan ayat-ayat 
yang di-mansiikh. 

Dari penggunaannya di dalam Al-Qur'an 
dapat disimpulkan bahwa pengertian kata Ayah 
(21) dapat diartikan dengan “ayat-ayat yang 
berkaitan dengan kitab suci dan Al-Our'an' 
apabila di dalam ayat itu kata tersebut dikaitkan 
dengan kata-kata nazala (J5 = turun) dan kata- 
kata lain yang seasal dengan itu atau adanya 
tantangan yang ditujukan kepada orang-orang 
untuk membuat sesuatu yang sama dengan ayat- 
ayat Al-Our'an. Apabila kata ayat dikaitkan 
dengan kata Allah (&) dan segala kata ganti yang 
berkaitan dengan-Nya maka kata itu dapat 


Hamparan laut yang luas, salah satu tanda (Ayah) kekuasaan Allah swt. 


Kajian Kosakata 


110 


Ayah 


diartikan dengan dua pengertian, yaitu pertama 
dengan 'ayat-ayat Al-Our'an' dan dapat pula 
dengan 'sesuatu yang menunjuk kepada ke- 
besaran dan kekuasaan Allah’. Jika kata Ayah ( Ai) 
yang dihubungkan dengan ungkapan-ungkapan 
li gaumin yatafakkarin (SY XS SB ), ya'gilan 
( KAFA ) yasma'an (Opsi ), yadzdzakaran 
( SEN ) atau yang semakna dengan itu maka 
kata itu diartikan sebagai 'tanda-tanda kebesar- 
an Allah swt.'. Ayat di dalam pengertian ini 
cukup banyak diungkapkan di dalam Al-Qur'an, 
antara lain di dalam QS. Al-Hijr (15): 77, QS. An- 
Nahl (16): 11, dan OS. Al-Anbiya (21): 91. 
Dilihat dari jumlah ayat yang terdapat di 
dalam Al-Our'an, para ulama memunyai per- 
bedaan pendapat. Abu Abdurrahman As- 
Sulami, salah seorang ulama Kufah, menyebut- 
kan bahwa ayat-ayat Al-Our'an berjumlah 
6.236 ayat. Jalaluddin As-Suyuthi, seorang ulama 
tafsir dan fikih, menyebutkan 6.000 ayat. Imam 
Al-Alusi, salah seorang ahli Tafsir menyebutkan 
6.616 ayat. Perbedaan pandangan mereka di 
dalam hal ini tidak disebabkan oleh karena 
perbedaan mereka menyangkut ayat-ayatnya, 
tetapi disebabkan oleh perbedaan cara mereka 
menghitungnya. Apakah basmalah pada setiap 
surat masing-masing dihitung atau dihitung 
satu saja. Apakah setiap tempat berhenti merupa- 
kan satu ayat atau bagian dari ayat. Apakah 
huruf-huruf hijaiyah pada awal surat merupa- 
kan ayat yang berdiri sendiri atau digabung 
dengan ayat sesudahnya. Demikian seterusnya 
sehingga timbul perbedaan di kalangan ulama. 
Ayat-ayat Al-Our'an yang dimulai dari 
ayat pertama surah pertama (OS. Al-Fatihah) 
sampai dengan ayat terakhir surat terakhir (OS. 
An-Nas) disusun secara taugifi yaitu berdasarkan 
petunjuk-petunjuk yang diberikan oleh Allah 
dan Rasulullah saw. tidak berdasarkan ijtihad 
para sahabat. Pengelompokan Al-Our'an ber- 
dasarkan ayat-ayat mengandung beberapa 
hikmah. Di antara hikmah-hikmah itu ialah 1) 
untuk memudahkan mengatur hafalan dan 
mengatur wakaf (berhenti) berdasarkan batas- 
batas ayat: dan 2) untuk memudahkan peng- 
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hitungan jumlah ayat yang dibaca pada saat 
melakukan shalat atau khutbah. 

Dilihat dari periode turunnya, ayat-ayat 
Al-Qur'an oleh para ulama dikelompokkan atas 
ayat-ayat Makkiyah dan Madaniyah. Terdapat tiga 
pendapat para ulama di dalam memberikan 
pengertian Makkiyah dan Madaniyah. Pendapat 
pertama mengatakan bahwa yang dimaksud 
dengan ayat-ayat Makkiyah adalah ayat-ayat 
yang turun di Mekah dan sekitarnya, walaupun 
sesudah hijrah, dan Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun di Madinah. Pendapat kedua me- 
nyatakan bahwa yang dimaksud dengan 
Makkiyah ialah ayat-ayat yang ditujukan kepada 
masyarakat Mekah yang antara lain ditandai 
dengan ungkapan yâ ayyuhan-nis ( ? LG ) dan 
yang Madaniyah ialah ayat-ayat yang turun 
untuk ditujukan kepada masyarakat Madinah 
yang sudah beriman, yang antara lain ditandai 
dengan ungkapan yâ ayyuhal-ladzina Amani 
(La GF L ). Pendapat ketiga, merupakan 
pendapat yang populer, menyatakan bahwa ayat 
Makkiyah ialah ayat-ayat yang turun sebelum 
Nabi Muhammad saw. berhijrah ke Madinah 
walaupun turunnya di tempat selain Mekah, 
sedangkan ayat-ayat Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun sesudah hijrah walaupun turun di 
Mekah. 

Dilihat dari segi jumlahnya, ayat-ayat 
Makkiyah lebih banyak dibandingkan dengan 
ayat-ayat Madaniyah. Dari ayat-ayat Al-Our'an 
yang berjumlah 6.236 itu, ayat-ayat Makkiyah 
berjumlah 4.726 buah, sedangkan ayat-ayat 
Madaniyah berjumlah 1.510 buah. Ini berarti 
bahwa tiga perempat dari jumlah ayat-ayat Al- 
Our'an adalah Makkiyah. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang secara lengkap 
sampai kepada kita saat kini tidak diturunkan 
sekaligus, tetapi diturunkan secara berangsur- 
angsur sesuai dengan kebutuhan-kebutuhan 
kaum Muslim pada awal Islam itu. Ini berarti 
bahwa di antara ayat-ayat itu ada yang turun 
pertama sekali, ada yang turun terakhir sekali, 
dan ada pula yang turun pada periode-periode 
di antara keduanya. Di dalam hal ini ada empat 
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pendapat para ulama. Pertama, ulama yang 
mengatakan bahwa ayat yang pertama turun 
adalah Ayat 1-5 OS. Al-'Alag [96] berdasarkan, 
antara lain, hadits yang diriwayatkan oleh 
Bukhari dan Muslim dari 'Aisyah ra. yang 
menceriterakan kejadian yang dialami Nabi 
ketika menerima wahyu itu. Kedua, ulama yang 
menyatakan bahwa ayat yang pertama turun 
adalah Ayat 1-5 OS. Al-Muddatstsir [74], ber- 
dasarkan hadits yang diriwayatkan oleh Bukhari 
dan Muslim dari Abi Salmah ibnu Abdur 
Rahman bin 'Auf. Ketiga, ulama yang ber- 
pendapat bahwa ayat yang pertama turun 
adalah OS. Al-Fatihah (1), berdasarkan hadits 
yang diriwayatkan oleh Al-Baihagi dari Abu 
Maisarah “Umar bin Syurahbil. Adapun yang 
keempat menyatakan ayat yang pertama turun 
ialah bismilldhir-rahmanir-rahim, berdasarkan hadits 
yang diriwayatkan oleh Al-Wahidi dari Ikrimah 
dan Al-Hasan. 

Mayoritas ulama menyatakan bahwa 
pendapat yang paling kuat adalah pendapat 
pertama. Ayat 1-5 OS. Al-Alag [96] merupakan 
wahyu pertama yang diterima oleh Nabi 
Muhammad saw., dan tidak satu pun wahyu 
yang turun sebelum itu. Tiga pendapat lainnya 
oleh Al-Zargani dikompromikan sebagai berikut. 
Ayat 1-5 OS. Al-Muddatstsir (74) merupakan 
ayat-ayat yang turun pertama kali setelah 
beberapa saat lamanya terjadi kekosongan 
turunnya wahyu setelah turunnya Ayat 1—5 OS. 
Al-'Alag [96]. Ayat-ayat di dalam OS. Al-Fatihah 
(1) mungkin dapat dipandang sebagai surat Al- 
Our'an yang diturunkan pertama kali secara 
lengkap mulai dari ayat pertama sampai dengan 
ayat terakhir. OS. Al-Fatihah (1) itu turun 
beberapa saat lamanya setelah Muhammad 
diangkat sebagai Nabi. 

Mengenai ayat-ayat yang terakhir turun 
juga terdapat perbedaan pendapat para ulama. 
Menurut Al-Zargani, terdapat 10 pendapat 
ulama. 1) Ayat yang terakhir turun adalah Ayat 
281 OS. Al-Bagarah (2), berdasarkan hadits 
riwayat Al-Nasa'i melalui Ikrimah dari Ibnu 
Abbas dan riwayat Ibnu Abi Hatim. 2) Ayat 278 
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OS. Al-Baqarah [2] adalah ayat terakhir turun, 
berdasarkan hadits riwayat Bukhari dari Ibnu 
Abbas dan riwayat Baihagi dari Ibnu Umar. 3) 
Yang terakhir turun adalah Ayat 282 OS. Al- 
Baqarah [2], berdasarkan hadits riwayat Ibnu 
Jarir dari Sa'id bin Al-Musayyib dan riwayat 
Abu Ubaid dari Ibnu Syihab. Pendapat lainnya 
menyatakan bahwa yang terakhir turun adalah 
Ayat 195 OS. Ali “Imran [3], Ayat 94 OS. An-Nisa' 
(4), Ayat 176 OS. An-Nisa' (4), Ayat 3 OS. Al- 
Mâ'idah [5], Ayat 128 OS. At-Taubah [9], 9, Ayat 
110 OS. Al-Kahfi [18], dan ayat-ayat OS. An- 
Nashr (110), yang semuanya berdasarkan 
riwayat. Perbedaan pendapat ini timbul karena 
perbedaan masa para sahabat mendengarkan 
ayat yang disampaikan Nabi. Menurut Az- 
Zargani dan Subhi Ash-Shalih, ayat-ayat yang 
terakhir turun adalah Ayat 281 OS. Al-Bagarah 
[2]. + Ahmad Thib Raya « 


AYYAM (a) 

Kata ayyam ( Aki )adalah bentuk jamak (plural) dari 
kata yaum ( “y ). Kata ini di dalam Al-Qur'an 
disebut sebanyak 27 kali dan tidak pernah berdiri 
sendiri. Kata tersebut selalu berada di dalam 
rangkaian kata-kata lainnya yang mengacu pada 
pengertian yang bermacam-macam. Empat kali 
di antaranya dihubungkan dengan kata tsalitsun 
(& 6) sehingga membentuk kalimat tsalatsatu 
ayyam ( pi iW ) yang berarti ‘tiga hari'. Rangkaian 
kata ini selanjutnya digunakan untuk menyebut- 
kan bilangan hari berpuasa sebagai kafarat bagi 
orang yang melakukan pelanggaran (OS. Al- 
Baqarah [2]: 196). 

Ada pula kata ayyam ( ai ) yang didahului 
oleh kata sittatun (&.. ) sehingga membentuk frasa 
sittatu ayyam ( ý &. ). Kata ini di dalam Al-Qur'an 
diulang sebanyak 7 kali dan selalu digunakan 
untuk menerangkan bilangan masa atau periode 
penciptaan langit dan bumi beserta isinya. (OS. 
Al-A'raf (7): 54, OS. Yûnus [10]: 3, OS. Had (11):7, 
OS. Al-Furqan [25]: 59, OS. As-Sajadah (32): 4, OS. 
Qaf [50]: 38, dan OS. Al-Hadid (57): 4). Kata ayyam 
( “Gi ) yang didahului oleh kata sittatun ( 3%, ) itu 
tidak diartikan “beberapa hari’, tetapi diartikan 
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'periode' atau “masa', yaitu masa atau periode 
penciptaan langit dan bumi beserta isinya. 

Selain itu, ada pula kata ayyam ( Ak ) yang 
didahului oleh kata arba'ah ( 1x5”! ) sehingga 
susunan frasanya menjadi arba'atu ayyam 
(ef if ) yang artinya “empat hari’. Di dalam 
Al-Our'an kata tersebut hanya disebut sekali dan 
digunakan untuk menyebutkan bilangan hari di 
dalam menentukan kadar makanan. (OS. 
Fushshilat (41): 10). 

Pada bagian lain, terdapat pula kata ayyim 
(4 ) yang didahului oleh kata tsamdniyah (15515), 
sehingga susunan frasanya menjadi tsamdniyatu 
ayyam ( PT iga ) yang berarti “delapan hari’. 
Kata ini hanya disebut sekali di dalam Al-Our'an 
dan digunakan untuk menerangkan bilangan 
hari (lamanya angin topan yang menimpa kaum 
'Ad) (OS. Al-Haqqah [69]: 7). 

Selanjutnya, terdapat pula kata ayyam ( aí ) 
yang dihubungkan dengan kata Allâh ( 31) 
sehingga menjadi ayyâmullâh ( Ai Ani ). Kata yang 
artinya 'hari-hari Allah' ini disebut dua kali dan 
digunakan untuk menerangkan peristiwa yang 
terjadi pada kaum dahulu baik yang berupa 
siksaan maupun anugerah dan penurunan 
nikmat (OS. Al-Jatsiyah [45]: 14 dan OS. Ibrahim 
[14]: 5). 

Selain itu, masih terdapat kata ayyam ( su ) 
yang diberi sifat bermacam-macam. Misalnya 
ayyamim ma'lûmâtin ( y~ sla ASI ) yang berarti 
“beberapa hari yang ditentukan’. Kata ini disebut 
sekali dan digunakan untuk menerangkan 
bilangan hari untuk berzikir kepada Allah swt. 
Selanjutnya ada pula kata ayyim ( Aki ) yang 
diikuti oleh kata ukhar ( ya ) yang artinya 
'beberapa hari dari hari lainnya'. Kata ini di 
dalam Al-Qur'an hanya disebut dua kali dan 
digunakan untuk meng-gadha' (membayar utang) 
puasa yang ditinggalkan oleh orang-orang yang 
mendapat uzur syar'i di dalam bulan Ramadan 
(OS. Al-Baqarah [2]: 184 dan 185). 

Selanjutnya, ada pula kata ayyim ( cu ) 
yang dihubungkan dengan kata al-ladzina khalau 
min gablihim (2x3 oa Ti oli )artinya (yang 
sama) dengan kejadian-kejadian yang menimpa 
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orang sebelum mereka’. Kata ini digunakan 
untuk menerangkan sifat bencana yang me- 
nimpa orang-orang yang durhaka. (OS. Yiinus 
(10): 102). 

Selain itu, ada pula yang dihubungkan 
dengan kata al-khaliyah (134 ) sehingga susun- 
annya menjadi ayyâmul-khâliyah (131 ANI ) 
yang berarti 'hari-hari yang telah berlalu'. Kata 
ini di dalam Al-Our'an digunakan untuk me- 
nerangkan hari yang dilalui oleh para penghuni 
surga sewaktu berada atau hidup di alam dunia 
(OS. Al-Haqqah [69]: 24). 

Bentuk tunggal dari kata ayyâm («41 ) adalah 
yaum ( Sg ) yang berarti ‘hari’. Kata yaum («' ) di 
dalam Al-Our'an disebut sebanyak 375 kali. Kata 
ini dalam Al-Our'an kadang-kadang digunakan 
untuk menerangkan perjalanan waktu mulai 
dari terbit matahari sampai terbenamnya dan 
kadang-kadang digunakan untuk menunjukkan 
zaman, masa, atau periode. 

Sama halnya dengan kata ayyam ( 4), kata 
yaum ( “x ) pun penggunaannya selalu dirangkai- 
kan dengan kata lain di dalam Al-Our'an. 
Misalnya dirangkaikan dengan kata al-dkhir 
(J1) sehingga susunannya menjadi al-yaumul- 
Akhir (2-1 ud ) yang digunakan untuk me- 
nerangkan saat mana tidak ada hari lain setelah 
hari akhir tersebut. Ada pula kata yaum ( Sy yang 
dirangkaikan dengan kata ad-din ( ¿555 ) sehingga 
menjadi yaumud-din ( 3)!  ), yang digunakan 
untuk menerangkan hari ketika segala amal 
perbuatan manusia sewaktu hidup di dunia 
diperhitungkan. 

Selain itu, kata tersebut ada yang dihubung- 
kan dengan kata al-hisib ( Kandi ) sehingga 
menjadi yaumul-hisib (Padi ts ) Kata ini 
digunakan untuk menerangkan hari ketika 
manusia diperhitungkan segala amal perbuatan- 
nya yang dilakukan sewaktu hidup di dunia. 

Di samping itu, kata yaum ( y ) ada yang 
dihubungkan dengan kata at-talag ( 555 ), 
sehingga menjadi yaumut-talag ( 545) #'y ). Kata ini 
digunakan untuk menerangkan keadaan ma- 
nusia yang dipertemukan di antara satu dan 
lainnya oleh Tuhan. Selanjutnya, ada pula kata 
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yaum ( cx) yang dihubungkan dengan kata al- 
E (: DA ) sehingga menjadi yaumul-khulad 

> (ad 2») yang berarti ‘hari yang kekal’. Kata 
ini digunakan untuk menerangkan sifat hari 
akhirat sebagai hari yang kekal. 

Selanjutnya, kata yaum ( “y ) ada yang 
dihubungkan dengan kata al-khuriij (7 C4 YA - 
keluar), al-ba'ts (& 43 = bangkit), al-âzifah ( PA Srii 
mendekat), dan at-taghabun ( * LA = terbuka). 
Semua kata yang berada di belakang kata yaum 
(FX ) tersebut menunjukkan sifat atau keadaan 
yang terjadi pada hari kiamat. Pada hari itu 
manusia dikeluarkan dari kubur, kemudian 
dibangkitkan, dikumpulkan, mendekat pada 
Tuhan, dan dibuka atau diperiksa segala amal 
ibadahnya. 

Yang terakhir, kata yaum ( ẹ'% ) dihubungkan 
dengan kata kana mikdâruhû khamsina alfa sanah 
(z Ga pa a Se ukurannya lima puluh 
ribu tahun). Kata ini digunakan untuk menerang- 
kan ukuran hari yang digunakan oleh Tuhan di 
dalam menciptakan langit dan bumi. 

æ Abuddin Nata & 


AYUB (yi) 
Kata ayyûb ( P ) di dalam Al-Qur'an disebut 
empat kali, yaitu pada QS. An-Nisa' (4): 163, QS. 
Al-An'am [6]: 84, OS. Al-Anbiya [21]: 83, dan 
OS. Shad (38): 41. 

Ayyûb ( SAN adalah nama salah seorang 
nabi dan rasul yang diutus Allah untuk Bani 
Israil. Beliau adalah keturunan Ishaq bin Ibrahim 
yang lahir dan hidup di Negeri Romawi, tetapi 
ada yang mengatakan bahwa beliau tinggal di 
Negeri Syam. As-Suyuthi di dalam Al-ltgin 
mengemukakan beberapa komentar ahli sejarah 
tentang keturunan Ayyub, di antaranya Ibnu 
Ishaq yang mengatakan bahwa Ayyub yang 
dimaksud di dalam Al-Qur'an ialah Ayyub yang 
berasal dari keturunan bangsa Israil. Ibnu Jarir 
berkata bahwa ia adalah anak Musya bin Ruh 
bin Iyas bin Ishaq. Ibunya adalah seorang wanita 
keturunan Nabi Luth, dan ayahnya keturunan 
Ibrahim yang beriman kepada Nabi Ibrahim. 
Ayyub wafat di dalam usia 93 tahun. 
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Nabi Ayyub terkenal sebagai seorang yang 
kaya raya, memiliki banyak ternak dan kebun, 
serta beberapa orang putra dan putri. Ia diuji Allah 
dengan kehilangan harta dan jiwa putra putrinya 
(QS. Al-Baqarah [2]: 155). Dengan iman yang kuat, 
Ayyub menghadapi ujian itu dengan penuh 
ketabahan dan kesabaran. Di dalam sakitnya ia 
berkata, “Kami ini adalah kepunyaan Allah dan akan 
kembali kepada-Nya” (QS. Al-Baqarah [2]: 156). 

Setelah kehilangan harta benda dan putra- 
putrinya, ia diuji lagi dengan penyakit keras. 
Ketika itu ia berusia 70 tahun. Lamanya men- 
derita akibat penyakit tersebut, menurut 
sebagian ahli sejarah, adalah 13 tahun, menurut 
pendapat yang lain 7 tahun, dan ada pula yang 
mengatakan 3 tahun. Menghadapi ujian ini beliau 
selalu berdoa kepada Allah agar disembuhkan 
dari penyakitnya. Di dalam doanya ia berkata, 
“Ya Tuhanku! Saya telah ditimpa kemelaratan, dan 
Engkaulah yang lebih pengasih dari segala pengasih 
(OS. Al-Anbiya' [21]: 83).” Doanya diterima Allah, 
penyakitnya menjadi sembuh, harta bendanya 
yang telah hilang diganti Allah dengan berlipat 
ganda (OS. Al-Anbiya' [21]: 84). 

Karena mengalami penyakit berat dan di 
dalam waktu yang lama, istrinya sempat merasa 
bosan merawatnya. Ketika itu setan berhasil 
mengajaknya untuk mengabaikan suaminya 
yang sedang sakit. Melihat sikap istrinya, Ayyub 
berjanji kepada dirinya sendiri akan memukul 
istrinya seratus kali jika nanti dia sembuh. 
Setelah sembuh, Allah tidak membolehkan ia 
melaksanakan janjinya. Untuk itu Allah meme- 
rintahkannya agar mengambil seikat lidi kecil 
berjumlah seratus dan memukulkannya kepada 
istrinya sekali saja (QS. Shad (38): 44). Dengan 
sekali pukulan itu, nazar Ayyub telah terbayar. 
& A. Rahman Ritonga % 


AZAR (jt) 

Kata Azar (5 ) adalah sebutan Allah terhadap 
orang tua Nabi Ibrahim as. yang tertera di dalam 
Al-Qur'an OS. Al-An'am [6]: 74. Dia juga di- 
bicarakan di dalam OS. At-Taubah [9]: 114, OS. 
Maryam [19]: 42, OS. Al-Anbiya' (21): 52, OS. Asy- 
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Syu'ara' (26): 70, QS. Ash-Shaffat [37]: 85, QS. Az- 
Zukhruf [43]: 26, dan OS. Al-Mumtahanah [60]: 
4tanpa disebut namanya, tetapi ditunjuk dengan 
kata abihi ( ai = ayahnya). Ungkapan Nabi 
Ibrahim kepada ayahnya yang berbunyi yâ abati 
(it = wahai ayahku) juga ditemui di dalam 
OS. Maryam (19): 42-45. Ditemukan pula kata 
Azar (5) di dalam OS. Al-Fath (48): 29, tetapi 
berfungsi sebagai kata kerja, dengan arti 
‘menolong atau memperkuat/memperkokoh' dan 
tidak ada kaitannya dengan kisah Nabi Ibrahim 
as. dengan ayahnya. 

Di dalam beberapa kitab tafsir dijumpai 
keterangan adanya perbedaan pendapat tentang 
Azar (5x ). Apakah Azar (5x ) merupakan nama 
ayah Nabi Ibrahim as. atau sekadar julukan 
(laqab), dan apakah âzar ( ‚5; ) ayah kandung atau 
paman Nabi Ibrahim. Mujahid, misalnya, 
berpendapat bahwa &zar ( ‚4% ) bukan nama ayah 
Nabi Ibrahim as., melainkan nama berhala. 
Sementara itu, Ibnu Ishag berpendapat bahwa 
Gzar (3s ) bukan nama berhala melainkan 
julukan (lagab) yang berarti ‘bengkok’. Ar-Raghib 
Al-Ashfahani memberi arti sebagai ‘perkataan 
yang sesat’. Secara sederhana dapat diambil 
pengertian bahwa ayah atau paman Ibrahim 
memperoleh julukan yang jelek karena me- 
nyembah berhala/patung. 

Muhammad Rasyid Ridha di dalam Tafsir 
Al-Manir menyatakan bahwa mayoritas mufasir, 
sejarawan, dan ahli bahasa lebih cenderung 
berpendapat bahwa ayah Nabi Ibrahim as. 
adalah Tarakh. Akan tetapi, di dalam hal ini 
masih juga terdapat perbedaan pendapat 
menyangkut huruf akhir yang digunakan, antara 
Tarakh (dengan kh) dan Tarah (dengan h). 

Ayah Nabi Ibrahim as. memang dikenal di 
dalam sejarah sebagai pemahat, penjual, dan 
sekaligus penyembah patung. Ayat-ayat di dalam 
Al-Our'an yang disebut di atas membicarakan 
hubungan Nabi Ibrahim as. dengan ayahnya dan 
dengan orang lain menyangkut persoalan pe- 
nyembahan terhadap patung. Nabi Ibrahim as. 
berupaya membuka kesadaran mereka dengan 
beberapa ungkapan. Misalnya mengapa patung- 
patung tersebut kalian sembah: padahal, mereka 
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tidak mendengar, tidak dapat melihat, dan tidak 
pula dapat memberi pertolongan sedikit pun? 
Pantaskah mereka itu kalian anggap sebagai 
Tuhan? Tidak cukup dengan pernyataan dan 
pertanyaan saja, Nabi Ibrahim as. pun meng- 
hancurkan patung-patung sesembahan mereka 
kecuali yang terbesar, agar mereka sadar bahwa 
yang mereka lakukan itu tidak masuk akal. 
Ibrahim mempersilakan orang-orang bertanya 
kepada patung terbesar itu kalau memang ia bisa 
berbicara. Walau mereka sadar bahwa patung itu 
tidak bisa berbicara, Ibrahim tetap dihukum (OS. 
Al-Anbiya' [21]: 58, 63, dan 68). 

Ayat-ayat yang disebut di atas juga men- 
jelaskan bahwa Nabi Ibrahim pernah berjanji 
akan memintakan ampun kepada Allah swt. atas 
kesesatan ayahnya (OS. At-Taubah [9]: 114 dan 
OS. Al-Mumtahanah [60]: 4). Janji itu ia tepati 
dengan memohon agar Allah mengampuni 
ayahya (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 86). Namun, Allah 
menegurnya karena seorang nabi sekalipun, 
kalau menyekutukan Allah (musyrik), tidak akan 
diampuninya kecuali jika ia sudah bertobat. 
Allah menyatakan bahwa nabi dan orang yang 
beriman tidak patut memintakan ampun atas 
kesalahan orang-orang musyrik walau mereka 
masih ada hubungan keluarga (OS. An-Nisa' [4]: 
48 dan OS. At-Taubah [9]: 113). & Suwito » 


AZIFAH (Š) 

Kata Azifah ( x ji ) adalah bentuk ism fa'il muannats 
(kata yang menunjukkan pelaku dari jenis wanita) 
dari mon ya" Th aga dan azufan, serta azifun 
(Bf, ef, ui 

(2 f: ) menurut Ibnu Faris, Muhammad Ismail 
Ibrahim, dan Ibrahin Anis adalah ad-dunuww wa 
al-mugirabah (4 “kdi f an= dekat dan hampir). 
Makna lain dari azifa (551 ) adalah ‘ajila (Jong = 
tergesa-gesa), indamala ( paj = - sembuh), dan galla 
( = sedikit). Kata lain yang seasal dengan dzifah 
(3&3 si ) adalah al-azaf ( 3. Si ) yang berarti 'ke- 
sempitan' dan al-azfu (23 Ki ) yang berarti 'cepat', 

‘ketangkasan’ dan 'kesiapaan'. Al-âzifah (SN) 
juga berarti 'kiamat'. Kiamat dinamai al- -âzifah 
(a Fi), kata Al-Ashfahani, karena dekat waktu- 


nya. 
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Kata âzifah (&ji — bentuk ism fail) disebut 
dua kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. 
Ghafir (401: 18 dan OS. An-Najm [53]: 57. Kata 
azifa (f — dengan bentuk fi'l mddhi atau kata 
kerja bentuk lampau) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. An-Najm (53): 57. 

Kata azifatil-Gzifah (& SM 251 ) di dalam OS. 
An-Najm (531: 57 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang kiamat, yaitu bahwa hari 
kiamat itu telah dekat. Menurut Muhammad 
Husain Ath-Thabathabai, al-âzifah ( & Vi ) adalah 
salah satu nama dan sifat kiamat, yang waktu- 
nya dekat. Menurut Al-Ourthubi, dinamai 
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kiamat dengan al-izifah ( Si) karena dekat 
waktunya pada sisi Allah. Menurut pendapat 
lain, karena kiamat itu sebenarnya dekat bagi 
manusia. Oleh karena itu, hendaklah mereka 
menyiapkan diri menghadapinya; tiap-tiap yang 
akan datang pasti dekat. 

Kata al-âzifah ( &;Yi ) di dalam QS. Ghâfir 
[40]: 18 disebut di dalam konteks perintah Tuhan 
kepada Nabi, agar beliau memberi peringatan 
kepada mereka tentang peristiwa yang dekat 
(hari kiamat), yaitu ketika hati menyesak sampai 
di kerongkongan karena menahan kesedihan. 
æ Hasan Zaini # 
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BABIL (46) 

Babil adalah nama suatu daerah yang terletak 
pada posisi 320 3040" bujur timur dan 44023'30 
lintang utara. Tempatnya adalah di lembah 
Mesopotamia (antara dua sungai), yaitu sungai 
Efrat dan Tigris. Babil berbatasan dengan 
Tsa'labiah di sebelah barat, yaitu perhentian 
pertama jalan dari Irak menuju Mekah. Sebelah 
timur dengan sungai Balk. Sebelah utara dengan 
Anjar dan sebelah selatan dengan pantai 
Manshurah di negeri Sand. Kata babil hanya sekali 
disebut di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 102. 

Ibnu Mas'ud menerangkan bahwa bibil yang 
dimaksud oleh ayat ini adalah kota Kufah, Irak. 
Para ahli sejarah mencatat bahwa Adam as., 
setelah keluar dari surga— demikian juga anak- 
anaknya Habil dan Qabil — dimakamkan di Babil, 
tempatnya di daerah Fusthath. Menurut Al- 
Qur'an, Nabi Nuh as., setelah surutnya banjir 
besar yang menghanyutkan umatnya yang 
durhaka, berlabuh di bukit Judi (QS. Had (11): 44). 
Para ulama memahami bahwa bukit tersebut ter- 
letak di daerah Armenia sebelah selatan yang ber- 
batasan dengan Babil. Menurut Al-Qurthubi, kota 
ini dinamakan dengan Babil berasal dari kata, 
tabalbulul alsinah (12,5) 33 ) atau terpencarnya 
bahasa. Manurut riwayat, setelah Nabi Nuh as. 
turun dari kapalnya, beliau membangun sebuah 
perkampungan yang dihuni oleh delapan puluh 
suku bangsa. Masing-masing suku bangsa ini 
memiliki bahasa sendiri-sendiri dan tidak me- 
ngerti bahasa suku bangsa lainnya. Salah satu 
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bahasa tersebut adalah bahasa Arab. Jadi, Babil 
merupakan pusat berkembangnya berbagai 
macam bahasa manusia. 

Daerah Babil (Babilonia Kuno) merupakan 
tempat berawalnya fajar peradaban umat 
manusia. Di dalam bahasa Arab, kawasan yang 
membentang antara lembah sungai Nil melintasi 
Mesopotamia hingga ke sungai Xus disebut 
dengan ad-df'iratu al-mu'mirah (3, 5 ) atau 
daerah berperadaban. Orang-orang Babil atau 
Babilonia Kuno biasa disebut juga dengan 
bangsa Kildan. 

Ibnu Fagih menjelaskan bahwa Babil 
merupakan kota kedua yang dibangun di dalam 
sejarah peradaban manusia setelah kota Harran. 
Orang yang membangunnya adalah Namruz bin 
Kan'an. Ia juga merupakan raja yang pertama di 
bumi ini. Pada masa Raja Namruz inilah, Nabi 
Ibrahim as. hidup. Mereka diperkirakan hidup 
pada abad ke-18 sebelum Masehi. Nabi Ibrahim 
as. sendiri sebenarnya lahir di Harran. Lalu, 
ketika masih kecil dia dibawa oleh ayahnya ke 
Babil. Di kota inilah Nabi Ibrahim as., tinggal. 
Setelah menikah barulah Ibrahim as. meninggal- 
kan Babil. 

Sebagai pusat dan permulaan peradaban 
manusia, Babil merupakan kota ilmu penge- 
tahuan. Di Babil, telah dikenal teknologi pem- 
buatan bendungan. Di samping itu, di Babil juga 
telah berkembang berbagai cabang dan disiplin 
ilmu pengetahuan, terutama ilmu perbintangan 
(astronomi). Al-Our'an berbicara tentang Babil 
di dalam konteks perkembangan ilmu penge- 
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Babilonia, tempat berawalnya fajar peradaban manusia. 


tahuan tersebut yang diajarkan oleh dua orang 
“malaikat” yang bernama Harut dan Marut. 
Kedua “malaikat” ini mengajarkan ilmu sihir 
kepada masyarakat Babil. Namun, mereka 
berdua memperingatkan bahwa ilmu yang 
mereka ajarkan adalah cobaan dan jangan 
disalahgunakan. Menurut Yusuf Ali, Harut dan 
Marut tidak pernah menyembunyikan ilmunya. 
Namun, mereka berdua tidak pernah mengajari 
orang lain tanpa menjelaskan dan memperingat- 
kan sifat fitnah (cobaan) dan godaan ilmu 
tersebut bila berada di tangan orang-orang jahat. 
Akan tetapi, manusia tidak mendengar peringat- 
an mereka dan mempergunakan ilmunya itu 
untuk kejahatan. Di dalam QS. Al-Baqarah (2): 
102, Al-Qur'an mengungkapkan bahwa mereka 
menggunakan ilmu yang diajarkan oleh Harut 
dan Marut tersebut untuk memisahkan suami- 
istri. 

Sebagian ulama memandang Harut dan 
Marut yang hidup di Babil tersebut sebenarnya 
bukanlah malaikat, melainkan manusia biasa. 
Namun, karena kesalehan dan ketinggian ilmu- 
nya yang melebihi orang-orang lainnya maka 
masyarakat Babil menganggapnya sebagai 
malaikat. Pendapat ini berasal dari Ibnu Abbas 
dan dianut antara lain oleh Al-Baidhawi, Yusuf 
Ali, dan A. Hasan. Jadi “malaikat” di dalam ayat 
ini hanyalah merupakan arti kiasan figuratif, 
bukan arti yang sebenarnya. Mereka ber- 
pandangan bahwa malaikat adalah makhluk 
suci yang tidak pernah mengajarkan sihir. 
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Pendapat ini sejalan dengan ungkapan Al- 
Qur'an sendiri di dalam OS. Yûsuf (12): 31, yang 
menjelaskan tentang kesempurnaan Nabi Yusuf 
as., sehingga mencengangkan para wanita Mesir 
yang melihatnya dan berkomentar bahwa Yusuf 
bukanlah manusia, melainkan malaikat. 
& Muhammad Iqbal & 


BAD’ (s4) 

Kata bad («» ) berarti ‘permulaan, pertama kali’, 
dan 'yang paling awal melakukan suatu per- 
buatan'. Al-Mubdi' (Gea ), salah satu nama 
Allah, diambil dari kata ini. Al-Mubdi' ( {sat ) 
berarti ‘menciptakan sesuatu sejak awal’, tidak 
ada contoh sebelumnya. 

Di dalam Al-Qur'an, kata bad' (1x ) disebut 
sebanyak 15 kali di dalam sebelas surah. Antara 
lain pada OS. Al-A'raf (7): 29, OS. At-Taubah (9): 
13, OS. Yiinus [10]: 4, 34, OS. Al-Anbiya' [21]: 104, 
OS. An-Naml (27): 64, OS. Al-'Ankabit (29): 19 
dan 20, OS. Ar-Rim (30): 11 dan 27, OS. As- 
Sajadah [32]: 7, OS. Sabâ’ [34]: 49, dan OS. Al- 
Burûj (85): 13. 

Dari 15 kali pengulangan kata bad’ («5 ), 12 
kali di antaranya ditujukan khusus kepada Allah. 
Tiga yang lain dipakai untuk selain Allah, yaitu 
pada OS. Yûsuf [12]: 76 yang dipakai untuk Nabi 
Yusuf: OS. At-Taubah (9): 13 yang dipakai untuk 
orang-orang musyrik Mekah, dan OS. Saba' [34]: 
49 yang digunakan untuk hal yang tidak benar 
(batil): Katakanlah, “Kebenaran telah datang dan yang 
batil itu tidak akan memulai dan tidak (pula) akan 
mengulang.” (OS. Saba' (34): 49). 

Adapun di antara 12 pengulangan lain, 
yang dipakai untuk Allah, adalah di dalam OS. 
Al-Ankabit [29]: 19 yang artinya, “Dan apakah 
mereka tidak memerhatikan bagaimana Allah menciptakan 
(manusia) dari permulaannya...” dan OS. Al-Anbiya' 
(21): 104 yang artinya, “Yaitu pada hari Kami gulung 
langit sebagai menggulung lembaran-lembaran kertas. 
Bagaimana Kami telah memulai penciptaan pertama 
begitulah Kami akan mengulanginya.” 

Dari 12 kali pengulangan yang dikaitkan 
dengan Allah itu, sepuluh kali di antaranya 
diiringi dengan kata i'idah (554! ) yang berarti 
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‘kebangkitan’. Dua kali yang lain diiringi dengan 
kata yang lain, tetapi memunyai maksud yang 
sama. Keduanya ialah di dalam OS. Al-'Ankabit 
[29]: 19 dan OS. As-Sajadah [32]: 7. Kata bad’ di 
dalam OS. Al-“Ankabit [29]: 19 langsung diiringi 
dengan ungkapan yang menunjukkan adanya 
kebangkitan, yaitu tsummallihu yunsyi'un- 
nasy'atal- Akhirah ( y> FUS Pad i 5 = ke- 
mudian Allah menjadikannya sekali lagi). Pada 
OS. As-Sajadah [32] kata bad' ( s2 ) terdapat pada 
Ayat 7. Adapun ungkapan yang mengisyaratkan 
adanya kebangkitan kembali terdapat pada Ayat 
11, yaitu 


r 
qul yatawaffakum malakul-mautil-ladzi wukkila bikum 
tsumma ilâ rabbikum turja ûn 
Katakanlah: malaikat maut yang diserahi tugas untuk 
kamu akan mematikan kamu; kemudian kepada Tuhanmu 
engkau sekalian akan kembali 


Sekalipun sebagian besar kata bad' (¿35 ) 
yang diperuntukkan bagi Allah diiringi dengan 
kata iʻâdah (56! ), penekanan dari tiap-tiap ayat 
itu tidak sama. Misalnya, OS. Al-A'raf [7]: 29 
menekankan pada larangan untuk berbuat keji 
dan perintah menjalankan keadilan dan ikhlas 
di dalam beribadah. OS. Yunus (10): 4 meng- 
gambarkan kemahakuasaan Allah yang mampu 
menciptakan alam semesta, mampu menurun- 
kan wahyu, dan memberi syafaat. OS. Al-Anbiya' 
[21]: 104 memperlihatkan kekuasaan Allah 
sebagai penguasa tunggal di jagat raya dan 
memperingatkan kekeliruan bagi yang me- 
nyembah selain-Nya. Walaupun demikian, 
perbedaan itu bermuara pada satu tujuan, yaitu 
memperingatkan manusia bahwa setelah hari 
kematian, manusia akan dihidupkan kembali 
dan masing-masing akan menuai hasil kehidup- 
annya di dunia. 

Di sisi lain, semua kata bad’ (,x ) yang 
bersubjek Allah ternyata hanya digunakan 
untuk penciptaan manusia. Hal ini menunjukkan 
bahwa Allah adalah penciptanya yang pertama 
dan bentuk yang diciptakan itu sama sekali baru, 
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bukan tiruan dari yang ada sebelumnya. Adapun 
pengiringan dengan kata i'Adah (354! ) tampak- 
nya untuk memberi informasi atas kepastian 
hari kebangkitan dengan menggambarkan 
bahwa penciptaan kembali itu lebih mudah dari 
penciptaan pertama. Penciptaan kembali me- 
rupakan awal kehidupan akhirat, sebagaimana 
penciptaan pertama adalah awal kehidupan 
dunia. 

Pengulangan bad' (sx) dan i'Adah (356! ) 
menunjukkan bahwa persoalan kebangkitan 
kembali ini penting karena persoalan kebangkit- 
an kembali hanya dapat diterima melalui wahyu 
dan manusia tidak mungkin menyaksikan serta 
menelitinya. Namun, Allah tetap memanggil 
daya nalar manusia untuk mengamati dan 
meneliti penciptaan manusia pertama sebagai 
perbandingan untuk menggambarkan kepastian 
kebangkitan kembali itu. + Sirajuddin Zar % 


BADI' (24) 
Kata badi' (&& ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf bg’, dal, dan “ain. 
Maknanya berkisar pada dua hal. Pertama, 
memulai sesuatu tanpa ada contoh sebelumnya. Kedua, 
keterputusan sesuatu dan kepunahan/ketumpulannya. 
Dari makna pertama, lahir kata bid'ah yang 
merupakan amalan yang tidak dicontohkan oleh 
Nabi saw. Sementara pakar bahasa menambah- 
kan bahwa kata ini mengandung makna ke- 
kaguman, sehingga bila sesuatu yang dihasilkan 
tidak disertai dengan kekaguman maka ia tidak 
wajar dinamai badi'. Dari sini, kata ini juga 
bermakna indah. Karena itu, ilmu yang mem- 
bantu memperindah susunan kalimat dinamai 
Ilmal-Badi' ( 4x3) sis), dan seorang yang melaku- 
kan pekerjaannya dengan baik, dilukiskan 
dengan kata abda'a, dan sesuatu yang menakjub- 
kan atau mengherankan dinamai bid'u ( ¢ & ). 
Dalam Al-Our'an, kata yang terangkai 
dengan ketiga huruf di atas, hanya ditemukan 
tiga kali, dua menunjuk kepada Allah sebagai 
Badi' (OS. Al-Baqarah [2]: 117 dan Al-An'am [6]: 
101), dan sekali dengan kata bid'an (12) yang 
merupakan perintah Allah kepada Nabi 
Muhammad saw. untuk mengucapkan bahwa 
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beliau bukanlah orang pertama yang menjadi 
rasul (OS. Al-Ahgaf (46): 9). 

Imam Ghazali memahami kata Badi', dalam 
arti “Dia yang tidak ada sebelumnya yang sama 
dengan-Nya.” Apabila yang bersangkutan tidak 
ada samanya dalam zat, sifat, dan perbuatan- 
nya, serta segala sesuatu yang berkaitan 
dengannya, maka Dialah Badi' yang mutlak. Sedang 
apabila ada sesuatu dalam hal-hal di atas, yang 
sudah pernah ada samanya sebelumnya, maka 
dia bukanlah Badi' yang mutlak. Tidak ada yang 
wajar menyandang sifat ini kecuali Allah swt., 
karena Dia tidak memiliki masa sebelum, sehingga 
tidak mungkin ada sesuatu sebelum-Nya yang 
sama dengan-Nya, sedang seluruh yang wujud 
sesudah-Nya diwujudkan oleh-Nya, dan tidak 
sedikit pun persamaannya dengan-Nya. Karena 
itu Allah adalah Badi' sejak dahulu hingga tidak 
berakhir. 

Merujuk kepada al-Our'an ditemukan 
bahwa Allah menyebut sifat ini dalam konteks 
penciptaan langit dan bumi. Perhatikan OS. Al- 
Baqarah [2]: 117 dan . Al-An'am (6): 101. 

Atas dasar ini, tanpa menolak pandangan 
al-Ghazali di atas, dapat juga dipahami bahwa 
kata Badi' yang merupakan sifat Allah, me- 
ngandung juga arti bahwa Dia adalah Pencipta 
langit dan bumi serta segala isinya tanpa ada 
contoh sebelumnya. Dia Yang menciptakan 
manusia pertama tanpa contoh sebelumnya, Dia 
juga yang menciptakan sistem reproduksi 
manusia tanpa ada samanya sebelumnya, Dia 
menciptakan jenis-jenis makhluk tanpa ada 
makhluk serupa sebelumnya. Demikian se- 
terusnya. Wa Allah A'lam. &« M. Quraish Shihab & 


BADR ( py ) 

Kata badr (xx ) di dalam bahasa Arab berasal dari 
kata badara-yabduru-badran wa bidâran ( - "35 - JA 
W 3153 ). Ibnu Faris, di dalam Mu'jam Magayisil 
Lughah, mengatakan bahwa kata badr memiliki 
dua makna asal, yaitu ‘kesempurnaan sesuatu’ 
dan 'kesegeraan' atau ‘tergesa-gesa’. Pengertian 
yang kedua ini dapat ditemukan di dalam firman 
Allah swt. di dalam QS. An-Nisâ’ [4]: 6. 
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Kata badr hanya sekali disebutkan di dalam 
Al-Qur'an, yakni di dalam QS. Ali “Imran [3]: 123. 
Hanya saja, tidak lagi digunakan di dalam arti 
kebahasaannya. Kata itu dimaksudkan oleh 
Allah untuk menyebut nama suatu peristiwa pe- 
perangan besar yang pertama kali terjadi antara 
umat Islam yang dipimpin langsung oleh Nabi 
Muhammad saw. melawan golongan kafir 
Quraisy; umat Islam ketika itu memperoleh 
kemenangan yang gemilang. Peperangan ter- 
sebut terjadi di suatu tempat atau kawasan yang 
bernama Badr, sebuah kawasan yang terletak di 
antara kota Madinah dan kota Mekah. 

Ada dua versi yang berlainan tentang latar 
belakang penamaan tempat tersebut dengan 
nama Badr. Versi pertama, Badr pada mulanya 
adalah nama seseorang yang memiliki sebuah 
sumur di kawasan itu. Kemudian, sumur ter- 
sebut disebut dengan nama pemiliknya. Sumur 
itu begitu terkenal namanya, sehingga menjadi 
ciri khusus kawasan itu, bahkan akhirnya 
mencakup kawasan itu tersendiri. Demikian 
menurut pendapat Asy-Sya'bi, seorang mufasir 
dari generasi Tabi'in. Versi kedua menyebutkan 
bahwa sejak semula Badr adalah nama sebuah 
sumur di sebuah tempat yang terletak di antara 
Madinah dan Mekah, sebagaimana tempat di 
mana sumur itu berada juga disebut dengan 
nama Badr. Demikian menurut pendapat mufasir 
kenamaan lainnya, yaitu Al-Waqidi. 

Peristiwa perang Badr merupakan mo- 
mentum yang amat penting di dalam perjuangan 
umat Islam dan dakwah islamiah yang di- 
sampaikan Nabi Muhammad saw. kepada umat 
manusia, khususnya bangsa Arab. Sebab, di 
dalam peperangan inilah Allah memberikan 
pertolongan, sehingga balatentara kaum Muslim 
yang jauh lebih kecil jumlahnya dan lebih lemah 
dan serta sama sekali tidak dipersiapkan untuk 
sebuah peperangan mampu mengalahkan 
golongan kaum Quraisy yang memiliki jumlah 
balatentara yang jauh lebih besar dan kekuatan 
yang secara lahiriyah sangat kuat. 

Peperangan ini merupakan reaksi Nabi 
saw. dan para pengikutnya yang selama ini 
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mendapat perlakuan yang zalim dari golongan 
kaum Quraisy di dalam menyampaikan dan me- 
laksanakan ajaran Islam, sehingga mereka terusir 
dari tanah kelahirannnya, Mekah. Dengan seizin 
Allah swt. mereka hijrah ke Madinah sebagai 
basis perjuangannya menegakkan Islam atas 
undangan para pengikutnya dari golongan 
Anshar. Allah mengizinkan Nabi saw. untuk 
memerangi mereka setelah beliau hijrah ke 
Madinah. Perpindahan tempat ini menguntung- 
kan kaum muslimin karena suku Quraisy yang 
senantiasa berdagang dengan membawa kafilah 
yang besar menuju Syam harus melalui daerah 
sekitar Madinah. Jalur inilah yang terbaik dan 
terdekat. Oleh karena itu, Nabi saw. mendengar 
berita bahwa kafilah atau rombongan pedagang 
Quraisy akan kembali dari Syam, maka beliau 
mempersiapkan para sahabatnya untuk men- 
cegah kafilah itu di kawasan Badr. Dengan 
merampas dan menjarah barang-barang 
dagangan mereka maka umat Islam akan 
menjadi kaya dan golongan kafir Quraisy akan 
mengalami kehancuran ekonomi. Begitu men- 
dengar berita bahwa Rasulullah saw. keluar 
untuk mencegat mereka, Abu Sufyan yang 
memimpin kafilah itu, menyewa seorang pe- 
nunggang kuda untuk membawa kabar buruk 
tersebut ke Mekah. Selanjutnya, di dalam 
menyelamatkan sekian banyak komoditas 
dagangan yang sedemikian besar jumlahnya dan 
menjadi tulang punggung perekonomian se- 
genap masyarakat Mekah dan sekitarnya, para 
pemuka Quraisy segera menghimpun kekuatan 
untuk menggempur kekuatan pasukan Islam. 
Mereka segera berangkat menuju kawasan Badr. 
Sementara itu, demi menyelamatkan kafilahnya, 
Abu Sufyan dan rombongan kafilahnya tidak jadi 
melalui kawasan Badr dan mengalihkan rute 
perjalanannya melalui jalur tepi pantai dengan 
menempuh jarak yang terlalu jauh. 

Setelah rombongan pedagang itu selamat, 
ia mengirim kabar kepada tentara Quraisy dan 
menyarankan mereka kembali ke Mekah tanpa 
terlibat peperangan dengan pasukan Islam. Akan 
tetapi, Abu Jahal dengan kesombongannya 
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mengatakan bahwa kami tidak akan kembali 
sampai kami tiba di Badr beristirahat tiga hari 
sampai berpesta menyembelih unta, makan 
daging dan minum khamar, sehingga seluruh 
bangsa Arab tahu dan merasa takut kepada 
mereka selama-lamanya. Namun, sebagian dari 
mereka ada yang pulang sebelum terjadi pepe- 
rangan, antara lain: Bani Zuhrah dan Bani Adi. 
Perang Badr pun terjadi tanpa terelakkan. 
Kekuatan yang tidak berimbang ini tidak 
meruntuhkan semangat jihad kaum muslimin 
yang berjuang untuk menegakkan kebenaran dan 
memerangi kebatilan. Berbekal dengan se- 
mangat takwa dan tawakal kepada Allah, 
akhirnya umat Islam mampu mengalahkan 
musuh utamanya berkat pertolongan dan 
bantuan Allah yang menurunkan bala bantuan 
ribuan malaikat. Bantuan malaikat inilah yang 
akhirnya membuat nyali orang-orang kafir 
Quraisy jatuh dan mereka lari tunggang lang- 
gang, meninggalkan arena peperangan. 
Adapun kata lain yang memunyai derivasi 
yang sama dengan kata badr hanya sekali 
disebutkan di dalam Al-Qur'an, yaitu kata bidâran 
(15) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 6. Kata yang 
berarti 'tergesa-gesa' ini dipergunakan Allah 
untuk memperingatkan para wali anak-anak 
yatim agar tidak tergesa-gesa memakan atau 
membelanjakan harta anak yatim sebelum 
mereka menginjak dewasa. Perbuatan ini 
merupakan tindakan yang tidak terpuji dan 
cenderung menzalimi hak-hak anak yatim. 


' Sebisa mungkin seorang wali menjauhkan diri 


dari memakan harta anak yatim yang berada di 
dalam asuhannya, kecuali ia benar-benar di 
dalam keadaan fakir. Dengan kondisi kefakiran 
semacam ini, seorang wali anak yatim diboleh- 
kan oleh syariat Islam untuk memakan sebagian 
harta anak yatim itu sekedarnya, sesuai dengan 
kebutuhannya. Dengan demikian, pembolehan 
ini bersifat pengecualian saja. + Muhammad Qarib % 


BAGHTAH (4 ) 


Kata baghtah (455) berarti al-faja'ah (3354 = 
mendadak atau tiba-tiba). Al-Raghib Al- 
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Ashfahani dan Ibnu Faris mengartikan baghtah 
(a ) dengan mufaja'atusy sya?’ min haitsu IG 
yuhtasabu (LEAN EX Ip se AI EL = sesuatu 
yang terjadi secara tiba-tiba, tidak diduga sama 
sekali). 

Di dalam Al-Qur'an kata baghtah (3%; ) 
disebut 13 kali, yaitu di dalam OS. Al-An'am [6]: 
31, 44, dan 47, OS. Al-A'raf [7]: 95, 187, QS. Yiisuf 
[12]: 107, OS. Al-Anbiya' [21]: 40, OS. Al-Hajj [22]: 
55, OS. Asy-Syu'ara' (26): 202, OS. Al-'Ankabuit 
(291: 53, OS. Az-Zumar [39]: 55, OS. Az-Zukhruf 
(431: 66, dan OS. Muhammad (47): 18. 

Kata baghtah ( 4& ) di dalam OS. Al-An'am 
(6): 31, OS. Al-A'raf [7]: 187, OS. Yûsuf (12): 107, 
OS. Al-Hajj (221: 55, OS. Az-Zukhruf [43]: 66, dan 
OS. Muhammad [47]: 18 berkaitan dengan 
masalah Hari Kiamat yang datang dengan tiba- 
tiba. Muhammad Bagir An-Nasiri menjelaskan 
bahwa kiamat datang kepada mereka secara 
mendadak sehingga mereka tidak mengetahui 
kapan terjadinya kiamat tersebut. 

Kata baghtah (3%; ) pada OS. Al-An'am [6]: 
44, 47, OS. Al-A'raf (71:95, OS. Al-Anbiya' (21): 40, 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 202, OS. Al-Ankabit [29]: 
53, dan OS. Az-Zumar [39]: 55 berhubungan 
dengan siksaan Tuhan terhadap orang yang 
melupakan nikmat-Nya. Tuhan menyiksa mereka 
secara mendadak di saat mereka bergembira ria 
dengan nikmat tersebut dan akhirnya mereka 
berdiam serta berputus asa. 

Menurut Al-Ourthubi, pengertian men- 
dadak di sini ialah tanpa didahului oleh tanda- 
tanda, sementara mereka waktu itu berada di 
dalam keadaan terlena dan lalai. Azab atau 
siksaan Tuhan di dunia kadang-kadang di dalam 
bentuk gempa bumi, petir, angin topan, atau 
badai yang dahsyat. Kadang-kadang juga dalam 
bentuk kelaparan, kemarau panjang, dan 
sebagainya. & Hasan Zaini % 


BAGHY (Ai) 

Kata baghy/al-baghy ( ai ) berasal dari baghâ 
( = ) yang pada mulanya berarti ‘menghendaki’, 
tetapi seringkali digunakan untuk sesuatu yang 
negatif sehingga biasanya berarti ‘durhaka’. Di 
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dalam Al-Qur'an, kata tersebut diulang 
sebanyak 13 kali dan diberi arti bermacam- 
macam sesuai dengan konteksnya. Kata itu 
digunakan untuk menunjukkan orang yang 
melanggar hak, melakukan perbuatan yang 
dapat menimbulkan permusuhan, menganiaya 
dan merugikan orang lain, menjual diri kepada 
kekafiran karena rasa benci terhadap ajaran Al- 
Qur'an serta sikap dengki dan benci terhadap 
keterangan yang dibawa oleh para Rasul, dan 
orang yang berbuat zina atau melacur (QS. Al- 
Baqarah [2]: 90, QS. Ali “Imran (3): 19, QS. Al- 
A'raf (7): 33, QS. An-Nahl (16): 90, OS. Maryam 
(191: 20, dan OS. Asy-Syira [42]: 39). 

Kata al-baghy ( Ai) di dalam arti yang 
melampaui batas dapat dipahami dari kata 
baghal-jarh ( zaii & ) yang artinya “luka itu 
meluas dan melebar sehingga lama sembuhnya'. 
Kata al-baghy ( Ai ) di dalam arti ‘berbuat zina 
atau lacur’ dapat dipahami dari kasus Maryam 
yang mengandung (hamil) Nabi Isa, sedangkan 
Maryam sendiri belum menikah dan belum 
pernah disentuh atau digauli pria. Maryam di 
dalam kasus ini menyatakan dirinya tidak 
termasuk al-baghy (orang yang melacurkan diri/ 
zina). 

Selanjutnya, karena perbuatan al-baghyu 
tersebut dapat menimbulkan kerusakan, pada 
ayat lain kata al-baghy ( AJ ) sering digunakan 
untuk menjelaskan suatu bencana yang me- 
nimpa seseorang yang berbuat durhaka (al- 
bâghî). (Lihat QS. Yûnus [10]: 23). 

Selain itu, di dalam Al-Qur'an terdapat pula 
kata baghin (48) yang digunakan untuk me- 
nunjukkan pelaku perbuatan yang tidak terpuji. 
Namun, perbuatan tersebut dilakukan dengan 
sangat terpaksa, di dalam keadaan darurat, atau 
tidak berniat melanggar. Terhadap orang yang 
demikian itu Allah memaafkan, dan perbuat- 
annya tidak dianggap dosa (OS. Al-Bagarah (2): 
173 dan OS. Al-An'am [6]: 145). 

Selanjutnya, di dalam Al-Qur'an juga ter- 
dapat kata al-bighd' (s4). Kata ini oleh Al- 
Our'an digunakan sebagai larangan untuk 
memaksa para wanita melakukan perbuatan 
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zina (OS. An-Nur (24): 33). Sebagai bentuk jamak 
dari al-bigha' Ca ) adalah al-bughit Gu ). 
Namun, kata yang disebut terakhir ini tidak 
digunakan di dalam Al-Qur'an. Kata al-bughat 
(suji ) biasanya digunakan oleh para ahli fiqih 
(hukum Islam) untuk menerangkan sekelompok 
orang yang menentang pemerintah yang sah 
dengan menggunakan kekerasan atau kekuatan 
senjata. & Abuddin Nata & 


BAHIRAH (3 du) 

Bahirah ( 3» ) adalah unta betina yang dibelah 
telinganya. Kata ini akar katanya b-h-r, merujuk 
pada makna ‘keluasan’ dan ‘kelapangan’. Dari 
akar kata tersebut timbul kata bahr ( 55 ) yang 
bermakna 'laut dan sungai-sungai besar’. Bahr 
(5) dengan kata kerja bahartu 'udzunan-ndgah 
(Ba &' 53 = saya belah telinga unta betina 
itu dengan lebar). 

Kata bahirah (3 ) di dalam Al-Qur'an 
disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Ma'idah 
[5]: 103, berkaitan dengan tradisi orang-orang 
Arab Jahiliyah yang mengharamkan makan 
daging unta bahirah ( 57G ), unta sa'ibah (15x. = 
unta betina yang dibiarkan pergi ke mana saja 
karena suatu nazar), domba washilah ( Ag - 
domba betina melahirkan anak kembar yag 
terdiri dari jantan dan betina, maka yang jantan 
disebut washilah, tidak disembelih dan di- 
serahkan kepada berhala), dan unta hâm (ə = 
unta jantan yang tidak boleh diganggu gugat 
karena telah dapat menghamili unta betina 
sepuluh kali). Ada beberapa pendapat yang 
berbeda mengenai unta bahirah ( 5 ): 

Pertama, pendapat Az-Zajjaj, bahirah ( 5 j>; ) 
adalah unta betina yang telah beranak lima kali 
dan anak yang kelima itu jantan, lalu unta betina 
itu dibelah telinganya, dilepaskan merumput 
dan mencari air, tidak boleh ditunggangi, tidak 
boleh diambil air susunya dan tidak boleh 
disembelih. Kedua, menurut Ahmad bin Faris 
bin Zakariya dan Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
bahirah ( 37. ) adalah unta betina yang dibelah 
telinganya bila telah melahirkan 10 anak unta, 
tidak boleh ditunggangi, tidak boleh membawa 
barang, dan dibiarkan bebas ke mana saja. 
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Ketiga, menurut Ibnu Abbas, bila unta betina 
melahirkan lima anak, anak kelimanya diperiksa, 
bila jantan, anak unta itu disembelih dan 
dagingnya boleh dimakan bersama kaum lelaki 
dan perempuan. Bila anak kelima itu betina, lalu 
dibelah telinganya dan inilah yang dinamakan 
bahirah (3 ) yang tidak boleh ditunggangi, 
tidak boleh dibebani dengan barang di atas 
punggungnya, serta tidak boleh diminum air 
susunya oleh kaum wanita. Unta ini dibiarkan 
pergi sesukanya sampai mati sendiri, dan bila 
mati, boleh dimakan oleh kaum lelaki dan kaum 
perempuan bersama-sama. Keempat, menurut 
Ahmad bin Ishaq, bahirah (5.5 ) adalah anak 
betina unta sd'ibah (154. ). Sa'ibah (156. ) adalah 
unta betina yang beranak sepuluh dan kesemua 
anaknya betina: maka, dibiarkan berkeliaran 
semaunya, tidak dikendarai, tidak dicukur 
bulunya, tidak diminum susunya kecuali oleh 
tamu. Bila unta sd'ibah (156. ) ini melahirkan lagi 
seekor anak betina maka anak betina ini dibelah 
telinganya dan dilepas sebagai bahirah (3. ) 
bersama induknya. 

Secara tersirat bahirah ( 57. ) juga disebut 
pada OS. Al-An'am [6]: 139, berkenaan dengan 
anggapan Orang-orang Arab Jahiliyah yang 
D air susu bahirah (3, ) dan 

sd'ibah (256. ) serta janin bakirah ( 57... ) dan sd'ibah 
(5x ) yang lahir di dalam keadaan hidup, untuk 
kaum lelaki dan terlarang bagi kaum perempuan, 
bila janin itu lahir mati, dapat dimakan bersama 
oleh kaum lelaki dan perempuan. 
& M.Rusydi Khalid & 


BAT ( & ) 

Kata bai’ (« ) adalah bentuk mashdar dari kata 
ba'a— yabi'u — bai'an dan mabi'an (by ui Ka kt). 
Dalam Al-Our'an, bai' dan kata-kata turunannya 
tersebut 15 kali, tersebar dalam delapan surah 
dan sebelas ayat. 

Bai’ (« ) memunyai makna dasar 'i thd'ul- 
mutsman wa akhdzuts-tsaman' (153 3 sa dn 
menyerahkan suatu barang atau benda yang 
telah ditentukan harganya dan menerima : 
pembayarannya). Dengan demikian, bai' («) 
merupakan lawan dari asy-syira' ( %3 = 
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menyerahkan sesuatu yang dijadikan pem- 
bayaran dan menerima barang atau benda yang 
telah ditentukan harganya). Al-Baghawi di 
dalam Ma'dalimut Tanzil ketika menafsirkan bai’ 
pada lâ bai'un fihi wala khullah ( Ha Yos & SN) 
yang terdapat di dalam QS. Al-Baqarah (2): 254 
dengan fidâî’ (six = tebusan), sebab pada hari itu 
seseorang tidak mungkin dapat menebus dirinya 
dari Allah, karena Allah tidak akan menjual 
ketentuan-Nya dengan harga apa pun. 

Pada hakikatnya, bai (« ) dan syira' ( si; ) 
adalah kegiatan tukar menukar. Bai' ( & ) dan 
syird' ( «è ) yang biasanya dirangkum di dalam 
istilah at-tijarah (55551 = jual-beli/perdagangan) 
merupakan kegiatan di bidang mu'Amalit 
(Sulu). Adapun pengertian bai' ( & ) secara 
istilah yang sudah bersifat teknis adalah 
mubidalatul-malil-mutagawwami bil-malil- 
mutagawwimi ( Eh Ju SEN Joh SL - kegiat- 
an menukarkan harta yang telah ditetapkan 
harganya dengan harta yang juga telah ditetap- 
kan harganya). 

Apabila kata itu diubah wazan (bentuk)- 
nya menjadi baya'a — yubayi'u — mubaya'atan 
(BL su gl) atau al-bai'ah (Indonesia: baiat) 
maka pengertiannya menjadi nail 'un minal mitsagi 
bi badzlith thd'ah (GAN Jig SEA a $ $ = salah satu 
dari bentuk perjanjian yang pada intinya 
menyatakan kesediaan untuk berlaku patuh dan 
setia), demikian Ath-Thabathabai merumuskan 
di dalam tafsirnya Al-MIizin fi Tafsir Al-Qur'an. 
Namun, dilihat dari bentuk katanya, yang di 
dalam hal ini menggunakan wazan (pola) mufâʻal 
( J% ) maka kata itu mengandung pengertian 
saling sehingga baik yang membaiat maupun 
yang dibaiat harus secara timbal balik berjanji 
setia untuk melakukan kewajiban masing- 
masing (OS. Al-Fath (48): 10, 18 dan QS. Al- 
Mumtahanah (60): 12): apabila bentuknya sudah 
menjadi al-bi'ah (ix) maka maknanya pun 
berubah menjadi 'tempat ibadahnya orang- 
orang Nasrani dan Yahudi’ (OS. Al-Hajj (22): 40). 

Apabila makna-makna tersebut diperhati- 
kan, terlihat adanya keterkaitan di antara yang 
satu dengan yang lain. Janji setia dinamakan 
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bai'ah karena di dalam janji setia itu sesungguh- 
nya terjadi pertukaran kepentingan: yang 
dibaiat menjual kepatuhsetiaannya kepada yang 
membaiat dan yang membaiat memberikan 
perlindungannya kepada yang dibaiat sebagai 
ganti (tukaran) kepatuhsetiaan itu. Tempat 
ibadah orang-orang Nasrani dan Yahudi disebut 
al-bi'ah ( iaz ) karena di dalamnya sering terjadi 
kegiatan ibadah sebagai manifestasi dari ke- 
patuhsetiaan pelakunya terhadap Tuhannya. Itu 
berarti telah terjadi penyerahan diri dan jiwa 
oleh yang menyembah kepada yang disembah 
dan pemberian karunia dari yang disembah. 

Menurut penelitian ini, makna yang ter- 
kandung di dalam kata bai' dan turunannya di 
dalam Al-Our'an mencakup jual, perjanjian 
(baiat), dan tempat ibadah bagi orang-orang 
Nasrani dan Yahudi. Pembicaraan ayat-ayat 
yang di dalamnya terdapat kata bai' dan 
turunannya berkisar tentang 1) penghargaan 
Allah swt. kepada para pelaku kebaikan dan para 
syuhada' (OS. At-Taubah (9): 111): 2) tata cara ber- 
muamalah yang baik dan aman (OS. Al-Bagarah 
(21: 275, 282), 3) peringatan Allah swt. kepada 
manusia agar berbuat kebaikan selagi ada 
kesempatan (OS. Al-Baqarah (2): 254 dan OS. 
Ibrahim (14): 31), 4) orang yang tetap melakukan 
ibadah di tangah-tengah godaan akan mendapat 
rahmat dan karunia dari Allah swt. (OS. An-Nir 
[24]: 37 dan OS. Al-Jumu'ah (62): 9), 5) setiap janji 
setia (baca: baiat) harus dihormati dan dihargai 
oleh pihak-pihak yang terlibat di dalamnya (OS. 
Al-Fath [48]: 10, 18 dan OS. Al-Mumtahanah [60]: 
12): dan 6) Allah swt. tidak merestui keganasan 
suatu golongan atas golongan lainnya (OS. Al- 
Hajj (22): 40). + Cholidi & 


BAIT (Cg) 

Kata bait ( c4 ) berarti ‘rumah’ dan berasal dari 
kata bâta (6). Di dalam Al-Qur'an, kata bâta 
(&6 ) dengan segala derivasinya disebut 73 kali 
dan tersebar di dalam 28 surah. Lima kali di 
dalam bentuk kata kerja, tiga kali di dalam bentuk 
mashdar, dan 55 kali di dalam bentuk kata benda. 
Yang terakhir ini dapat dibagi lagi menjadi dua, 
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28 kali di antaranya di dalam bentuk kata benda 
tunggal (mufrad/singular), yaitu bait ( -4 ), dan 
sisanya, 37 kali, di dalam bentuk kata benda 
jamak (jama Yplural), yaitu buyiit ( Syg). 

Di dalam bentuk kata kerja, kata ini ber- 
kaitan dengan waktu malam hari. Bata (6) 
termasuk al-af Glul-khamsah, seperti shdra yang 
berarti ‘menjadi’. Kata ini juga berarti “berada 
pada waktu malam'. Kata turunannya yang 
masih di dalam bentuk kata kerja, seperti bayyata 
(25), tetap berkaitan dengan ‘waktu malam 
hari’. Kata-kata seperti itu biasanya bermakna 
‘bekerja pada malam hari’. Adapun pekerjaan- 
nya sendiri biasanya dikaitkan dengan pelaku, 
seperti bayyatal-amra (“Yi -£ ) yang berarti 
‘mengerjakan sesuatu di malam hari’, dan 
bayyatal-'aduwwa ( para 25 ) yang berarti 'me- 
nyergap musuh di malam hari'. 

Adapun kata benda bait ( -= ) memunyai 
dua arti. Pertama, ‘tempat tinggal’, sepadan 
ze kata lainnya al-manzil ( J Bu ), al-maskan 

(KA) ) dan al-ma'wa ( Ker ). Di dalam hal ini, 
pengertian al-bait («15 ) tidak perlu dibatasi 
dengan waktu malam, sesuai dengan pengertian 
asalnya. Bait ( -4 = tempat tinggal) ini, bagai- 
manapun, memang pada mulanya berhubungan 
dengan malam hari karena fungsi utama tempat 
tinggal adalah tempat tidur di malam hari. 
Apalagi, di masa lalu banyak penduduk Arab 
hidup secara nomaden, berpindah dari satu 
tempat ke tempat lain. Di dalam keadaan seperti 
itu, fungsi tempat tinggal memang terutama 
untuk tidur. Akan tetapi, di dalam perjalanan 
waktu, kata itu menjadi berarti ‘tempat tinggal’ 
atau rumah. Kedua, al-bait ( - 5 ) bila dihubung- 
kan dengan syair berarti —seperti sudah menjadi 
bahasa Indonesia—bait atau kuplet syair. Di- 
namakan demikian karena bait syair itu meng- 
himpun huruf-huruf dan kata-kata, sebagai- 
mana di dalam rumah terhimpun anggota 
keluarga. Jamak (plural) dari kata bait (-5 ) 
dengan pengertian tempat tinggal atau rumah 
adalah buyût (—'» ), sedangkan jamak dari kata 
bait (— ) dengan pengertian syair adalah abyit 

Kata bait ( — ) di dalam Al-Qur'an sering 
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dinisbahkan kepada Allah, baitullâh (& &% = 
rumah Allah, yaitu Ka'bah), yang sering juga 
aa dengan nama lain, seperti baitul-harâm 

| (Yak Sy = rumah suci) dan al-baitul-muharram 
( Pi th - rumah yang disucikan), al-baitul- 
'atig ( sh ¿sJ = rumah kuno). Dinamakan al- 
baitul-haram (rumah suci) dan al-baitul-muharram 
(rumah yang disucikan) karena Allah meng- 
haramkan kepada orang-orang musyrik untuk 
memasuki rumah itu, sedangkan dinamakan 
dengan al-baitul-'atig, karena rumah ini merupa- 
kan rumah ibadah pertama yang didirikan di 
atas dunia. Adapun latar belakang dinamakan 
Ka'bah adalah karena bentuknya yang me- 
nyerupai kubus (Ar.: al-ka'b - kubus). 

Sejak semula baitullah (Ka'bah) itu di- 
maksudkan sebagai tempat ibadah, tempat orang 
shalat, tawaf, iktikaf, dan sujud (OS. Al-Bagarah 
(21: 125, 158, OS. Al-Anfal [8]: 35, dan OS. Al-Hajj 
[22]: 29). Nabi Ibrahim dan Nabi Ismail merupa- 
kan ahlul-bait: maka, Allah memerintahkan 
mereka untuk membersihkan rumah Allah itu 
untuk keperluan tersebut (OS. Al-Baqarah [2]: 
125 dan OS. Al-Hajj (22): 26). Di samping itu, doa 
Nabi Ibrahim dikabulkan Allah dengan men- 
jadikan baitullah itu tempat suci yang selalu 
diziarahi orang dalam rangka melaksanakan haji 
dan umrah (OS. Al-Baqarah [2]: 158 dan OS. Ali 
“Imran [3]: 97), serta berkorban (OS. Al-Hajj (22): 
33) sehingga hati manusia tertambat kepadanya 
dan rezeki Tuhan mengalir ke sana. Allah 
menyebutkan juga bahwa rumah-Nya juga 
berfungsi sebagai tempat berkumpul bagi 
manusia dan merupakan tempat yang aman (OS. 
Al-Baqarah (2): 125). 

Di dalam Al-Our'an juga terdapat kata al- 
baitul ma'mir ( ’ ARA tedi ) (QS. Ath-Thûr [52]: 4) 
yang secara semantik berarti ‘rumah yang ramai 
dikunjungi'. Sebagian penafsir berpendapat, 
yang dimaksudkan dengan al-baitul ma'mdr 
(35x IJ ) adalah baitulldh, Ka'bah, karena ia 
selalu dikunjungi orang. Sebagian lagi ber- 
pendapat, yang dimaksudkan dengan al-baitul- 
mamdr (anai 553 ) itu adalah sebuah rumah , 
di langit yang ketujuh. 

Umumnya baitullah, seperti terlihat di atas, 
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disebut di dalam bentuk tunggal, yang berarti 
'Ka'bah'. Apabila terdapat di dalam bentuk jamak 
sehingga menjadi buyiitullah (rumah-rumah Allah), 
maka, yang dimaksudkan adalah masjid-masjid 
(OS. An-Nûr [24]: 36) dan berfungsi sebagai tempat 
beribadah, bertasbih dan berzikir pada waktu pagi 
dan sore hari. Di dalam hal ini, di antara para 
mufasir ada yang berpendapat bahwa yang 
dimaksudkan 'rumah-rumah Allah' itu adalah 
masjid-masjid pada umumnya, sementara sebagi- 
an mufasir lainnya menyatakan hanya merujuk 
kepada empat buah masjid, yaitu masjid-masjid 
yang dibangun oleh para nabi: Al-Masjidil-Haram, 
dibangun oleh Nabi Ibrahim dan Nabi Ismail, 
Masjid Al-Baitul Mugaddas di Yerussalem, yang 
dibangun oleh Nabi Sulaiman, Masjid Nabawi dan 
Masjid Ouba, keduanya dibangun oleh Nabi 
Muhammad. 

Di dalam pengertian 'tempat tinggal/ 
rumah, bait di dalam Al-Qur'an bisa dinisbahkan 
kepada manusia dan kepada binatang, bahkan 
kepada Hari Akhir. Di antara bait yang dinisbah- 
kan kepada binatang adalah baitul 'ankabiit 
(Kah 5 = tempat tinggal laba-laba) (OS. Al- 
'Ankabit [29]: 41) dan rumah lebah di gunung- 
gunung, bukit, pohon, dan tempat-tempat yang 
dibikin manusia (OS. An-Nahl (16): 68). Adapun 
rumah yang dinisbahkan kepada Hari Akhir 
adalah rumah di surga (OS. At-Tahrim (66): 11). 

Di dalam Al-Qur'an, al-bait berarti tempat 
tinggal di dalam pengertian umum. Al-bait tidak 
harus bersifat permanen, kemah-kemah yang 
terbuat dari kulit yang dibawa berpindah- 
pindah, di dalam Al-Our'an, juga disebut dengan 
kata buyiit (rumah-rumah) (OS. An-Nahl [16]: 80). 
Rumah itu bisa juga di dalam bentuk gunung 
yang dipahat (OS. Al-A'raf (7): 74, OS. Al-Hijr 
(15): 82, dan OS. Asy-Syu'ara' (26): 149). Bahkan, 
bukan tidak mungkin rumah terbuat dari emas 
(OS. Al-Isra' (17): 93). 

Di dalam Al-Our'an ada ayat-ayat yang 
menunjukkan fungsi rumah, seperti sebagai 
tempat tinggal (OS. An-Nahl (16): 80) dan tempat 
menyimpan barang (OS. Ali Imran [3]: 49). Di 
samping fungsi umum ini, juga disebutkan agar 
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rumah difungsikan sebagai tempat salat dan 
berdakwah (OS. Yinus (10): 87), serta tempat 
membaca Al-Qur'an (OS. Al-Ahzab [33]: 34). 
Akan tetapi, kebanyakan ayat Al-Our'an yang 
menyebut rumah sebagai tempat tinggal 
manusia, berhubungan dengan persoalan- 
persoalan ajaran etika di dalam Islam (OS. An- 
Noir [24]: 27, 61, dan lain-lain). 

Rumah juga berfungsi sebagai ‘kurungan’ 
bagi wanita pezina (OS. An-Nisa' [4]: 15), 
sebagaimana ada juga ajaran etika berkenaan 
dengan rumah Nabi Muhammad saw. (OS. Al- 
Ahzab (33): 53). + Badri Yatim & 


BAKKAH (1&) 

Bakkah adalah sebuah kota di Saudi Arabia yang 
merupakan salah satu kota suci umat Islam. Di 
kota ini terdapat Masjid Haram dan Ka'bah. 

Kata bakkah (:&,) berasal dari kata bakka 
(2X ) yang berarti 'meremukkan' dan 'berdesak- 
desakan'. Di dalam pemakaiannya, kata bakkah 
(3 ) berubah menjadi makkah (2) karena 
kebiasaan orang Arab mengubah huruf ba 
menjadi mim, misalnya kata lâzib (5 ) diubah 
menjadi lazim ( ẹ jÝ). 

Di dalam Al-Qur'an kata ini disebutkan 
sekali, yaitu pada OS. Ali “Imran (3): 96, 
“Sesungguhnya rumah yang mula-mula dibangun 
untuk (tempat beribadah) manusia ialah Baitullah di 


Bakkah, sebutan lain bagi kota suci umat Islam, Mekah. 
Gambar di atas adalah sebuah gerbang kota yang menjadi 
landmark kota Mekah. 
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Bakkah (Mekah) yang diberkahi dan menjadi petunjuk 
bagi semua manusia.” 

Ayat ini disebut di dalam konteks pem- 
bicaraan tentang bantahan Allah terhadap 
pengakuan Ahlul Kitab mengenai rumah ibadah 
yang pertama. Menurut keyakinan Ahlul Kitab, 
rumah ibadah yang pertama dibangun adalah 
Baitul Maqdis yang terletak di Yerussalem. Sebagai 
bantahannya Allah swt. menurunkan ayat ini. 

Ada dua pendapat tentang sebab kota ini 
dinamai Bakkah atau Mekah. Pertama, karena 
tempat ini selalu ramai diziarahi pengunjung dari 
berbagai penjuru dunia untuk melaksanakan 
tawaf, khususnya di musim haji. Orang-orang di 
dalamnya sering berdesak-desakan, sebagai 
diisyaratkan di dalam QS. Al-Hajj (22): 27. Kedua, 
ia dinamai Mekah karena orang-orang yang 
berbuat aniaya di dalamnya akan diremukkan 
atau dibinasakan oleh Allah swt., seperti dinyata- 
kan di dalam firman-Nya, QS. Al-Hajj (22): 25. 

Kota Bakkah atau Mekah di dalam Al- 
Qur'an disebut juga dengan nama “Umm al-Jura”, 
antara lain di dalam QS. Al-An'am (6): 92 dan 
OS. Asy-Syura' [42]: 7. 

Kota Mekah terletak di suatu lembah kering 
dan tandus yang dikelilingi gunung-gunung 
karang. Lembah itu membujur dari barat ke timur 
sepanjang kurang lebih 3 km, dan lebarnya dari 
utara ke selatan sekitar 1,5 km, terletak sekitar 
330 meter di atas permukaan laut. Di sebelah 
timur lembah itu dibatasi oleh Gunung Abu 
Qubais, di sebelah utara oleh Gunung Kada, 
Gunung Al-Falj, Gunung Hindi, Gunung Qaiqa'an, 
dan Gunung Lu'lu, sedangkan di sebelah selatan 
oleh Gunung Kudai dan Gunung Khundamah. 
Adapun di sebelah barat lembah itu berbatasan 
dengan Laut Merah. 

Di dalam Al-Qur'an disebutkan bahwa 
kota ini sudah dikenal sejak masa Nabi Ibrahim 
as. Ibrahim bersama istrinya, Hajar, dan anak 
mereka, Ismail, datang ke tempat ini untuk 
menetap dan mencari kehidupan baru. Ke- 
datangan Ibrahim dan keluarganya ke Mekah 
diabadikan di dalam OS. Ibrahim [14]: 37. 

Menjelang kedatangan Islam sampai pada 
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masa-masa awal kerasulan Muhammad saw. 
kota Mekah berada di dalam kekuasaan suku- 
suku Ouraisy yang musyrik. 

Mekah dikuasai umat Islam pada tahun 8 H 
melalui suatu penaklukan yang dikenal dengan 
nama Fath Makkah di bawah pimpinan Rasulullah 
saw. Sejak itu kota ini sepenuhnya berada di dalam 
kekuasaan kaum muslimin. Sejak tahun 9 H kaum 
nonmuslim tidak diperkenankan lagi menetap di 
kota ini, berdasarkan wahyu di dalam OS. At- 
Taubah (9): 28. Sampai sekarang kota Mekah dan 
daerah-daerah sekitarnya dinyatakan terlarang 
bagi non-Muslim. 

Sebagai kota suci, Bakkah (Mekah) me- 
munyai banyak keutamaan, antara lain dapat 
disebutkan sebagai berikut. 1) Kota yang aman 
sentosa dan penduduknya dianugerahi rezeki 
berupa buah-buahan sesuai dengan doa Nabi 
Ibrahim as. di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 126. 2) 
Kota yang di dalamnya terletak Masjid Haram 
dan Ka'bah, tempat umat Islam melaksanakan 
ibadah haji dan umrah. 3) Kota yang di dalamnya 
dijumpai beberapa peninggalan Nabi Ibrahim 
dan putranya, Ismail, berupa maqam Ibrahim, hijr 
Ismail, sumur zamzam. 4) Kota tempat Al- 
Qur'an pertama kali diwahyukan. 5) Kota 
kelahiran Nabi Muhammad saw. 6) Kota tempat 
Nabi saw. memulai perjalanan Isra dan Mikraj. 
7) Kota yang paling banyak dikunjungi manusia 
setiap tahunnya sehingga ada yang menyebut- 
nya sebagai kota wisata terkemuka di dunia. 
% AhmadThib Raya & 


BAL ((&) 

Bal ('f = bahkan, sebenarnya) adalah salah satu 
huruf ma'fini yang berfungsi membatalkan 
hukum bagian pertama dan menetapkan hukum 
bagian kedua. Bal adakalanya diikuti oleh jumlah 
(“xx = susunan kalimat yang sudah sempurna) 
dan adakalanya hanya diikuti oleh mufrad ( 57. - 
hanya satu kata). Apabila diikuti oleh mufrad maka 
ia berfungsi sebagai huruf 'athf ( ahs Sp = 
penghubung) dengan syarat didahului oleh ijab, 
amr (perintah), nafy (peniadaan), dan nahy 
(larangan). Jika diikuti oleh jumlah (kalimat) maka 
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ia bermakna 'meninggalkan yang pertama atau 
membatalkannya'. Bal dalam bentuk seperti itu 
disebut sebagai huruf ibtida' (sixz1 = “mengawali 
persoalan/hukum lain'). Sebagai contoh, firman 
Allah di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 26 yang 
artinya, “Dan mereka berkata, “Tuhan Yang Maha 
Pemurah telah mengambil anak,’ Mahasuci Allah. 
Sebenarnya (malaikat-malaikat) itu adalah hamba-hamba 
yang dimuliakan”. Kata bal di dalam ayat ini 
diterjemahkan dengan ‘sebenarnya’. Jadi, hukum 
kalimat yang pertama yang menganggap Tuhan 
itu memunyai anak, tidak berlaku lagi karena di 
antarai oleh bal (p = sebenarnya), dan me- 
netapkan hukum kalimat yang kedua, yaitu 
kalimat setelah bal, yang menetapkan bahwa 
malaikat-malaikat itu adalah hamba-hamba 
Allah yang dimuliakan. Begitu pula di dalam OS. 
Al- Mu'minin [23]: 70 yang artinya, “Atau mereka 
berkata: Padanya ada penyakit gila. Sebenarnya dia telah 
membawa kebenaran...”. Ini digunakan berkaitan 
dengan tuduhan orang-orang musyrik yang 
menganggap bahwa Muhammad saw. gila. Akan 
tetapi, tanggapan orang-orang musyrik tersebut 
dianulir oleh Allah swt. bahwa Muhammad saw. 
itu justru membawa kebenaran kepada mereka, 
tetapi pada umumnya mereka benci terhadap 
kebenaran yang dibawa oleh beliau. 

Di samping itu, bal berfungsi mengalihkan 
satu pembicaraan kepada pembicaraan yang 
lain, dan atau meninggalkan satu kisah yang lain 
tanpa kembali kepada yang pertama 'athf, seperti 
di dalam OS. Al-Kahf (18): 48 yang artinya, “Dan 
mereka akan dibawa ke hadapan Tuhanmu dengan 
berbaris. Sesungguhnya kamu datang kepada Kami 
sebagaimana Kami menciptakan kamu pada kali pertama, 
bahkan kamu mengatakan bahwa Kami sekali-kali tidak 
akan menetapkan bagi kamu waktu perjanjian”. Bal ( °}; 
- bahkan) di dalam ayat itu berfungsi mengubah 
dan atau memindahkan satu pembicaraan ke 
pembicaraan yang lebih penting. Pembicaraan 
yang pertama, Allah menjelaskan situasi di Hari 
Kiamat di mana manusia akan kembali kepada 
Tuhan, sebagaimana awal mereka diciptakan. 
Pembicaraan berikutnya, Tuhan menjelaskan 
pembicaraan yang lebih penting, yaitu peng- 
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ingkaran sebagai manusia tentang hari yang 
dijanjikan itu, yaitu Hari Kiamat. Begitu pula di 
dalam OS. As-Sajadah [32]: 3 di mana pada 
pembicaraan pertama orang-orang kafir meng- 
anggap Al-Our'an itu sebagai sesuatu hal yang 
mengada-ada yang diciptakan oleh Muhammad 
saw., sedangkan di dalam pembicaraan selanjut- 
nya Allah menegaskan bahwa Al-Our'an itu 
adalah kebenaran yang datang dari Tuhan. Pada 
kedua persoalan ini di antarai oleh bal. Contoh 
lain, di dalam OS. Al-Aʻlâ [87]: 14-16 dan OS. Al- 
Mu'minin [23]: 62-63. 

Pendapat lain menyebutkan bahwa bal 
terkadang tidak berfungsi intigal ( JG) = ber- 
pindah), tetapi menunjukkan bahwa orang- 
orang tersebut memiliki sifat yang disebutkan, 
baik sebelum bal maupun sesudahnya, seperti di 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 81, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 
166: OS. An-Naml (27): 55 dan 65-66. Maksud- 
nya, mengungkap berbagai dosa-dosa mereka, 
seperti sifat-sifat yang dijelaskan di dalam ayat 
ini. Pendapat ini didukung oleh Ibnu Malik dan 
Ibnul Hajib. Bahkan, menurut mereka, fungsi 
seperti ini yang terdapat di dalam Al-Qur'an. 
Menurutnya, bal yang berfungsi membatalkan 
yang pertama dan menetapkan yang kedua atau 
ibthilu mâ lil-awwali wa itsbituha litstsini 
( ÉU 4 ai JSN ú JSI ) adalah tidak benar, 
maka tidak terdapat di dalam Al-Qur'an danj juga 
di dalam bahasa yang fasih. 


% Kamaluddin Abunawas & 


BALAGH (#X) 

Balagh adalah bentuk mashdar dari kata balagha - 
yablaghu - balâghan (ENG — Fang —& ) yang berarti 
‘menyampaikan’. Menurut bahasa, kata baligh 
memunyai beberapa makna. Makna-makna 
tersebut sebagian besar terekam di dalam Al- 
Qur'an, seperti baligh yang bermakna at-tabligh/ 
al-îshâl ( Ita Yel - menyampaikan), al-kifayah 
(USU = cukup), bayinun yudzd li ghardhin minal 
aghradh (AAS : PPA EÁ OK = penjelasan 
yang disampaikan untuk mencapai suatu 
tujuan), sinnul buligh (£ Ji Ce = masa baligh), 
haddasy-syai' wa nihâyatuhû ( SG 3 Pa á = 
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batas akhir sesuatu), shâra fashihan ( Unas Le = 
menjadi fasih), washala ilaih ( Ch Je g= sampai 
kepadanya), atstsara ta'tsiran syadidan (1x5 | 33 A 
= memberikan bekas yang sangat kuat), dan 
sebagainya. Makna-makna tersebut sekalipun 
tampaknya berbeda, tetapi memiliki hakikat 
yang sama, yaitu menunjukkan tujuan akhir 
sesuatu, karena kata yang berakar pada ba, lam, 
ghain menunjukkan makna yang demikian. 

Kata balâgh dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak 77 kali di dalam Al-Qur'an, 
yang tersebar di dalam 36 surah dengan makna- 
makna yang berbeda seperti yang disebutkan di 
atas. Penggunaannya sebagian besar (51 kali) di 
dalam bentuk fi'l (kata kerja), yaitu antara lain 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 231, 232, 234, 235, 
dan 196: OS. Ali “Imran (3): 40; dan QS. Al-Nisa' 
(4): 6, sedangkan di dalam bentuk ism (kata benda) 
disebutkan sebanyak 26 kali, yaitu antara lain 
di dalam OS. Ali “Imran [3]: 20; OS. An-Nisd' [4]: 
63: dan QS. Al-Ma'idah (51: 95, 92, dan 99. 

Balagh yang bermakna al-ishdl ( Jay! = 
menyampaikan) disebutkan di dalam sejumlah 
ayat antara lain OS. Al-Nûr (24): 54 dan OS. Al- 
'Ankabiit [29]: 18. Ayat ini berkaitan dengan 
tugas seorang rasul, yaitu menyampaikan 
risalah/agama Allah kepada kaumnya. Seorang 
rasul tidak wajib mengubah kaumnya dari tidak 
beriman menjadi beriman terhadap risalah 
Tuhan: karena yang wajib bagi rasul hanyalah 
menyampaikan risalah tersebut. Di sini terletak 
salah satu dari kewajiban rasul Tuhan adalah 
at-tabligh ( Pa) - menyampaikan). 

Balagh yang bermakna al-kifayah ( GS = 
cukup) disebutkan di dalam sejumlah ayat, di 
antaranya OS. Al-Anbiya' (21): 106. Ayat ini 
berkenaan dengan peringatan Allah kepada 
orang-orang beriman, khususnya umat 
Muhammad saw., bahwa kisah para nabi yang 
dijelaskan oleh Allah di dalam beberapa ayat di 
dalam surah ini bisa menjadi peringatan yang 
sangat bermanfaat, mengingat di dalamnya 
dapat ditarik nasihat-nasihat. 

Balagh yang bermakna sinnul buligh 
(È Ji Se = masa baligh) disebutkan di dalam 
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beberapa ayat, di antaranya OS. An-Niir [24]: 
59. Ini dipergunakan berkaitan dengan pedoman 
pergaulan di dalam rumah tangga, yaitu apabila 
anak-anak telah memasuki umur baligh maka 
tidak diperkenankan masuk ke dalam kamar 
orang tuanya tanpa meminta izin terlebih 
dahulu, seperti yang dijelaskan Allah di dalam 
OS. An-Niir (24): 59. 

Balagh yang bermakna haddusy-syai' wa 
nihdyatuh ( SG 3 A 35 = batas akhir sesuatu) 
disebutkan di dalam OS. An-Najm [53]: 30. Ini 
adalah rangkaian ayat yang memberikan 
peringatan kepada Nabi saw. agar berpaling dari 
orang-orang yang berpaling dari peringatan 
Tuhan, yaitu orang-orang musyrik karena 
pengetahuan siapa yang mendapat petunjuk dan 
siapa yang tersesat di jalan Tuhan, hanya Dialah 
yang tahu. Pengetahuan nabi tentang hal 
tersebut ada batas dan akhirnya. 

Balagh yang bermakna atstsara ta'tsiran 
syadidan ((xx5 | sat JÍ = memberikan bekas yang 
sangat kuat) terekam di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
63, sedangkan baligh yang bermakna washala 
ilaihi ( «$, Ke, = sampai kepadanya) disebutkan 
di dalam OS. Al-Kahfi (18): 61. Ayat terakhir ini 
memberikan gambaran tentang perjalanan Musa 
as. untuk menemui Khidr as., yang oleh Allah 
memberikan tanda di mana Khidr berada, yaitu 
pertemuan dua buah laut. Namun, pada saat 
Musa as. telah melewati tempat tersebut Musa 
lupa tanda yang telah disampaikan oleh Allah. 


& Kamaluddin Abunawas & 


BARA'AH (3s) 
Kata ini disebut dua kali di dalam Al-Our'an, 
yaitu pada OS. At-Taubah [9]: 1 dan OS. Al- 
Qamar [54]: 43. Kata yang seakar dengannya 
dengan preposisi yang sesuai dengan peng- 
gunaannya ditemukan sebanyak 27 kali dan 
tersebar di dalam berbagai surah, yang terdiri 
dari kata ubarri'u (ts n ), tabarra'a Lay f m sy, bara 2 
(317), natabarra'u (Pz 5 » bari” ( Sp ) bura'a 
(1323), dan al-bari' (tdi ). 

Menurut bahasa, kata Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, barâ'ah (3:15) berarti ‘menjauhi 
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sesuatu yang keberadaannya tidak disukai'. Kata 
bard'ah (315) di dalam QS. At-Taubah [9]: 1, 
berarti 'pemutusan hubungan Allah dan rasul- 
Nya dari kaum musyrikin, merupakan upaya 
menjauhi mereka karena hubungan itu tidak 
disukai keberadaannya’. Bard'ah (3:15 ) di dalam 
OS. Al-Oamar [54]: 43, yang berarti ‘jaminan 
pembebasan dari azab, merupakan upaya 
menjauhkan azab sebagai sesuatu yang tidak 
disukai’. Kata ubri'u (is ji ) di dalam QS. Ali 
“Imran [3]: 49 dan tubri'u (F3 ) di dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 110, yang berarti ‘menyembuhkan’ 
bermakna 'menjauhkan penyakit sebagai se- 
suatu yang tidak disukai’. Selanjutnya, kata al- 
bari' (£s di ) di dalam OS. Al-Baqarah (21:54 yang 
dinisbahkan kepada Allah swt. adalah di dalam 
konteks bahwa Dialah yang menjadikan ma- 
nusia bebas dan jauh dari kekurangan dan hal- 
hal negatif sebagaimana dialami oleh Bani Israil 
yang menyembah lembu, dengan tobat bunuh 
diri, Allah membebaskan dan menjauhkan 
mereka dari kezaliman yang mereka perbuat 
selama ini. 

Adapun latar belakang turunnya ayat-ayat 
yang berkenaan dengan pemutusan hubungan 
dengan kaum musyrikin ialah seringnya mereka 
melanggar perjanjian yang mereka buat dengan 
Rasulullah saw. yang selama ini dihadapi dengan 
pasif oleh beliau. Hal ini tentu saja merugikan 
beliau dan umat Islam. Oleh karena itu, turun 
beberapa ayat tentang bard'ah (3:1, ) yang 
merupakan jawaban Allah di dalam meng- 
hadapi kondisi negatif ini. 

Rasulullah saw. telah menyampaikan 
langsung pengumuman tentang pemutusan 
hubungan tersebut kepada kaum musyrikin di 
Mekah, tetapi beliau meminta Abu Bakar ra.. 
untuk mewakilinya di dalam menyampaikan 
pengumuman itu sekaligus sebagai amirul-hajj. 
Namun, belum begitu lama Abu Bakar ber- 
angkat, Nabi saw. memerintahkan Ali bin Abi 
Thalib ra.. untuk menyusulnya dan mengganti- 
kan Abu Bakar di dalam tugas yang dilimpahkan 
kepadanya. Abu Bakar merasa kecewa dengan 
tindakan beliau yang mencabut tugas itu. 
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Menyadari kekecewaan sahabatnya, Rasulullah 
saw. menjelaskan bahwa malaikat Jibril telah 
datang kepadanya dan mengatakan, “Maklumat 
tentang bard'ah (3:1, ) harus Engkau sampaikan 
sendiri atau disampaikan oleh seseorang dari 
keluargamu.” Jawaban itu membuat Abu Bakar 
merasa puas dan berbesar hati kembali. 

Adapun isi maklumat bard'ah (3:1: ) yang 
disampaikan Ali bin Abi Talib sebagai berikut. 
Pertama, perjanjian yang telah disepakati di 
antara Nabi dan kaum musyrikin Mekah selama 
ini tetap berlaku sampai batas waktunya 
berakhir. Perjanjian yang tidak ada batas 
waktunya ditentukan batasnya sampai empat 
bulan lagi. Bila tidak ada perjanjian baru maka 
hubungan dibatasi sampai akhir bulan 
Muharram. Di dalam masa empat bulan itu, 
kaum musyrikin diberi kesempatan untuk pergi 
ke mana saja, tanpa diganggu, di dalam rangka 
mempersiapkan peperangan yang bakal terjadi 
setelah berakhirnya batas waktu tersebut. 
Sesudah itu, Nabi saw. dan para sahabatnya siap 
menyerbu dan menyerang mereka. Dengan kata 
lain, beliau tidak lagi menunggu adanya serang- 
an lebih dahulu: akan tetapi, beliau dapat 
mengambil inisiatif untuk memulai peperangan. 
Kedua, bahwa tawaf di Baitulharam tanpa 
busana tidak diperbolehkan. Ketiga, setelah 
tahun penyampaian maklumat ini, orang-orang 
musyrik tidak diperbolehkan lagi bertawaf di 
Baitulharam dan tidak diperbolehkan me- 
laksanakan ibadah haji. Keempat, dinyatakan 
bahwa tidak ada yang akan masuk surga kecuali 
orang yang beriman. 

Adapun masa empat bulan yang di- 
maksudkan, dihitung mulai hari penyampaian 
maklumat itu atau dengan kata lain, dengan 
hitungan 20 hari di dalam bulan Dzulhijjah, 
selama bulan Muharram, Shafar, Rabiul Awal, 
dan 10 hari pertama bulan Rabiul Akhir, sesuai 
dengan makna yang terkandung di dalam ayat- 
ayat itu. 

Tentang tidak adanya penyebutan basmalah 
pada awal surah bard'ah (3:15 ) ini, itu merupakan 
taugifi ( 3% ) karena demikianlah yang di- 
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sampaikan Rasulullah saw. kepada para sahabat- 
nya. Kendati demikian, ada ulama yang mencoba 
mencari penjelasan mengenai alasan dari “ke- 
tidakbiasaan” ini. Alasan tersebut antara lain 
sebagai berikut. 1) Menurut tradisi bangsa Arab, 
di dalam pembatalan perjanjian tidak dituliskan 
basmalah di dalam surah pembatalan itu. Oleh 
karena itu, Ali bin Abi Talib membacakannya 
tanpa basmalah sebagaimana tradisi mereka. 2) 
Basmalah merupakan ciri kedamaian, sementara 
maklumat bard'ah ( 5:17; ) bermakna kekerasan. 3) 
OS. Bara'ah QS. At-Taubah [9] termasuk surah 
yang terakhir diturunkan dari Al-Qur'an di 
Madinah. Isinya mirip dengan QS. Al-Anfal (8) 
yang turun pertama kali di Madinah. Hanya saja, 
Rasulullah saw. wafat sebelum sempat men- 
jelaskannya. Oleh karena itu, keduanya digabung- 
kan dan antara keduanya tidak dituliskan 
basmalah, serta diletakkan pada tujuh surah yang 
panjang, meskipun keduanya tetap merupakan 
dua surah. & Ahmad Qorib 4 


BARAKAT (OS) 

Kata barâkat ( =$; ) adalah bentuk jamak dari 
kata barkah ( $°; ), mashdar (infinitif) dari kata 
baraka - yabriku - barkan — barkatan (— 8 5 — S5 
S3, ). Di dalam Al-Qur'an, kata barikat 
(»&,) dan kata-kata yang seakar dengannya 
terulang sebanyak 32 kali. 

Secara bahasa, kata barkah (18"j ) berarti (a) 
'an-namd' waz ziyadah' (3563 +44 = tumbuh dan 
bertambah), seperti: barraktu 'alaihi tabrikan 
(Ko ale LSG = saya ucapkan semoga [Allah] 
memberinya tambahan (berkah)): (b) 'tetapnya 
sesuatu, kemudian ia bercabang, dan satu sama 
lain saling berdekatan’; (c) sebagaimana diartikan 
oleh al-Ashfahani dan Ibnu Faris, arti asalnya 
‘dada atau punggung unta yang menonjol. Ini 
ada kaitannya dengan arti ‘tumbuh dan ber- 
tambah', sebab salah satu dari anggota tubuh 
unta itu menonjol dari tubuhnya yang lain. 

Secara terminologis, kata barkah (18 ) 
berarti 'kebaikan yang bersumber dari Allah 
yang ditetapkan terhadap sesuatu sebagaimana 
mestinya’. Tetapnya kebaikan ini diibaratkan 
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seumpama tetapnya air di dalam telaga. Firman 
Allah di dalam OS. Al-A'raf (7): 96 menyatakan 
bahwa akan turun limpahan keberkatan dari 
langit dan dari bumi kalau penduduk suatu 
negeri beriman kepada Allah. Umat Nabi Syu'aib 
mendapat malapetaka dan jauh dari keberkatan 
karena tidak beriman kepada Allah. Bani Israil, 
karena kesabaran yang mereka miliki dari 
penindasan Firaun, diberi oleh Allah keberkatan 
berupa daerah-daerah yang subur, yang se- 
belumnya pernah mereka kuasai (OS. Al-A'raf 
[7]: 137). 

Menurut Ath-Thabathabaj, al-khairul-ilahiyy 
( BY "Jl = kebaikan yang bersumber dari 
Allah) itu muncul tanpa diduga, lâ yuhtasab 
(LS ) dan tak terhitung pada semua segi 
kehidupan, baik yang bersifat materi maupun 
yang nonmateri. Keberkatan yang bersifat materi 
itu pun nanti akan bermuara juga kepada 
keberkatan nonmateri dan kehidupan akhirat. 

Thabathabai merinci bentuk keberkatan 
pada semua segi kehidupan. Pertama, keberkatan 
di dalam berketurunan dengan munculnya 
generasi-generasi yang kuat di segala bidang dan 
harta benda yang melimpah ruah. Semuanya 
kalau diberkati oleh Allah, dijadikan indah bagi 
manusia. Sarah, istri Nabi Ibrahim as.. hampir 
putus asa akan memperoleh keturunan, karena 
telah tua. Akan tetapi, karena rahmat dan 
keberkatan Allah, akhirnya ia memperoleh 
keturunan seorang putera bernama Ishag as. 
Ibrahim menjadi bahagia dan tenteram (QS. Had 
(11): 73). Karena itu, tidak ada alasan bagi 
manusia untuk tidak beriman dan tidak ber- 
terima kasih kepada Allah (OS. Ali Imran (3): 14 
dan OS. An-Nahl (16): 72). Kedua, keberkatan di 
dalam soal makanan seperti mendatangkan 
kekenyangan. Kita dibolehkan menikmati 
makanan, tetapi dibatasi untuk tidak melampaui 
batas (OS. Al-A'raf [7]: 7: 31). Makanan yang 
dinikmati itu haruslah yang halal dan bergizi 
agar berkah bagi tubuh, kesehatan, dan ke- 
cerdasan (OS. Al-Baqarah [2]: 168, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 88, dan sebagainya). Ketiga, ke- 
berkatan di dalam hal waktu, seperti banyak- 
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nya waktu yang disediakan oleh Allah untuk 
berusaha memenuhi kebutuhan hidup dan 
mengembangkan ilmu pengetahuan. Allah 
berjanji akan memberi balasan yang baik dan 
kemudahan-kemudahan (berkah) bagi yang 
dapat mempergunakan waktu untuk berusaha 
serta memberikan sebagian penghasilannya di 
jalan Allah (QS. Al-Lail (92): 4-7). Karena itu, 
wajar kalau Allah pada umumnya mengungkap- 
kan kata berkah di dalam Al-Qur'an di dalam 
bentuk jamak (plural); keberkatan terdapat di 
dalam berbagai aspek kehidupan dan berkaitan 
dengan kepuasan hati di dalam menerima dan 
memanfaatkan nikmat Allah. 

Bentuk keberkatan lain yang diungkapkan 
oleh Allah adalah keberkatan terhadap dua 
masjid yang penuh dengan nilai-nilai sejarah dan 
keagamaan. Masjid Aqsa sebagai tempat per- 
singgahan Nabi Muhammad saw. saat Isra dan 
Mikraj diberkati kesuciannya dan lingkungan- 
nya oleh Allah karena mengandung nilai sejarah. 
Keberkatan juga diperoleh bagi yang me- 
ngunjungi dan beribadah di dalamnya (QS. Al- 
Isra' (17): 1). Demikian juga Masjid Haram yang 
memunyai berkah secara timbal balik. Keber- 
adaannya dapat dijadikan tempat ibadah haji 
oleh umat Islam dari seluruh penjuru dunia serta 
mengandung nilai sejarah, baik tentang Nabi 
Ibrahim as. maupun oleh Nabi Muhammad saw. 
(OS. Ali Imran (31: 96). 

Akar kata lain dari barkah (18'j ), yakni 
tabiraka (5, ), menurut Ibnu Faris berarti tahmid 
wa tajl (Jl, AS = pujian dan keagungan 
atau maha banyak kebajikan yang dianugerah- 
kan-Nya). Kata ini ditafsirkan sebagai kemaha- 
tinggian Allah, ta'Glallahu (3 Ja ). Keberkatan 
itu merupakan kabaikan yang dianugerahkan 
oleh Allah kepada manusia; setiap kebaikan dari- 
Nya dipandang suci dan bersih. Dari sini kata 
tabiraka (5,5 ) yang ditujukan kepada Allah, 
sumber pemberi berkah, dapat juga mengan- 
dung arti Mahasuci (lihat OS. Al-Furgan (25J: 1, 
OS. Al-A'raf (7): 54, OS. Az-Zukhruf [43]: 85, dan 
sebagainya). + Yaswirman & 
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BARQ (5'4) 
Kata barg ( 5'4 ) adalah mashdar (xx) yang 
berasal dari kata baraga (35) — yabrugu (S5) - 
bargan ( &'; ). Kata ini berakar pada huruf bâ (— ), 
ra( 5) dan gaf ( à ) yang memiliki dua pengertian 
pokok, yaitu: (1) berarti ‘sesuatu (yang mengilat)', 
dan (2) ‘kumpulan antara yang hitam dan yang 
putih pada sesuatu'. Pada pengertian pertama, 
menurut Al-Khalil, al-barg ( &':) ) adalah bidh ash- 
sahib (AJ au = awan putih). Ketika awan 
menggumpal, langit tampak kegelapan (kehitam- 
hitaman), ketika itu muncul warna putih, 
sehingga terjadi penggabungan antara hitam 
dan putih. Kondisi seperti itu lazimnya disebut 
Si yang diartikan ‘kilat’, seperti dikatakan 
baragas sahib bargan wa barigan ( SGS SX 
ú; 53 8 = awan berkilat). Dan jika kilat itu hanya 
terjadi sekali disebut bargatan ( 83) 

Kata baraga ( 37; ) dapat pula berarti 'thala'a' 
( ab - terbit, muncul). Kondisi ini menerangkan 
suasana malam yang gelap dan bintang me- 
mancarkan cahaya yang menerangi. Sama 
halnya jika dikatakan atand ‘inda mabragish-shubh 
(mall S4 Me UG = ia telah datang kepada kami 
ketika terbit subuh), artinya “hina baraga' ( 57; y> 
- ketika terbit). Al-Khalil berpendapat bahwa 
awan yang berkilat memunyai kilat, dan segala 
sesuatu yang warnanya berkilauan. Bisa juga 
kata tersebut berarti lama'a (&J = mengkilat), 
sebagaimana dikatakan Al-Asmui, “Abraga 


Orang-orang munafik seperti mendengar kilat (barg) ketika 
mendengar ayat-ayat tentang peringatan 
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fulânun bi saifihi ibrâqan” (WA sia DN SA = Si 
Fulan bersinar pedangnya), atau dikatakan, 
“ra'aitu al-birigata” (BS, i = saya melihat 
sesuatu yang bersinar); maksudnya adalah 
pedang, karena sifat pedang memancarkan 
kilatan. 

Pada pengertian berikutnya dapat dilihat 
pendapat Al-Khalil bahwa mata dinamai barqâu 
(2:6) karena pada mata terdapat dua warna, 
hitam dan putih secara terpisah dalam suatu 
benda. 

Kata barq ( à% ) di dalam Al-Qur'an dan 
segala bentuk perubahannya dikemukakan 
sebanyak 11 kali. Sepuluh kali diungkapkan 
dalam bentuk ism, yang antara lain terdapat 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 19, 20; QS. Ar- 
Ra'd [13]: 12; dan QS. Ar-Rûm [30]: 24, dan 
satu kali di dalam bentuk fi'il, sebagaimana 
yang terdapat pada QS. Al-Qiyâmah [75]: 7. 
Kesebelas ayat di atas dapat dikelompokkan 
pada dua bahagian. 

Pertama, mengungkapkan keesaan, ke- 
kuasaan, dan kebesaran Allah swt. Ungkapan ini 
umumnya ditujukan kepada orang-orang yang 
tidak beriman kepada-Nya. Kata barq (3', ) yang 
mengungkap persoalan tersebut terdapat antara 
lain di dalam QS. Ar-Ra'd (13): 12; QS.Al-Rûm 
(30): 24; QS. Al-Qiyâmah [75]: 7. 

Kata barq ( 5°; ) yang terdapat di dalam QS. 
Al-Baqarah [2]: 19 dan 20, mengungkapkan tamsil 
yang ditujukan kepada tingkah laku orang-orang 
munafik. Tamsil itu dimaksudkan agar mereka 
menyadari betapa besar kekuasaan Allah. 

Menurut Al-Maraghi bahwa yang di- 
maksud barq ( 3; ) adalah cahaya yang dahsyat 
yang menyinari awan, dan kadangkala terletak 
di ufuk ketika tidak ada awan. Cahaya ini 
menghasilkan energi listrik karena bergabung- 
nya antara positif dan negatif. Kondisi seperti 
ini tentunya menakutkan; bahkan, kilatannya 
yang mengandung aliran listrik dapat membawa 
kematian, sehingga orang-orang yang menyaksi- 
kannya berusaha mencari perlindungan dengan 
berbagai cara. 

Menurut Tafsir Departemen Agama bahwa 
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keadaan seperti di atas menggambarkan keadaan 
orang-orang munafik ketika mendengar ayat- 
ayat yang mengandung peringatan. Mereka me- 
nyumbat telinganya karena tidak sanggup men- 
dengar peringatan-peringatan Al-Qur'an. Di 
dalam ilmu balaghah, ungkapan seperti ini 
masuk bahasan tasybih, yakni orang-orang 
munafik seperti mendengar kilat ketika men- 
dengar ayat-ayat tentang peringatan. 

Kedua, mengungkapkan balasan yang 
diterima oleh orang-orang yang beriman, 
bertakwa, dan yang berbuat kebajikan. 

Ungkapan kedua ini, kata yang mengacu 
kepada huruf ba, ra, dan gaf telah mengalami 
perubahan bentuk, istabrag ( 3, ). Menurut 
aturan bahasa, kata yang mengalami perubahan 
bentuk berarti terjadi perubahan makna. Kata 
istabrag (S,£X ) diartikan ad-dibijul ghalizh 
(LI FI) = sutra berat). Biasanya, kain itu 
tidak memancarkan cahaya. Akan tetapi, setelah 
dicampuri dengan emas, barulah menampakkan 
kilauannya. Kata semacam ini diungkapkan 
berkenaan dengan balasan kenikmatan yang 
diperoleh orang-orang yang beriman, sebagai- 
mana terlihat di dalam firman Allah swt. di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 31. 

Menurut Ibnu Kasir, kata istabrag ( 555 ) 
berarti 'kain sutra berat' yang di dalamnya 
terdapat barig ( &, = kilauan). Senada penafsiran 
itu, At-Tabarsi mengemukakan tiga pengertian, 
yaitu: (1) sutra berat dengan lembut: (2) kata 
istabrag ( 3,2 ) berasal dari bahasa Persia 
kemudian diarabkan, yang asalnya istabrahii 
(G4 ); dan (3) sutra yang ditenun dari emas. 
Sementara Al-Maraghi mengungkapkan bahwa 
kata istabrag ( 372! ) adalah penjelasan dari janji 
kenikmatan yang ditujukan kepada orang-orang 
yang beriman dan telah beramal saleh. Salah satu 
di antaranya ialah “wa yalbasiina tsiyaban khudhran 
min sundusin wa istabragin” (Was CG o'yadi 5 
SEX pai Sy = Dan mereka memakai pakaian 
hijau dari sutra halus dan sutra berat). Yang di- 
maksudkannya adalah pakaian sutra halus dan 
sutra berat yang ditenun dari emas, dan ini 
merupakan pakaian yang mewah di dunia, dan 
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akhirnya dinikmati oleh orang-orang masuk 
surga. Pakaian yang indah ini dipilihkan warna 
hijau karena bermanfaat pada penglihatan, 
sebagaimana warna ini diberikan pada tumbuh- 
an dan pepohonan. & Abustani Ilyas & 


BARR (7) 

Kata barr ( 7; ) di dalam al-Qur'an di dalam segala 
bentuknya disebut 32 kali, di antaranya di dalam 
OS. al-Baqarah (2): 44, 177, 189, 224 dan OS. Ali 
“Imran [3]: 193, 198. 

Di dalam tulisan, kata barr ( 7 ) terdiri dari 
huruf ba dan dua ra, barra, yabirru, barran 
(5—$3—4). Kata barr (5) lebih di dalam 
maknanya daripada bârr (4G ). barr ( 7 ) merupa- 
kan bentuk tunggal dan bentuk jamaknya barûrah 
(3557 ) Kata itu memiliki banyak makna, di 
antaranya yang berikut. 


1. Makna asal kata ini adalah daratan, sebagai 
lawan dari lautan, seperti di dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 96. Kondisi di daratan lebih 
menguntungkan, bahkan lebih leluasa untuk 
bergerak daripada di lautan. Namun, Allah 
telah menciptakan berbagai bentuk kehidup- 
an buat manusia, baik di darat maupun di 
laut, (OS. Al-Isra' [17]: 70.) 

2. Bermakna perbuatan benar, ash-shidg ( Siua ) 
atau berbakti. Termasuk ke dalam pengertian 
ini, seseorang yang melakukan perbuatan taat 
kepada Allah swt. karena untuk melakukan 
perbuatan taat, seseorang merasa bebas 
(tanpa harus menyembunyikan diri dari 
orang lain). Demikian juga orang yang taat 
terhadap orang tua. (OS. Maryam [19]: 14, 32). 

3. Burbur ( P”; ) sebagai suara kambing yang 
masih kecil. 

4. Burr ( 7 ) bermakna gandum. Penamaan biji- 
bijian gandum dengan burr ( 7; ) karena 
gandum merupakan kebutuhan mayoritas 
umat manusia (biasa mereka konsumsi) dan 
tidak sulit untuk memperolehnya. 


Bila kata barr ( 7; ) dihubungkan di dalam 
konteks pembicaran di dalam Al-Qur'an maka 
akan ditemukan dua pengertian: 

a. Sesuai dengan makna aslinya 'daratan', 
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Penggunaan kata ini untuk menunjukkan 
kekuasaan Allah dan limpahan karunia-Nya 
kepada umat manusia dan sekaligus me- 
nunjukkan kemahakuasaan-Nya terhadap 
semua yang gaib, yang hanya diketahui oleh 
Allah sendiri (OS. Al-An'am [6]: 59). Di 
antaranya, Allah menyelamatkan manusia 
dari bencana di daratan dan di lautan, 
disediakan bintang-gemintang untuk me- 
nerangi daratan dan lautan, juga ditiupkan 
angin barat dan angin laut. Semua itu ber- 
tujuan agar umat manusia dapat menikmati- 
nya dan mensyukurinya (OS. Yiinus (10): 22). 
Selain itu, kata al-barr (“Ji ) yang berarti 
‘daratan’, digunakan di dalam menggambar- 
kan keserakahan manusia di muka bumi ini 
yang secara berlebih-lebihan mengeksploitasi 
lingkungannya, dan pada akhirnya justru 
menjadi bencana bagi diri mereka sendiri (OS. 
Ar-Rim [30]: 41). 

b. Pemberi kebaikan yang merupakan salah 
satu dari sifat Allah swt. (OS. At-Thûr [52]: 
28). Yang Maha Pemberi kebaikan terhadap 
semua makhluk-Nya, tanpa membeda- 
bedakan ras dan warna kulit, juga tanpa 
membedakan apakah seseorang itu mukmin 
atau kafir. Allah adalah sumber dari segala 
kebaikan. Termasuk di dalam kategori per- 
tama ini segala bentuk kebaikan yang di- 
lakukan oleh manusia, seperti di dalam OS. 
al-Bagarah (2): 44, 189 dan 224 serta OS. Al- 
Mumtahanah (60): 8. 


Bila diperhatikan penggunaannya di dalam 
Al-Qur'an maka makna yang paling dominan 
adalah kebaikan, atau pelaku kebaikan. Pe- 
ngertian kedua tersebut di atas sebenarnya dekat 
sekali dengan pengertian asli dari kata barr (5), 
yaitu ‘daratan’. Bagaimanapun, seorang yang 
senantiasa melakukan kebaikan akan merasa 
bahwa bumi Allah itu luas dan ia akan lebih 
leluasa bergerak ke mana saja ia ingin pergi. Itu 
berbeda halnya dengan orang yang melakukan 
kejahatan. Ia akan merasakan dunia ini sempit 
dan sulit untuk bergerak karena ia berhadapan 
dengan kejahatan yang dilakukannya. Di sisi lain 
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ia akan senantiasa berusaha untuk menghindar 
agar jangan diketahui atau dilihat oleh orang lain. 
Dari sisi untuk melakukannya ia dibatasi, tidak 
bebas, di sisi lain kalau orang lain sudah tahu 
maka ia merasakan dunia sempit dan takut 
keluar. Akhirnya dunia yang luas ini bagi pelaku 
kejahatan menjadi sempit. 

& Ahmad Husein Ritonga & Ahmad Rofig & 
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Kata al-barr ( 3) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf ba’ dan ra’. Terdapat 
empat makna yang dikandung oleh rangkaian 
huruf-huruf ini, pertama, kebenaran, dari sini lahir 
makna ketaatan, karena yang taat membenarkan 
yang memerintahnya dengan tingkah laku, 
menepati janji, karena yang menepati janjinya, 
membenarkan ucapannya: juga makna kejujuran 
dalam cinta. Kedua, daratan, dari sini lahir kata 
bariyyah ( 47x ) yang berarti padang pasir, luas, dan 
masyarakat manusia, karena daratan/padang pasir 
sedemikian luas, dan karena masyarakat ma- 
nusia pada umumnya hidup di daratan. Ketiga: 
jenis tumbuhan. Dan keempat: meniru suara. Se- 
seorang yang suaranya keras dan banyak bicara 
tanpa dipahami, dinamai barbarah, dari sini lahir 
istilah Barbar. 

Dalam Al-Our'an, kata barr yang dihiasai 
dengan alif dan lâm, al-barr (“3 ) hanya ditemukan 
sekali, yaitu firman-Nya yang menunjuk kepada 
sifat Allah. Sifat ini dibarengi dengan kata ar- 
Rahim ( 7!) dan merupakan ucapan hamba- 
hamba Allah yang taat di kemudian hari (OS. 
Ath-Thir (52): 26-28). 

Yang menunjuk sifat manusia ditemukan 
dua kali, tetapi tanpa dihiasi oleh alif dan lam. 
Pertama adalah firman-Nya yang menguraikan 
anugerah-Nya kepada Nabi Yahya as. dan sifat 
beliau, antara lain: ( „& J5 up P3 & DS 
Eat ES “Dia adalah seorang yang bertakwa, barran! 
berbakti kepada kedua orang tuanya dan bukanlah dia 
orang yang sombong lagi durhaka” (OS. Maryam [19]: 
13-14) 

Dan yang kedua firman-Nya yang 
membenarkan sekaligus mengabadikan ucapan 
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Nabi Isa as. yang antara lain menyatakan: 
é aah Geo 

Gai GE sa 
“Dia (Allah) memerintahkan kepadaku mendirikan shalat, 
menunaikan zakat selama aku hidup dan barr(an) 
berbakti kepada ibuku, dan dia tidak menjadikan aku 
seorang yang sombong dan celaka” (QS. Maryam (19): 
31-32). 


D jap Bs G aiu 


Dari kedua ayat Al-Qur'an yang meng- 
gunakan kata barr di atas, yang pelakunya 
manusia terbaca bahwa sifat tersebut pertama 
kali tertuju oleh anak kepada orang tua, sehingga 
tidak mungkin seseorang dapat menyandang 
sifat ini, kecuali jika dia terlebih dahulu berbakti 
kepada orang tuanya. 

Allah al-Barr ( 3) dipahami oleh banyak 
ulama sebagai Dia menganugerahkan aneka 
anugerah untuk kemaslahatan makhluk-Nya, 
anugerah yang sangat luas dan tidak terhingga, 
yang tidak jarang dihadapi oleh makhluk-Nya 
dengan kedurhakaan, tetapi kendati demikian 
Dia tetap melimpahkan-Nya. 

Ada juga yang memahami sifat Allah ini 
dalam arti Dia yang menepati janji-Nya, dan Dia 
yang selalu menghendaki kebaikan untuk 
hamba-hamba-Nya, serta kemudahan buat 
mereka. 

Penggandengan sifat al-Barr ( A ) dengan ar- 
Rahim (7), untuk mengisyaratkan bahwa 
aneka anugerah itu, diberikan oleh Allah atas 
kasih sayang-Nya semata, bukan didorong oleh 
tujuan apa pun. Tidak seperti manusia, yang 
tidak jarang memberi kebaikan guna 
memperoleh manfaat dari yang diberi, atau 
nama baik karena pemberian, dan/atau untuk 
menghindar dari kecaman. Demikkian, wa Allah 
A'lam. « M. Quraish Shihab & 
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BARZAKH ( Tr ) 

Kata barzakh ( #3, ) hanya tiga kali ditemukan di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-Mu'miniin 
[23]: 100, QS. Ar-Rahman [55]: 20 dan QS. Al- 
Furqan (25): 53. Menurut Ibnu Manzhir, 
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pengarang kitab Lisanul-'Arab, pengertian barzakh 
adalah mâ baina kulli syai'aini ( pa 3. KN na 
sesuatu yang terdapat di antara dua hal) dan al- 
hâjizu baina asy-syai'aini (EA gi Per 
pembatas atau penghalang antara dua hal). 
Barazikhul-imin ( oi é :3 ) diartikan ‘sebagai 
pembatas antara keraguan dan keyakinan’. 
Barzakh juga berarti “alam yang dilalui manusia 
setelah kehidupan di dunia menjelang akhirat 
kelak’, yaitu alam kubur sebelum manusia akan 
dihimpun kelak di hari. berbangkit. Orang yang 
telah meninggal dikatakan berada di alam barzakh 
karena ia terhalang untuk kembali ke dunia dan 
belum sampai pada alam akhirat. 

Kedua pengertian di atas sama-sama 
tercakup di dalam Al-Qur'an. Pada QS. Al-Furqan 
[25]: 53 dan QS. Ar-Rahmân [55]: 20, kata barzakh 
dipakai untuk pengertian ‘dinding pembatas’. 
Kedua ayat ini menerangkan bahwa Allah 
membiarkan dua buah laut bertemu. Namun, 
pertemuan kedua buah laut tersebut tidak 
membawa percampuran pada airnya. Rasa air 
laut juga tidak berubah dan bercampur oleh 
pertemuan tersebut. Hal ini dapat dilihat dari 
pertemuan hulu sungai dengan laut lepas. Air 
sungai (yang juga tercakup di dalam kata al-bahr) 
tetap segar dan tawar, sedangkan air laut tetap 
asin dan pahit. Tidak terjadinya percampuran 
ini karena adanya dinding pembatas (barzakh) 
yang menghalangi keduanya. Barzakh ini ber- 
fungsi sebagai penghalang bagi kedua air 
tersebut sehingga tidak satu pun dari keduanya 
yang dapat menghapus sama sekali ciri-cirinya. 

Ayat ini menarik perhatian para pakar 
kelautan. Pada tahun 1873, beberapa ilmuwan 
dengan menggunakan kapal Challenger berhasil 
menemukan ciri-ciri laut dari segi kadar garam, 
temperatur, jenis ikan atau binatang, dan 
sebagainya. Kemudian, pada tahun 1948 ditemu- 
kan bahwa perbedaan sifat-sifat di atas menjadi- 
kan setiap jenis air berkelompok dengan sendiri- 
nya di dalam bentuk tertentu yang terpisah dari 
jenis air lain, betapapun ia mengalir jauh. 
Penemuan para ahli juga menunjukkan adanya 
batas-batas air di Laut Tengah yang panas dan 
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sangat asin dan di Samudera Atlantik yang 
temperatur airnya lebih dingin serta kadar 
garamnya lebih rendah. Batas-batas ini juga 
terlihat di Laut Merah dan Teluk Aden. 

Muhammad Ibnu Ibrahim As-Sumaih, 
seorang guru besar Ilmu Kelautan pada 
Universitas Oatar, melakukan penelitian di Teluk 
Oman dan Teluk Persia pada tahun 1984-1988. 
Di dalam penelitiannya yang menggunakan 
sebuah kapal canggih, ia menemukan adanya 
perbedaan rinci di kedua teluk tersebut. Pe- 
nelitiannya juga menemukan adanya daerah di 
antara kedua teluk tersebut yang dinamai 
dengan mixed water area atau daerah barzakh 
(dengan istilah Al-Our'an). Selain itu, peneliti- 
annya juga menemukan tingkat air pada area 
tersebut. Pertama, tingkat permukaan yang 
bersumber dari Teluk Oman, dan kedua tingkat 
bawah yang berasal dari Teluk Persia. Adapun 
area yang jauh dari mixed water area itu tingkatan 
airnya seragam. 

Terhalangnya percampuran antara kedua 
laut tersebut disebabkan oleh kestabilan daya 
tarik (gravitational stability) yang terdapat pada 
kedua tingkat tersebut. 

Abdullah Yusuf Ali, penyusun The Holy 
Quran, Text. Translation and Commentary, me- 
nafsirkan al-barzakh secara kiasan. Menurutnya, 
al-barzakh di dalam kedua ayat di atas adalah 
pembatas antara kebaikan dan keburukan di 
dalam diri manusia. Rasa segar dan tawar di 
dalam kedua ayat ini diartikannya sebagai 
kebaikan, kebenaran, dan keadilan yang sesuai 
dengan fitrah manusia, sedangkan rasa asin 
dipahaminya sebagai kejahatan, kelaliman, 
ambisi, dan sifat-sifat buruk lainnya yang 
bertentangan dengan fitrah manusia. Keduasifat 
ini tidak mungkin pernah bertemu karena Allah 
telah membatasinya. 

Di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 100, Al- 
Our'an membicarakan penyesalan orang-orang 
kafir ketika menghadapi kematian. Mereka 
memohon agar dikembalikan ke dunia supaya 
dapat berbuat baik. Namun, semua hanya 
perkataan mereka karena di hadapan mereka 
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terdapat dinding (yaitu alam barzakh) yang tidak 
mungkin mereka tembus. Inilah yang meng- 
halangi mereka untuk kembali ke dunia hingga 
kelak mereka dibangkitkan kembali pada hari 
kiamat nanti. « Muhammad Igbal & 


BASHIR ( a; ) 

Kata al-bashir ( „aji ) terambil dari akar kata 
bashara, yang tersusun dari huruf-huruf ba’, shad, 
dan ra', yang dasarnya mengandung dua makna. 
Makna pertama, ilmu atau pengetahuan tentang 
sesuatu. Dari segi bahasa kata ‘ilm — dalam berbagai 
bentuknya mengandung makna kejelasan. Itu juga 
sebabnya kata bashirah yang tersusun dari akar 
kata yang sama, diartikan dengan bukti yang sangat 
jelas dan nyata. Makna kedua, adalah kasar, seperti 
kata bashrah (3:5 ) yang berarti tanah yang kasar, 
atau juga berarti batu, tetapi yang lunak dan 
mengandung warna keputih-putihan. Salah satu 
kota besar di Irak dinamai Bashrah karena sifat 
tanah dan batu-batuannya demikian. Begitu 
keterangan al-Munjid. 

Di dalam Al-Qur'an kata bashir ( pa; ) dan 
bashiran (Yes) terulang sebanyak 51 kali, 
sebagian di antaranya merupakan sifat manusia. 
Pada umumnya objek dari kata bashiran yang 
menunjuk sifat Allah adalah “apa yang kamu 
kerjakan”, tetapi ada juga yang objeknya adalah 
segala sesuatu. Di sisi lain, sifat Allah ini pada 
umunya dikaitkan dan didahului oleh kata as- 
Sami" (ws!) (Maha Mendengar), dan ada juga 
yang didahului oleh sifat al-Khabir (55 ). 

Di atas dikemukakan bahwa akar kata bashir 
mengandung makna pengetahuan, karena itu 
sebagian ulama menyatakan bahwa sifat Maha 
Mendengar dan Melihat Allah adalah dua sifat 
yang identik dengan ilmu. Tetapi ada juga, yakni 
kelompok Ahlus Sunnah menyatakan bahwa 
keduanya Maha Mendengar dan Melihat adalah 
dua sifat yang masing-masing berdiri sendiri, 
dan tidak menyatu dengan sifat Maha 
Mengetahui. Penganut pendapat pertama, yakni 
kelompok Mu'tazilah, menyatakan bahwa ilmu 
memunyai dua kaitan. Kaitan pertama dari sisi 
yang didengar dan dilihat, sebelum wujudnya: 
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dan kaitan kedua setelah wujudnya. 

Sementara ulama menjelaskan makna sifat 
yang disandang Allah ini bahwa Dia yang 
menyaksikan segala sesuatu lahir dan batinnya, 
besar dan kecilnya, sehingga apa yang ter- 
sembunyi di bawah dasar lautan pun dijangkau- 
Nya (OS. Yiinus [10]: 61). 

Tetapi, Allah melihat bukan dengan indra 
mata—sebagaimana halnya makhluk-karena itu, 
Maha Melihat bagi Allah dipahami dalam arti 
sifat azali dengan terungkap bagi-Nya segala 
sesuatu. 

Al-Our'an menegaskan bahwa, 

Ca pas peni D ja pati Kyi Y 

„ii 
“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang 
Dia dapat menjangkau segala penglihatan dan Dialah 
Yang Maha Halus lagi Maha Mengetahui” (QS. Al- 
An'am [6]: 103). 


Pernyataan ayat di atas bahwa “Dia dapat 
menjangkau segala penglihatan,” memberi isyarat 
bahwa makhluk-Nya tidak demikian, bahkan 
tidak keliru jika dikatakan bahwa hakikat 
penglihatan pun tidak diketahui dan dilihat 
secara sempurna oleh manusia, walaupun dia 
mampu melihatnya. Demikian, wa Allâh A'lam. 
& M. Quraish Shihab & 


BASYAR ( p) 

Kata basyar berakar dengan huruf-huruf bâ’ ( s% ), 
syin ( c> ), dan ra' (415), yang bermakna pokok 
‘tampaknya sesuatu dengan baik dan indah’. Dari 
makna ini terbentuk kata kerja basyara ("z5 ) yang 
berarti ‘bergembira’, ‘menggembirakan’, dan 
'menguliti' (misalnya buah): dapat pula berarti 
‘memerhatikan’ dan ‘mengurus sesuatu’. 
Menurut Al-Ashfahani, kata basyar adalah jamak 
dari kata basyarah ( 52; ) yang berarti ‘kulit’. 
Manusia disebut basyar karena kulit manusia 
tampak jelas dan berbeda dibanding dengan 
kulit hewan lainnya. Oleh karena itu, kata basyar 
di dalam Al-Qur'an secara khusus merujuk 
kepada tubuh dan lahiriah manusia. 
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Al-Qur'an menggunakan kata basyar se- 
banyak 37 kali, yakni 36 kali di dalam bentuk 
mufrad dan sekali di dalam bentuk mutsannd untuk 
menunjuk manusia dari sudut lahiriahnya serta 
persamaannya dengan manusia seluruhnya. Di 
dalam pengertian ini, kata basyar ditemukan di 
dalam OS. Al-Kahfi (18J: 110, tepatnya ketika 
Nabi Muhammad saw. diperintahkan untuk 
menyampaikan, “Innamâ and basyarun mitslukum 
yûhâ ilayya ( Í; Tax sia Pa ut Ti) Sesungguh- 
nya aku ini hanya seorang manusia (basyar| 
seperti kamu, yang diberi wahyu kepadaku). 

Di dalam pada itu, diamati bahwa Al- 
Our'an menggunakan kata basyar yang 
mengisyaratkan bahwa proses kejadian 
manusia sebagai basyar melalui tahap-tahap 
sehingga mencapai tahap kedewasaan. Hal ini 
ditegaskan di dalam OS. Ar-Riim [30]: 20, 


Du Lt 


Sana 3 ATI SP oa Kala DI Langia Sas 
“Wa min Ayatihi an khalagakum min turabin tsumma 
idzd antum basyarun tantasyirin” 
Dan di antara tanda-tanda kekuasaan-Nya | Allah) ialah 
Dia menciptakan kamu dari tanah, kemudian ketika kamu 
menjadi basyar kamu bertebaran. 


M. Ouraish Shihab mengartikan “bertebar- 
an” di sini dengan berkembang biak akibat 
hubungan seksual dan bertebaran mencari 
rezeki. Hal ini tidak dilakukan manusia kecuali 
oleh mereka yang memiliki kedewasaan dan 
tanggung jawab. 

Abd. Muin Salim menjelaskan bahwa ayat 
di atas menunjukkan adanya perkembangan 
kehidupan manusia karena di dalamnya ter- 
dapat kata min ( £» ) yang bermakna ‘mulai dari’ 
dan kata tsumma ( z ) yang bermakna 'perurutan 
dan perselangan waktu’. Dengan begitu, dapat 
dipahami bahwa kejadian manusia diawali dari 
tanah dan secara berangsur mencapai ke- 
sempurnaan kejadiannya ketika mereka telah 
menjadi dewasa. 

Sejalan dengan kualitas tersebut, Maryam 
mengungkapkan keheranannya betapa mungkin 
ia dapat memperoleh anak padahal ia belum 
pernah “disentuh” oleh basyar, yakni manusia 
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dewasa yang mampu melakukan hubungan 
seksual. Hal ini ditegaskan di dalam QS. Ali 
“Imran [3]: 47, Qalat rabbi anna yakunu li waladun 
wä- lam yamsasni basyarun ( J aS Gi H5 UG 
“53 Hn Ah aj, = Ia [Maryam] berkata, “Ya 
Tuhanku, betapa mungkin aku memunyai anak, 
padahal aku belum pernah disentuh oleh seorang 
manusia laki-laki [basyar]y”. 

Di samping itu, ditemukan pula kata 
bisyirihunna ( ZA ), yang juga berakar dari kata 
basyara (7:5) dengan arti “hubungan seksual’. 
Kata bisyiriihunna dimaksud disebutkan dua kali 
di dalam satu ayat, yakni OS. Al-Baqarah |2): 187. 

Dengan demikian, tampak bahwa kata 
basyar dikaitkan dengan kedewasaan di dalam 
kehidupan manusia, yang menjadikannya 
mampu memikul tanggung jawab. Selain itu, 
basyar juga memunyai kemampuan reproduksi 
seksual. Hal ini menurut Abd. Muin Salim, sudah 
merupakan fenomena alami dan dapat diketahui 
dari pengetahuan biologi. Kenyataan alami 
menunjukkan bahwa reproduksi jenis manusia 
hanyalah dapat terjadi ketika manusia sudah 
dewasa, suatu taraf di dalam kehidupan manusia 
dengan kemampuan fisik dan psikis yang siap 
menerima beban keagamaan. Jadi, konsep yang 
terkandung di dalam kata basyar adalah manusia 
dewasa dan memasuki kehidupan bertanggung 


jawab. « Muhammadiyah Amin # 


BASYIR ( y ) 

Di dalam Al-Qur'an, kata basyir ( „+5 ) dijumpai 
sebanyak 85 kali, dan paling banyak disebutkan 
di dalam QS. Al-Baqarah (sebanyak delapan kali), 
kemudian disusul QS. Âli Imrân dan At-Taubah, 
masing-masing enam kali, dan pada QS. Al-Hijr 
sebanyak lima kali. 

Secara harfiah, makna asli kata basyir ( x4) 
adalah 'pemunculan sesuatu yang baik dan 
indah sebagai gambaran dari keadaan batin'. 
Biasanya, kondisi tersebut tampak pada kulit, 
khususnya pada air muka manusia. Adapun 
pada hewan tidak dijumpai keadaan tersebut 
karena adanya bulu yang membalut tubuh atau 
karena kekenyalan kulitnya, sehingga tidak 
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apresiatif jika terjadi perubahan yang di- 
akibatkan oleh sesuatu yang dialaminya. Apa- 
lagi hewan tidak memunyai perasaan senang 
atau sedih sebagaimana halnya manusia, paling 
karena rasa takutnya, seperti berlari. Dari 
pengertian tersebut, lantas dipahami bahwa 
basyir (1:5 ) adalah “berita gembira' karena orang 
yang menerima berita gembira, biasanya 
tampak di wajahnya keceriaan yang berseri-seri. 

Al-Qur'an mengemukakan kata basyir 
( A ) ini tidak selalu mengandung arti “berita 
gembira'. Tidak kurang sepuluh ayat yang 
menyebutkan kata basyir ( 2:5 ) tersebut di dalam 
arti 'kabar buruk', berupa siksa pedih dan 
keadaan tidak seperti yang diharapkan. Peng- 
gunaan semacam ini merupakan sindiran bagi 
mereka yang menentang ajaran Allah swt. Kabar 
buruk di dalam arti siksa pedih, dikaitkan 
dengan gambaran keadaan yang akan dialami 
oleh mereka yang munafik (OS. An-Nisa' [4]: 138), 
kafir (QS. At-Taubah (9): 3 dan QS. Al-Insyiqaq 
(841: 24), acuh terhadap perintah Allah (QS. 
Luqman (31): 7), sombong (OS. Al-Jatsiyah [45]: 
8), menghalangi orang berbuat adil (OS. Ali 
Imran [3]: 21), tidak mau berinfak (OS. At-Taubah 
[9]: 34). 

Makna sindiran ‘kabar buruk’ dalam arti 
keadaan tidak seperti diharapkan adalah sikap 
masyarakat Arab Jahiliyah yang musyrik. 
Mereka mengatakan bahwa Allah memunyai 
anak perempuan, yaitu malaikat-malaikat 
karena mereka sangat benci kepada anak 
perempuan: sebaliknya, menyenangi anak laki- 
laki. Apalagi seseorang dari mereka diberi kabar 
dengan kelahiran anak perempuan maka merah 
padamlah mukanya dan sangat marah karena 
berita buruk tersebut yang dapat menurunkan 
derajat mereka ditengah masyarakat. Ayat-ayat 
yang membicarakan hal ini dijumpai pada OS. 
An-Nahl [16]: 58 dan 59, serta Az-Zukhruf [43]: 
17. 

Kebalikan dari keadaan tersebut, yaitu 
'kabar gembira' akan dialami oleh mereka yang 
memunyai kepribadian yang tahan uji oleh 
berbagai kekurangan harta dan keadaan yang 
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sulit, serta konsekuen dengan keimanan kepada 
Allah. Mereka adalah orang yang sabar (OS. Al- 
Baqarah [2]: 155), Mukmin (OS. Al-Baqarah [2]: 
223, OS. At-Taubah [9]: 112, OS. Yûnus [10]: 2 
dan 87, OS. Al-Ahzab (331: 47, OS. Ash-Shaf (61): 
13), hamba yang tunduk dan patuh kepada ajaran 
Allah (OS. Al-Hajj (22): 34, OS. Az-Zumar [39]: 
17), orang yang gemar berbuat baik (OS. Al-Hajj 
[22]: 37), Muslim (OS. An-Nahl [16]: 89 dan 102), 
menegakkan shalat (OS. An-Naml [27]: 2). Mereka 
yang memiliki sifat-sifat sebagai disebutkan di 
atas, senantiasa berada di dalam kondisi jiwa 
yang siap menghadapi segala hal karena per- 
tolongan Allah pasti akan datang untuk me- 
nentramkan jiwa (OS. Ali Imran [3]: 126 dan 171, 
OS. Al-Anfal [8]: 10, dan OS. Yunus [10]: 64). 

Sejalan dengan itu, informasi yang jelas 
yang dapat menggambarkan suatu peristiwa 
yang telah, sedang, dan akan terjadi, juga 
merupakan suatu 'berita gembira'. Seperti 
datangnya angin merupakan isyarat turunnya 
hujan yang menjadi rahmat bagi semesta alam 
(OS. Al-A'raf (7): 57, OS. Al-Furqan (25): 48, dan 
OS. An-Naml (27): 63). 

Di dalam kaitannya dengan kisah-kisah 
para nabi, kata basyir (:45 ) dipergunakan untuk 
menjelaskan suasana yang dihadapi nabi ter- 
sebut di dalam perjuangannya mengemban 
risalah kenabian dan keadaan pribadinya 
sebagai manusia biasa yang tak luput dari 
persoalan umum kemanusiaan, seperti ke- 
cemasan akan generasi pelanjut, kekhawatiran 
di dalam menghadapi musuh, dan lain-lain. Nabi 
Ibrahim as. pada usia lanjutnya diberi kabar 
gembira oleh malaikat bahwa ia akan mem- 
peroleh anak, yaitu Ishag yang saleh, seperti di 
dalam OS. Al-Hijr (15): 54 dan 55, serta OS. Ash- 
Shaffat (37): 112 dan Ismail yang amat sabar (OS. 
Ash-Shaffat [37]: 101). Demikian juga halnya 
dengan Zakaria tidak dapat bercakap-cakap 
dengan manusia selama tiga hari, padahal ia 
sehat (OS. Ali Imran [3]: 39 dan OS. Maryam 
[19]: 7). Maryam yang belum pernah bersuami 
pun mengalami hal yang sama, yaitu mendapat 
berita gembira dengan kelahiran Isa. 
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Kata basyir (3) di dalam Al-Qur'an di- 
pergunakan juga untuk menggambarkan ke- 
gembiraan manusia di dalam mendapatkan 
keberuntungan harta atau pemuasan nafsu. Hal 
ini terlihat pada orang yang menemukan Yusuf 
ketika menimbanya di dalam sumur yang dapat 
dijual sebagai budak (OS. Yiisuf [12]: 19), dan 
umat Nabi Luth as. yang merasa akan dapat 
memuaskan homoseksual mereka karena Lut 
kedatangan tamu laki-laki yang tampan-tampan 
(para malaikat). Karena itu, Allah memerintah- 
kan Luth as. untuk pergi meninggalkan kota 
Sadon, dekat pantai Laut Tengah, sebelum 
Shubuh, yaitu saat akan turunnya azab Allah 
kepada kaumnya yang gemar melakukan homo- 
seksual itu, berupa suara yang mengguntur serta 
hujan batu dan tanah (OS. Al-Hijr (15): 67). 

Di samping hal yang disebutkan di atas, 
secara umum kata basyir ( +s ) merupakan berita 
gembira menyangkut kehidupan di surga kelak 
yang disediakan bagi mereka yang beriman dan 
beramal saleh, seperti di dalam At-Taubah [9]: 
21 dan OS. Asy-Syûrâ [42]: 22. Berita dimaksud 
bersifat imani dan menjadi tugas utama para 
nabi untuk menyampaikan kepada umatnya, 
sekaligus menjadi motivasi di dalam beramal 
dan wujud ke-Mahaadilan Allah swt. 
Bersamaan dengan hal itu, para nabi juga 
sebagai nadzir, yakni pemberi peringatan kepada 
manusia tentang adanya ancaman dari Allah 
swt. berupa neraka yang disediakan buat mereka 
yang kafir atau yang berbuat jahat di dalam 
kehidupan di dunia, seperti di dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 19. Demikian halnya juga dengan 
Al-Our'an dianggap merupakan berita gembira 
karena kandungan isinya banyak memberikan 
informasi yang memungkinkan manusia 
memperoleh kebahagiaan di dunia dan di akhirat 
(OS. Al-Isra' [17]: 9 dan OS. Maryam [19]: 97). 


æ Hasyimsyah Nasution % 


BATHSYAH ( 25x) 

Kata bathsyah adalah bentuk mashdar dari kata 
bathasya, yabthisyu, bathsyan, bathsyatan 
(Ka Éh — mey — jp ). Menurut Ibnu Faris, 
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kata tersebut terbentuk dari tiga huruf yakni bâ’, 
thô’, dan syin ( ; — b — —), yang menunjukkan 
arti pokok 'mengambil sesuatu secara paksa 
dengan menggunakan segala kekuatan'. Senada 
dengan itu, Ibnu Manzhur mengatakan bahwa 
kata al-bathsy ( X53 ) menggambarkan 'genggam- 
an (memegang) yang sangat kuat'. Kemudian, kata 
ini berkembang maknanya sehingga menunjuk- 
kan arti ‘siksaan’, ‘kekuatan’, dan ‘hantaman’. 
Di dalam Al-Our'an, kata bathsyah dengan 
segala bentuknya terulang sebanyak 10 kali 
dengan makna yang beragam, antara lain 
‘memegang dengan keras’; 'hantaman/meng- 
hantam’; 'azab/siksaan': dan “kekuatan yang 
besar’. Namun demikian, pada prinsipnya 
makna yang beragam itu tidak terlepas dari 
makna pokoknya, yakni ‘kekuatan yang besar’. 
Kata bathsyah di dalam arti 'hantaman/ 
menghantam —menurut terjemahan Departemen 
Agama RI —ditemuan pada OS. Ad-Dukhan [44]: 
16. Abu Bakar Al-Jazairi mengatakan bahwa kata 
al-bathsyah di dalam ayat ini mengandung makna 
'hantaman yang kuat, yang ditimpakan oleh 
Allah kepada kafir Quraisy pada perang Badar’. 
Jadi, kata bathsyah di sini mengambarkan bahwa 
kedahsyatan pukulan yang dialami oleh orang 
kafir Ouraisy di dalam perang Badar tidak pernah 
mereka alami sebelumnya. Di dalam perang 
tersebut, anggota pasukan bahkan para pemimpin 
mereka banyak yang tewas dan ditangkap untuk 
selanjutnya dijadikan tawanan. Kata bathsyah di 
dalam hal ini kesannya tidak sekadar 
menggambarkan perasaan sakit (fisik) sebagai 
konsekuensinya, tetapi lebih dari itu, juga 
memberikan kesan akan adanya konsekuensi 
yang lebih buruk yang bersifat psikologis, seperti 
trauma, kehilangan percaya diri, dan lain-lain. 
Kata yang seakar dengan kata bathsyah juga 
menunjukkan makna 'menyiksa, siksaan/azab 
yang pedih', seperti yang terdapat pada QS. Asy- 
Syu'ara' (26): 130, OS. Al-Oamar (54): 36, dan OS. 
Al-Burij [85]: 12. Hanya saja konteks ketiga ayat 
tersebut berbeda-beda. Ayat pertama berkaitan 
dengan kebiasaan umat Nabi Hud yang me- 
nyiksa dengan penuh kebengisan. Ayat kedua 
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berkaitan dengan azab yang ditimpakan oleh 
Allah kepada umat Nabi Luth sebagai akibat dari 
moralitas mereka yang bobrok dan bejat. 
Kebobrokan moral yang paling fatal terbukti 
ketika mereka merayu tamu Nabi Luth untuk 
melakuan perbuatan dosa (homoseks); padahal, 
mereka itu adalah malaikat-malaikat yang diutus 
oleh Allah dalam wujud manusia. Adapun ayat 
ketiga berkaitan dengan peringatan Nabi 
Muhammad saw. kepada umatnya tentang 
siksaan bagi mereka yang tidak beriman kepada- 
nya. 

Dua dari derivasi kata bathsyah yang 
terdapat pada QS. Az-Zukhruf (43): 8 dan QS. 
Qaf [50]: 36, menunjukkan arti “kekuatan yang 
besar'. Di dalam dua ayat ini Allah mengisahkan 
betapa banyak kaum sebelum Nabi Muhammad 
yang telah dibinasakan karena kekafiran dan 
pengingkaran mereka terhadap kebenaran. Ini 
dimaksudkan sebagai ancaman terhadap kaum 
kafir Quraisy sekaligus hiburan bagi Nabi saw. 
dan pengikut-pengikutnya. 

Ibnu Athiyyah menggambarkan bahwa 
kekuatan besar yang dimiliki oleh kaum yang 
telah dihancurkan itu, bukan terbatas pada 
kekuatan (energi) manusiawi semata, melainkan 
juga meliputi segala hal-hal yang bersifat 
material yang dapat mendukung kekuatan 
mereka, seperti harta benda yang banyak, 
kekuasaan, dan kesehatan fisik. Mereka yang 
telah dibinasakan itu antara lain kaum Nabi 
Hud, kaum Nabi Nuh, dan kaum Nabi Luth. Al- 
Baghawi menunjukkan bahwa kekuatan mereka 
jauh lebih besar dibandingkan dengan kekuatan 
yang dimiliki oleh kaum kafir Quraisy Mekah 
yang menentang misi Nabi Muhammad saw. 
Salah satu hal yang mereka lakukan sebagai bukti 
dari kekuatan itu adalah mereka sanggup 
menjelajahi berbagai negeri di dalam rangka 
mencari tempat yang aman untuk menghindar 
dari kematian. 

Dua kata selebihnya adalah yabthisyu (fil 
mudhiri'), yang terdapat pada QS. Al-A'raf [7]: 
195 dan OS. Al-Qashash [28]: 19. Keduanya 
menunjukkan arti “memegang dengan keras'. 
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Ayat pertama berkaitan dengan berhala-berhala 
yang disembah oleh orang-orang musyrik. Di 
dalam hal ini Allah menyatakan di dalam bentuk 
pertanyaan, “Apakah berhala-berhala memu- 
nyai kaki yang dengan itu ia dapat berjalan, atau 
memunyai tangan yang dengan itu ia dapat 
memegang dengan keras?”. Ayat kedua berkaitan 
dengan Nabi Musa as. ketika hendak memegang 
dengan keras orang yang menjadi musuh dari 
dua orang laki-laki yang sedang berkelahi. 
Dengan demikian, kata bathsyah dengan 
segala bentuknya yang terdapat di dalam Al- 
Our'an mengandung makna yang beragam dan 
selalu menunjukkan konotasi negatif. Meski 
begitu, makna yang beragam itu tetap mengacu 
pada makna pokoknya, yakni 'melakukan sesuatu 
secara paksa dengan menggunakan segala 
kekuatan’ atau “kekuatan yang besar’. 
& Abdul Munir % 


BAYA' (86) 

Kata (&4 ) adalah verba bentuk lampau dari 
bai'ah (1x5 = baiat). Dalam Al-Qur'an, baya' dan 
bentuk-bentuk lain yang dipergunakan untuk 
mengungkapkan makna baiat disebut empat kali. 
Sekali dalam bentuk baya' yang bersambungan 
dengan kata ganti orang ketiga jamak biya'tum 
(XL ) pada OS. At-Taubah [9]: 111. Tiga kali 
dalam bentuk mudhari' untuk orang ketiga jamak 
maskulin yubiyi'an (0G ), yaitu pada OS. Al- 
Fath. (48): 10 dan 18. Sekali dalam bentuk fi'il amr 
(bayi' | #4 1) dan sekali dalam bentuk mudhari' 
untuk orang ketiga jamak feminim yubayi'na 
(206). Keduanya dalam OS. Al-Mumtahanah 
[60]: 12. Kata bai'ah ( 4x ) sendiri merupakan 
bentuk mashdar hai'ah (3) yang menunjuk 
kepada keadaan suatu perbuatan. Dengan 
demikian, kata bai'ah (15 ) berarti ‘salah satu 
bentuk perjanjian untuk tunduk dan patuh’. 
Berkenaan dengan kata itu, Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengatakan, “Seseorang membaiat 
Sultan bila ia berikrar untuk mencurahkan 
ketaatan dan kepatuhannya kepadanya sebagai 
imbalan sesuatu yang diperolehnya.” Dengan 
pengertian itu, kata bai'ah (4x5) tidak terlepas 
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dari makna asalnya, yaitu ‘jual-beli’. Sebagai 
imbalan ketaatan dan kepatuhan, penguasa 
memberikan perlindungan, keamanan, dan hal- 
hal lain yang menjadi hak rakyat. Bai'ah (325) 
merupakan landasan kekuasan di dalam sejarah 
Islam ketika seorang khalifah sah berkuasa bila 
telah dibaiat. 

Baiat biasanya diwakili oleh kelompok 
ahlul-halli wal-'agd (JAN, “di af = para pemuka 
masyarakat, ulama, dan semisalnya). Baiat 
dilakukan dengan jabat tangan jika pembaiat 
dan yang dibaiat sama jenisnya. Jika pembaiat 
itu perempuan dan yang dibaiat laki-laki maka 
tidak diperlukan jabat tangan sebab Rasulullah 
saw. tidak berjabat tangan dengan kaum wanita 
yang berbaiat kepadanya sebagaimana disebut- 
kan tafsir-tafsir yang meriwayatkannya ketika 
menjelaskan OS. Al-Mumtahanah (60J: 12 yang 
membahas hal itu. 

Sebelum turunnya ayat-ayat tersebut, baiat 
telah dilakukan oleh para sahabat terhadap 
Rasulullah saw., seperti yang dilakukan kaum 
Anshar yang membaiat beliau ketika beliau belum 
berhijrah ke Madinah. Namun, baiat yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Fath [48]: 10 dan 18 
berkaitan dengan bai'atur-ridhwin (D5) 5) 
pada tahun 6 Hijrah sebelum terjadinya Perang 
Tabuk. Ketika itu Rasulullah saw. bersama kaum 
Muslim keluar menuju Hudaibiyah di dalam 
rangka pergi ke Mekah untuk menunaikan umrah. 

Tidak ada kesepakatan riwayat mengenai 
jumlah kaum Muslim yang turut serta berbaiat 
kepada Rasulullah di Hudaibiyah atau pada 
bai'atur-ridhwin (S2 &5 ). Menurut riwayat 
Jabir ra., jumlahnya 1500 orang: ada juga 
riwayat dari dia yang mengatakan 1400 orang. 
Ibnu Abu Aufa mengatakan jumlahnya 1300 
orang, sementara Ibnu Abbas menyatakan 
jumlahnya 1525 orang. 

Baiat berisi janji mendengar dan menaati 
Rasul baik di dalam keadaan bersemangat 
maupun malas, berinfak di dalam keadaan sulit 
maupun di dalam keadaan mudah, melaksana- 
kan amr ma'rif nahi munkar, tidak takut celaan 
orang karena Allah menolong dan membela 
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beliau sebagaimana membela dan menolong 
keluarganya sendiri dan imbalannya adalah 
surga. 

Di samping itu, di dalam OS. Al-Fath [48]: 
10 dan 18, baiat kepada Rasulullah disamakan 
dengan baiat kepada Allah, seakan-akan Allah 
langsung terlibat di dalam baiat itu dengan 
ungkapan simbolis, “Tangan Allah berada di atas 
tangan mereka” ketika baiat itu dilakukan. Hal 
ini mengingatkan bahwa ketaatan kepada 
Rasulullah berarti ketaatan kepada Allah. 

Di samping janji balasan surga pada Hari 
Kiamat kelak, Allah memberikan imbalan lain 
berupa ketenangan, ketenteraman, dan ke- 
menangan di dalam waktu dekat. Kemenangan 
sesudah bai'atur-ridhwin (D2 4x5 ) itu adalah 
kemenangan di dalam Perang Tabuk. 

Setelah bai'atur-ridhwin (f5) 4 ) di- 
laksanakan, Utsman ibnu Affan datang dari 
Mekah dengan membawa berita perdamaian 
yang diajukan oleh kaum Ouraisy Mekah. Di 
antara isi perjanjian itu yang kemudian disetujui 
Rasulullah saw., beliau tidak jadi memasuki kota 
Mekah tahun itu, tetapi pada tahun berikutnya 
kaum Muslim diperkenankan masuk ke sana. 
Selama waktu itu, jika ada orang Mekah yang 
melarikan diri ke Madinah, beliau harus me- 
mulangkannya. Sebaliknya kaum Muslim yang 
melarikan diri ke Mekah tidak akan dipulangkan 
oleh kaum Quraisy. + Ahmad Qorib 4 


BISA ( 3 ) 
Kata bi'sa di dalam bahasa Arab adalah fi 'il madhi 
jamid ( s >“ Je =yang tidak ada fi'il mudhari' 
dan amar-nya). Kata tersebut terdiri atas huruf 
ba', hamzah, dan sin. Menurut Ibnu Faris, semua 
kata yang memunyai akar kata demikian 
mengandung arti 'asy-syiddah' ( 53: = sangat) dan 
semacamnya. Ar-Raghib Al-Ashfahani men- 
jelaskan, kata bi'sa adalah kata yang digunakan 
untuk segala yang tercela sebagai lawan kata 
ni'ma (  ) yang digunakan untuk segala yang 
baik. 

Kata bi'sa ( [4 ) di dalam Al-Qur'an 
terdapat 41 kali, semua penggunaannya me- 
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nunjukkan pada hal-hal yang paling buruk. Yang 
terbanyak dirangkaikan dengan neraka dan hal- 
hal yang terkait dengannya. Neraka sebagai 
seburuk-buruk tempat dengan redaksi yang 
bermacam-macam, seperti bi'sal mashir 
( bera cet) sebagaimana di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 126, OS. Ali Imran (3): 162, dan 
sebagainya: bi'sal mihâd ( GI ab : ) sebagaimana 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 206, “QS. Ali “Imran 
(3): 12, dan sebagainya: bi'sa matswazh zhâlimîn 
(IBI 3 {4 ) sebagaimana di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 151: bi'sa matswal mutakabbirin 
(yh ) sebagaimana di dalam OS. 
An-Nahl (16): 29 dan QS. Az-Zumar (39): 72; bi'sal 
wirdul maurid (SAN 35 aa Ih 4 ) sebagaimana di 
WA Q5. Had (11): 98: bi'sar rifdul marfud 

SADA SN ab 4 ) sebagaimana di dalam QS. Hûd 
[11]: 99; bi'sal garar ( AN [4 ) sebagaimana di 
dalam QS. Ibrahim (14): 29 dan QS. Shâd [38]: 60. 
Selanjutnya minuman ahli neraka yang di- 
gambarkan seperti besi yang mendidih yang 
menghanguskan muka dinyatakan bi'sasy syarab 
(DA yi seburuk-buruk minuman) sebagai- 
mana di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 29. 

Kata bi'sa (4 ) selain dirangkaikan 
dengan neraka sebagai tempat yang terburuk, 
juga dirangkaikan dengan beberapa perbuatan 
buruk sebagai celaan terhadap perbuatan 
tersebut dan untuk menunjukkan betapa buruk- 
nya perbuatan itu. Seperti orang-orang yang 
bersandar pada selain Allah, sandaran mereka 
itu dinyatakan mudharatnya lebih banyak dari 
pada manfaatnya dan dianggap sebagai sejelek- 
jelek penolong dan sejahat-jahat kawan, labi'sal 
maula wa labi'sal 'asyir ( Asah Pa SM a )hal 
ini dapat dilihat dalam QS. Al-Hajj (22): 13. 
Demikian juga celaan yang menggunakan bi'sa 
terhadap orang yang menjadikan iblis dan 
keturunannya sebagai auliya ( AKA - penolong) 
dan menjadikan setan sebagai teman yang 
Mey setan itu dinyatakan sebagai bi'sal 
garin (cx PA ab - seburuk-buruk teman) celaan 
tersebut a dilihat pada QS. Al-Kahfi (18): 50 
dan OS. Az-Zukhruf [43]: 38. Celaan lain yang 
menggunakan bi'sa didapatkan dalam OS. Al- 
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MS 'idah [5]: 79 dan 80 yang mencela orang-orang 
yang tidak melakukan pencegahan terhadap 
perbuatan mungkar yang terjadi di tengah- 
tengah mereka. Kemudian OS. Al-Baqarah [2]: 
102 mencela orang-orang yang mempelajari dan 
mempraktikkan sihir. Juga OS. Al-Bagarah (2): 
90 mencela Bani Israil yang berpaling dari jalan 
Allah karena iri pada bangsa Arab, bangsa Nabi 
Muhammad, nabi terakhir. Mereka sebelumnya 
sangat berharap nabi terakhir itu dari bangsa- 
nya sendiri. Demikian juga celaan terhadap 
perbuatan Bani Israil yang menyembah anak 
sapi dapat dilihat di dalam OS. Al-Baqarah (2): 
93 dan Al-A'raf [7]: 150. Juga celaan terhadap 
orang yang saling mencela dan saling mencari 
kekurangan yang perbuatannya seolah-olah 
identik dengan kefasikan dinyatakan dengan 
bi'sal ismul fusugu ba'dal iman ( 3H SY jet 
en 425 = seburuk-buruk nama adalah ke- 
fasikan setelah beriman). Redaksi itu dapat 
dilihat di dalam QS. Al-Hujurât [49]: 11. Yang 
terakhir, orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah, mencampakkan dan menjualnya dengan 
harga murah dapat dilihat di dalam QS. Ali 
“Imran [3]: 187 dan QS. Al-Jumu'ah [62]: 5. 
œ Muhammad Wardah Aqil & 


BID'AN (sx) 
Kata bid'an ( Eh ) atau bid'ah (1554 ) yang sering 
dijumpai di dalam bidang muamalah dan akidah, 
biasanya diartikan sebagai 'menciptakan suatu 
perbuatan atau perkara yang tidak pernah ada 
sebelumnya'. 

Kata bid'an berasal dari kata bada'a— yabda'u 
- bidan (Ex #44 ) yang pada mulanya 
mengandung dua arti. Pertama, arti ibtidd'usy-syai' 
(sa $} = memulai sesuatu). Artinya, me- 
ngerjakan sesuatu yang tidak pernah dikerjakan 
sebelumnya, baik oleh diri sendiri maupun oleh 
orang lain. Kedua, arti al-gath'u ( abii = = terputus) 
dan al-kalâlah (YSS = tidak memunyai hubung- 
an ke atas dan ke bawah). Arti kedua ini lebih 
luas dibandingkan dengan arti pertama karena 
setiap yang memunyai makna terputus dinama- 
kan al-bid'u ( Li . 
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Di dalam Al-Qur'an kata itu disebut di 
dalam tiga bentuk. Di dalam bentuk fi] mâdhî (kata 
kerja yang menunjuk masa lalu) disebut sekali, 
yaitu pada QS. Al-Hadid [57]: 27 yang diper- 
gunakan di dalam konteks pembatalan konsep 
rahbiniyah (tidak beristri atau tidak bersuami dan 
mengurung diri di dalam biara). 

Di dalam bentuk ism fâʻil (kata sifat) disebut 
dua kali, yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 117 dan 
OS. Al-An'am (6): 101. Di dalam dua ayat ini kata 
tersebut dipergunakan di dalam konteks keesaan 
dan kekuasaan Allah menciptakan bumi dan 
langit, yaitu Al-Badi' (Yang Mencipatkan segala 
sesuatu tanpa contoh sebelumnya). Di dalam 
bentuk mashdar (infinitif) disebut sekali, yaitu di 
dalam OS. Al-Ahgaf [46]: 9 yang dipergunakan 
di dalam konteks bantahan terhadap orang 
musyrik yang menuduh Nabi Muhammad saw. 
sebagai pengada-ada dan berbuat menurut 
hawa nafsu (bid 'an min al-rusul). Dalam ayat 
tersebut Nabi Muhammad saw. diperintah oleh 
Allah untuk mengatakan, sesungguhnya ia 
bukanlah seorang Rasul yang berbeda dengan 
kebiasaan para rasul sebelumnya, atau ia 
bukanlah seorang yang mengada-ada dalam 
menyampaikan ajaran, semua itu adalah wahyu 
dari Allah swt. 

Bid'ah (1555 ) dalam pengertian syar'i ialah 
suatu perbuatan atau perkataan yang ber- 
kaitan dengan urusan agama yang tidak 
pernah dilakukan di masa Nabi Muhammad 
saw. Bid'ah (153 ) lawan dari sunnah (tradisi/ 
kebiasaan Nabi). Sinonimnya adalah muhdats 
(&454 = yang diada-adakan). Kata muhdats 
(wi) dengan arti bid'ah (11) dipahami 
dari hadits Rasulullah saw. yang diriwayat- 
kan oleh Ibnu Majah, “waiyyakum wa muhdasitil- 
umar“ ( ai LA S3 - Hati-hatilah ter- 
hadap perbuatan yang diada-adakan). 

Menurut Ibnul Asir, bid'ah (151, ) ada dua 
macam. Pertama, bid'ah (sx) yang dapat 
ditolerir oleh agama karena tidak bertentangan 
dengan Al-Our'an dan Sunnah Rasul serta ada 
kesejajarannya dengan usaha melestarikan 
magoshidusy-syari'ah (3x =) Xp: - tujuan-tujuan 
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syariat). Misalnya, menghimpun dan me- 
ngumpulkan ayat-ayat Al-Our'an di dalam satu 
mushaf. Hal ini tidak pernah dilakukan di masa 
Rasulullah saw. dan tidak ada nas (ayat Al- 
Our'an dan Sunnah Rasul) yang melarang dan 
memerintahkannya. Mengumpulkan dan mem- 
bukukan Al-Qur'an merupakan usaha positif di 
dalam memelihara kelestarian ajaran Islam. 
Maka, hal itu dipandang baik. Inilah yang 
disebut dengan bid'ah hasanah. Bid'ah (15 ) 
seperti ini bila dilakukan mendapat balasan 
kebaikan, seperti yang dijelaskan di dalam 
sebuah hadits riwayat Jarir bin Abdillah dan 
diriwayatkan pula oleh Muslim, “man sanna 
sunnatan hasanah kana lahû ajruhâ wa ajru man ‘amila 
bihâ...” (G LS SA ha i S O KS E a Sa 
= orang yang menciptakan sunnah (kebia-saan) 
yang baik, ia akan memperoleh pahalanya dan 
sejumlah pahala orang yang mengamalkannya). 
Kedua, bid'ah (155, ) yang tidak ditolerir 
oleh agama karena di samping bertentangan 
dengan Al-Qur'an dan Sunnah Rasulullah saw, 
juga tidak mendatangkan kemaslahatan bagi ma- 
nusia. Inilah yang disebut bid'ah sayyi'ah ( %2 3ely 
- bid'ah buruk). Misalnya, meminta keselamatan 
ke makam syekh atau ke tempat-tempat yang 
dianggap keramat. Bid'ah (155) seperti ini 
dilarang oleh ajaran agama Islam berdasarkan 
penggalan hadis dari Jarir ibnu Abdillah yang 
disebutkan di atas, “man sanna sunnatan sayyi'atan 
'alaihi wizruhd wa wizru man 'amila bihâ...” 
(Ul Sh any SE EL Gn siapa 
yang menciptakan kebiasaan yang tidak baik, ia 
akan memperoleh dosanya dan sejumlah dosa 
orang yang mengamalkannya). 
& A. Rahman Ritonga % 


BIGHAL (JW) 

Kata bighal ( JW ) adalah bentuk jamak dari 
baghlun (yg ), yaitu binatang yang lahir dari 
perkawinan antara keledai dengan kuda (perana- 
an keledai/kuda). Pemiliknya atau penunggang- 
nya disebut baghghal ( JG ). Kata tersebut 
terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
huruf, yaitu bâ, ghain, dan lam. Menurut Ibnu 
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Faris, kata itu menunjuk pada arti “kuat (fisik) . 
Menurut sebagian pendapat, dari makna inilah 
sehingga bagal dinamai baghlun (jx ) karena 
fisiknya kuat. Pendapat lain mengatakan bahwa 
kata baghala ( (já; ) mengandung arti 'mengawin- 
silangkan' dan ‘merendahkan anaknya’. Hal itu 
karena bagal merupakan hasil perkawinan 
silang antara dua jenis binatang yang berbeda 
yaitu, kuda jantan dan keledai betina atau 
disebabkan karena bagal lebih rendah dari 
induknya di dalam hal fisik sebab bagal itu lebih 
lemah daripada kuda . 

Kata bighAl ( Jú; ) di dalam Al-Qur'an hanya 
terdapat satu kali, yaitu pada OS. An-Nahl [16]: 
8, “(Allah menciptakan) kuda, bagal, dan keledai agar 
kamu menungganginya dan (menjadikannya) perhiasan. 
Dan Allah menciptakan apa yang tidak kamu ketahui”. 
Ayat ini menerangkan fungsi binatang-binatang 
tersebut, yaitu sebagai tunggangan dan per- 
hiasan. Atas dasar ini maka sebagian mufasir 


Bighal, hewan hasil perkawinan silang antara kuda dan 
keledai 
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menjadikannya dasar untuk mengharamkan 
binatang-binatang tersebut untuk dimakan 
karena tidak ada disebutkan “untuk dimakan”, 
tetapi ada juga yang menolaknya sebagai dasar 
untuk mengharamkan memakannya karena 
ayat itu sekadar menyebutkan sebagian fungsi 
utama binatang tersebut. 

& Muhammad Wardah Agib & 


BIRR (») 

Birr berasal dari akar kata barra-yabarru—barran wa 
birran (143 5 — 54 — 4). Di dalam berbagai 
bentuknya, kata ini disebut 32 kali di dalam Al- 
Qur'an. Masing-masing di dalam bentuk fi'l, 
tabarrii (1,85 ), disebut dua kali, bentuk ism disebut 
30 kali, yakni al-barru (#5 ) atau barran (15) tiga 
kali, al-birru (35!) delapan kali, bararah (5,5 ) satu 
kali, al-barru (2 ) lawan dari al-bahru (521) 12 
kali, dan al-abrar (91 ) enam kali. 

Ibnu Faris di dalam Mu jam Magayisil-Lughah 
menyebutkan bahwa kata yang terdiri dari 
rangkaian huruf bâ’ dan râ’ berganda (al-muda'af) 
memiliki empat arti, yaitu: a) Ash-shidg (G2) = 
benar, jujur), misalnya di dalam ungkapan, barrat 
yaminuhu ai shadagat yaminuhi ( 4o (Af Las D5 
desy = Sumpahnya benar). b) hikayatu shautin 
(pe KS = ihwal suara atau pembicaraan), 
misalnya ungkapan orang Arab: la ya'rifu hirran 
min birr (& iy Ya SN = kucing tidak diketahui 
dari suara rintihannya). c) Khilaful-bahri 
(53 Is = lawan dari lautan), misalnya di 
dalam ungkapan abarrar-rajulu ai shâra fil barri 
( FA! gb ct St = orang itu menepi ke 
darat). d) Nabtun (&-$ = tumbuh-tumbuhan), 
misalnya al-burru ( 431 - biji gandum). 

Sementara itu, Al-Ashfahani di dalam 
Mufradat Alfazhil Qur'an hanya menyebutkan 
bahwa al-barr (43 = daratan) adalah lawan dari 
kata al-bahr ('53- lautan), yang menggambarkan 
makna af-tawassu' ( 2.72! = keluasan atau ke- 
lapangan). Selanjutnya, disebutkan bahwa, jika 
dinisbahkan kepada Allah, al-barr ( 43 ) berarti 
‘pahala’, dan jika dinisbahkan kepada manusia 
(hamba), al-barr berarti ‘ketaatan’. Adapau kata 
al-birr (44!) merupakan pecahan dari al-barr (2) 
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yang memiliki arti at-tawassu' fi fi'lil-khair 
( pa ja $ A= kelapangan di dalam menger- 
jakan kebaikan). Al-birr, lanjut Al-Ashfahani, 
meliputi dua aspek (cakupan arti), yaitu: 
Pertama, pekerjaan hati seperti keyakinan 
(itikad) yang benar dan niat yang suci. Kedua, 
pekerjaan anggota badan seperti ibadah kepada 
Allah, menginfakkan harta di jalan Allah dan 
lain-lain. Misalnya, di dalam ungkapan birrul- 
walidain ( A AE 3 )yang diamkan at-tawassu' fil- 
ihsân ilaihima ( Gi RI Su 25 = keluasan 
untuk berbuat baik kepada keduanya) mencakup 
kedua makna al-birr tersebut karena birrul-wâlidain 
selain harus melibatkan aktivitas fisik, juga 
melibatkan aktivitas psikologis seperti misalnya 
kasih sayang, perhatian dan lain-lain. 

Kata al-birr di dalam Al-Our'an terulang 
sebanyak delapan kali, yaitu pada OS. Al-Bagarah 
[2]: 44, 177, 189: OS. Ali Imran [3]: 92: OS. Al- 
M3'idah (5): 2: dan OS. Al-Mujadilah (58): 9. 

Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 44, al-birr 
disebut di dalam konteks celaan terhadap orang- 
orang yang menyuruh berbuat birr, tetapi mereka 
sendiri melupakan diri mereka (tidak melaksana- 
kan apa yang diserukannya). Ibnu Abbas me- 
nyebutkan bahwa ayat ini berkenaan dengan 
perilaku para pemimpin Yahudi yang menyuruh 
rakyat jelata di kalangan mereka untuk berbuat 
birr (masuk ke dalam agama tauhid dan mengikuti 
Muhammad saw.), tetapi mereka sendiri melupa- 
kan diri mereka, tidak mengikuti ajaran 
Muhammad saw., padahal mereka membacakan 
kitab pada mereka (rakyat jelata). Mereka 
sungguh tidak berpikir. 

Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 177, al-birr 
disebut di dalam konteks penafian Allah swt. 
bahwa al-birr bukanlah menghadapkan wajah ke 
timur dan ke barat, tetapi al-birr adalah aktivitas 
iman kepada Allah, hari akhir, para malaikat, 
kitab-kitab, nabi-nabi, dan memberikan harta 
yang dicintai kepada kerabat, anak-anak yatim, 
orang-orang miskin, musafir yang memerlukan 
pertolongan, dan orang-orang yang meminta- 
minta: dan memerdekakan hamba sahaya, 
mendirikan shalat, dan menunaikan zakat: dan 
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orang-orang yang menepati janjinya apabila 
berjanji, dan orang-orang yang sabar di dalam 
kesempitan, penderitaan, dan di dalam pe- 
perangan. 

Di dalam QS. Al-Baqarah [2]:189, al-birr juga 
disebut di dalam konteks penegasan bahwa al- 
birr bukanlah memasuki rumah dari belakang 
(sebagaimana kebiasaan masyarakat Arab 
Jahiliyah ketika mereka sedang melakukan 
ihram sebelum kedatangan Islam), tetapi al-birr 
itu adalah takwa dan memasuki rumah dari 
pintunya sebagaimana biasa yang dilalui keluar 
masuk. Ibnu Abbas menafsirkan bahwa yang 
dimaksud al-birr di dalam ayat itu adalah 
ketaatan dan ketakwaan di dalam berihram. 

Di dalam OS. Ali Imran [3]: 92, al-birr 
disebut berkaitan dengan penegasan Allah swt. 
bahwa kamu sekali-kali tidak akan mencapai al- 
birr, hingga kamu menafkahkan yang kamu cintai 
dari sebagian hartamu. Sesungguhnya Allah 
Maha Mengetahui apa yang kamu nafkahkan. 
Ahli-ahli tafsir menyebutkan bahwa yang 
dimaksud dengan al-birr di dalam ayat itu adalah 
apa yang ada di sisi Allah berupa pahala, 
karamah, dan surga. Ahli tafsir lain mengatakan 
bahwa al-birr di dalam ayat adalah penyerahan 
diri sepenuhnya dan ketakwaan. 

Di dalam OS. Al-Ma'idah (5): 2, al-birr disebut 
berkaitan dengan seruan kepada orang-orang 
beriman untuk tidak melanggar serangkaian 
larangan Allah, berupa syiar-syiar Allah, 
kehormatan bulan-bulan haram, tidak meng- 
ganggu binatang hadya (binatang-binatang 
tertentu seperti unta, biri-biri, lembu, kambing) 
dan galaid (binatang hadyu yang diberi kalung 
untuk disembelih di tanah haram dan dagingnya 
diperuntukkan bagi fakir miskin di dalam rangka 
ibadah haji), orang-orang yang mengunjungi 
Baitullah, sedang mereka mencari karunia dan 
keridhaan Tuhan, tidak boleh berbuat aniaya 
hanya karena rasa benci terhadap suatu kaum. 
Lanjutan ayat memerintahkan untuk saling 
tolong-menolong di dalam hal al-birr dan takwa, 
dan melarangnya di dalam hal dosa dan per- 
musuhan. Ahli-ahli tafsir mengatakan bahwa al- 
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birr di dalam ayat itu adalah ‘ketaatan’ dan takwa 
adalah ‘meninggalkan maksiat. Demikian pula 
di dalam OS. Al-Mujadilah (58J: 9, al-birr disebut 
berkaitan dengan seruan kepada orang-orang 
beriman untuk tidak saling berpesan di dalam 
hal dosa dan permusuhan, serta menyalahi 
perintah Rasul. Lanjutan ayat memerintahkan 
untuk saling berpesan di dalam mengerjakan al- 
birr dan takwa, serta penegasan untuk bertakwa 
kepada Allah yang kepada-Nya kita kembali. 

Dengan demikian, al-birr di dalam Al- 
Our'an menunjuk kepada semua bentuk aktivitas 
kebajikan yang diperintahkan oleh agama yang 
terlahir dari kesadaran iman sepenuhnya 
kepada Allah swt. + M. Arif Alim & 


BUDZUR ( 5 si i) 
Budziir adalah bentuk jamak kata badar ( Ps )yang 
berakar dari huruf ba', dza', dan râ’ berarti 
'natsrusy-syai' wa tafiguhi' ( ar, Da '5 = me- 
naburkan sesuatu dan menghamburkannya). 
Dari makna tersebut berkembang menjadi: 
‘boros’ karena menghambur-hamburkan harta, 
seperti dikatakan badzrul mal (Judi 3x = boros 
harta). Orang yang tidak dapat menjaga rahasia 
atau aib orang lain disebut al-budzur ( ya )karena 
seperti dinyatakan di dalam hadits Nabi saw. 
dari Ali ra., “uldika mashabihud duja, laisii bil mashabih, 
walal madzabi'il budzur” (| ya Pa la us 3 
jadi lai Y, alam, - Mereka itu pelita ke- 
gelapan, bukan penyebar fitnah dan kejahatan, 
dan bukan pula orang yang tidak dapat menjaga 
rahasia atau aib orang lain). Menurut Al- 
Ashfahani, kata badzr berarti ‘menaburkan’. 
Makna asalnya adalah 'menaburkan biji-bijian'. 
Selanjutnya, dikonotasikan kepada setiap orang 
yang menghambur-hamburkan hartanya: juga 
berarti “tadhyi'u fizh-zhdhir" (ABI 4 ag = 
menghilangkan secara lahir), sehingga orang itu 
tidak tahu akibat dari perbuatannya. 

Kata budzir ( Sak ) dan pecahannya di 
dalam Al-Qur'an disebutkan tiga kali, yakni di 
dalam bentuk perintah, tubadzdzir ("35 = jangan) 
menghambur-hamburkan harta") pada QS. Al- 
Isra' [17]: 26): di dalam bentuk mashdar, tabdzira 
(255 = ‘secara boros‘) pada QS. Al-Isra' [17]: 26; 
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dan di dalam bentuk ism fail yang berbentuk 
jamak, al-mubadzdzirina ( -y A - 'pemboros- 
pemboros') pada OS. Al- Isra" [17]: 27). Di dalam 
Al-Our'an, kata ini digunakan berkaitan dengan 
penggunaan harta benda (infak). Kata ini 
digunakan beriringan dengan perintah Allah 
swt. untuk berinfak kepada keluarga dekat, 
orang-orang miskin, dan ibnu sabil (orang yang 
berjuang di jalan Allah). Selanjutnya, Allah swt. 
melarang manusia untuk berbuat boros. Bahkan, 
pada ayat selanjutnya (OS. Al-Isra' (17): 27), 
Allah menyatakan bahwa pemboros adalah 
saudara setan, sebab setan sangat ingkar kepada 
(nikmat) Allah swt. 

Menurut Al-Himsi dan As-Suyuthi, kata 
tabdzir (,x5 ) di dalam ayat di atas berarti 
'mengeluarkan harta bukan di dalam rangka 
ketaatan kepada Allah swt.' Dengan demikian, 
orang yang menafkahkan hartanya karena riya 
atau dengan menyampaikan kata-kata yang 
menyakitkan, seperti dinyatakan di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 263-264, adalah termasuk 
pemboros. Menurut Ibnu Katsir, OS. Al-Isra' [17]: 
26 di atas, menunjukkan bahwa Allah meme- 
rintahkan untuk berinfak, tetapi tidak berlebih- 
lebihan. Hal itu sejalan dengan firman Allah swt. 
di dalam OS. Al-Furqan [25]: 67, “lam yusrifil walam 
yagturih” (... Vy Aa S3 ai Ap ..- ... tidak ber- 
lebih-lebihan dan tidak pula kikir). Dan orang- 
orang yang boros diserupakan dengan setan (QS. 
Al-Isra' (17): 27). 

Menurut Ibnu Mas'ud dan Ibnu Abbas, at- 
tabdzir ("5 LAN ) berarti 'menafkahkan harta bukan 
pada jalan yang benar’. Dalam pada itu Mujahid 
berkata, “Jika seseorang menafkahkan hartanya 
di jalan yang benar maka ia tidak disebut 
mubadzdzir (pemboros), tetapi jika seseorang 
menafkahkan hartanya dengan berlebihan dan 
bukan pada jalan yang benar, maka ia disebut 
pemboros”. Bahkan, Al-Ourthubi berpendapat 
bahwa siapa yang menafkahkan hartanya 
melebihi kebutuhannya maka ia juga termasuk 
mubadzdzir. Akan tetapi, orang yang menafkahkan 
hartanya untuk memenuhi keinginannya 
dengan tetap memelihara modalnya maka ia 
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tidak termasuk mubadzdzir. Sementara itu, 
Qatadah berpendapat bahwa al-tabdzdzir berarti 
memperoleh harta pada jalan yang dibenci oleh 
Allah swt., jalan yang tidak benar, dan jalan yang 
fasid. Menurut Malik, al-tabdzdzir berarti 'mem- 
peroleh harta dengan jalan yang benar, tetapi 
menggunakannya pada jalan yang tidak benar 
atau secara berlebihan, orang yang melaku- 
kannya termasuk saudara setan’. Oleh karena 
itu, kata Malik, penggunaan harta secara ber- 
lebihan hukumnya haram. 

Orang yang boros (mubadzdzir) dikatakan 
“saudara setan” karena ia mengingkari nikmat 
Allah swt., tidak menggunakan harta yang 
diberikan kepadanya di dalam rangka ketaatan 
kepada-Nya. Bahkan, ia menggunakan hartanya 
untuk kemaksiatan, penggunaan harta yang 
bertentangan dengan tujuan penciptaan harta 
itu sendiri. Menurut Al-Ourthubi, orang yang 
mengkonsumsi harta untuk dirinya secara 
berlebihan termasuk saudara setan. & Arifuddin 
Ahmad & 


BUHTAN (0G) 
Kata buhtan (04) adalah bentuk mashdar dari 
bahata, yabhutu, bahtan, dan buhtinan 
(VP) Ep 45 5 )- Asal makna kata baht ( c4; ) 
sama dengan dahsy (2x5 - tercengang) dan hairah 
(3& = heran). Kata buhtin (0Ep ) berarti 
‘bohong’. Bohong disebut buhtin (5 ) karena 
membuat pendengarnya merasa heran. Ada 
beberapa contoh pemakaian kata baht ( c% ), 
seperti bahata 'aduwwahi bahtan (Ep SI 5) 
maksudnya ialah adhasyahi wa hayyaraha au 
akhadzahi baghtatan (155 f VI 33x, 1245 = ia 
telah membuat musuhnya heran, tercengang 
atau menangkapnya secara mendadak), bahatar 
rajul ( BA cg ) berarti ahâna wa tahayyara 
(555, oú = seseorang merasa hina dan heran). 
Menurut Abu Ishag sebagaimana dikutip 
oleh Ibnu Manzhur, buhtan (5g ) berarti al-bithil 
alladzi yatahayyaru min buthlanih ("5 sid YP 
SW Ly = kebatilan yang mengherankan sese- 
orang). Kata al-buht (LN ) dan bihitah (“26 ) 
diartikan sebagai ‘dusta atau bohong’. Abu Ishaq 
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menguatkan pendapat itu dengan hadits menge- 
nai al-ghibah (Xi = gunjing). Bila mengatakan 
sesuatu tentang orang lain: padahal, sebenarnya 
tidak terdapat pada orang lain tersebut, berarti 
faqad bahattahh ay kadzabtahu waftaraita 'alaih 
(ale AH EX Lip WB“ telah mengucapkan 
kata bohong dan mengada-adakan sesuatu 
terhadapnya). 

Kata buhtin (64: ) disebut sebanyak enam 
kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. An- 
Noir [24]: 16, OS. Al-Mumtahanah [60]: 12, OS. 
An-Nisa' [4]: 20, 112, 156, dan OS. Al-Ahzab (33): 
58. Di dalam bentuk fiʻil madhi satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 258 dan di dalam 
bentuk fi mudhiri' satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 40). 

Kata buhita ( —e/di dalam bentuk fi'1 madhi) 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 256 bukan dengan 
makna 'dusta atau bohong', melainkan dengan 
makna 'heran', yaitu keheranan orang-orang 
kafir, terutama Namruz yang mencoba men- 
debat Nabi Ibrahim mengenai Tuhan, namun, 
akhirnya Namruz tidak berdaya dan tidak bisa 
menjawab waktu Ibrahim meminta Namruz 
untuk menerbitkan matahari dari barat, bukan 
dari timur sebagaimana telah diatur oleh Allah. 

Kata tabhatu (“-45/bentuk fil mudhiri') di 
dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 40 juga bukan dengan 
arti ‘bohong’, melainkan lebih tepat berarti ‘panik 
atau heran', yaitu kepanikan orang-orang kafir 
waktu azab datang kepada mereka secara 
mendadak, sehingga mereka tidak sanggup me- 
nolaknya. & Hasan Zaini & 


BUKM («&) 

Kata bukm («5 ) di dalam Al-Qur'an disebut enam 
kali, di antaranya di dalam OS. Al-Baqarah |2): 
18, 171, OS. An-Nahl (16): 76, dan OS. Al-Anfal 
(81: 22. 

Kata bukm («& ) terdiri dari ba, kaf, dan mim, 
merupakan bentuk jamak dari abkam ( SP, 
yang memiliki arti 'seorang yang sejak lahir bisu 
dan tidak berbicara'. Bila seseorang melakukan 
tutup mulut untuk tidak bicara, meskipun ia bisa 
bicara maka disebut bukmun 'anil kalam 
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( IA f K4 ). Demikian juga halnya orang 
yang berbicara tentang suatu hal yang tidak 
sesuai dengan keyakinan yang dianutnya. 
Dengan demikian, pengertian kata bukm (&X) 

lebih luas dari pengertian kata akhras ( Ai y 

pengertian akhras ( „>i ) hanya diperuntukkan 

bagi seseorang yang bisu sejak ia dilahirkan. 

Orang yang tutup mulut atau orang yang 

berbicara tidak sesuai dengan keyakinannya 

tidak bisa disebut akhras (51). 

Al-Our'an menggunakan kata bukm ( & ) 
di dalam konteks yang disebut di bawah ini. 

1. Sifat orang yang mendustakan ayat-ayat Al- 
lah disamakan dengan orang bisu karena 
tidak mau menyatakan kebenaran (OS. An- 
Nahl (16): 76) atau tidak mau menerima 
kebenaran (OS. Al-An'am [6]: 39). 

2. Allah mengemukakan bahwa sifat yang pal- 
ing hina di sisi Allah adalah sikap bisu, tidak 
mau mengatakan sesuatu yang benar, se- 
hingga Allah menyamakannya dengan 
hewan (OS. Al-Anfal [8]: 22). 

3. Orang yang kafir akan dihalau di hari kiamat 
di dalam keadaan bisu. Sebenarnya mereka 
ingin melakukan protes: namun, karena 
mereka bisu, tentu tidak bisa berkata sepatah 
kata pun (OS. Al-Isra' [17]: 97). 

Dari contoh yang dikemukakan di atas 
dapat dikatakan bahwa penggunaan kata bukm 
((X&) di dalam Al-Qur'an senantiasa merujuk 
pada pengertian kebahasaan yang dikemukakan 
di atas. + Ahmad Husein Ritonga % 


BUR ( jy) 

Kata bûr ( ;'„ ) adalah mashdar (infinitif) kata bawara 
(3 ) yang terdiri atas tiga huruf, yaitu bâ’, waw, 
dan râ’; atau bentuk jamak dari bâ'ir ( 54 ); ism fâʻil 
(kata benda pelaku) dari kata tersebut. Menurut 
Ibnu Faris, akar kata itu mengandung dua makna 
pokok. Pertama, ‘kebinasaan’ dan ‘kerugian’. 
Kedua, ‘mengetes’ atau ‘menguji’. Dari makna 
yang pertama, lahir istilah al-bâir (di) yang 
bermakna 'barang yang tidak laku dijual'. 
Kemudian ardhun bawar ( yy na ), yaitu ‘tanah 
yang tidak ada tanamannya atau yang gersang 
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dan tidak dapat ditumbuhi tanaman’. Selanjut- 
nya, bawârul ayyim ( A Wy ) yang bermakna 
‘tidak mendapat suami . Kemudian makna yang 
kedua (mengetes), awalnya dipakai untuk 
mengetes binatang seperti unta, apakah ia dapat 
hamil atau menghamilkan, dikatakan burtun nâgah 
(BI LS = saya mengetes unta tersebut), ke- 
mudian kata ini dipakai di dalam makna me- 
ngetes (percobaan) secara umum. 

Di dalam Al-Qur'an, kata bûr ( ,', ) tersebut 
dua kali (OS. al-Furgan (25): 18, OS. al-Fath (48): 
12), namun karena kedudukannya dalam kalimat, 
kata tersebut mendapatkan fathah tanwin di 
akhirnya hingga menjadi bûran (vy ). Sedang 
kata-kata seakar dengannya, dalam bentuk al- 
bawir (1,3 ) sekali, yaitu di dalam OS. Ibrahim 
[14]: 28: dalam bentuk yabiir (,,5 ) sekali, yaitu di 
dalam OS. Fathir [35]: 10: dan dalam bentuk tabir 
(5 ) sekali, yaitu di dalam OS. Fathir (351: 29. 

Dua kali penggunaan kata bir seperti 
tersebut di atas dirangkaikan dengan kata gaim, 
gauman bûran (15, W53- kaum yang binasa/celaka). 
Terdapat beberapa penafsiran dari rangkaian 
kata tersebut: Ibnu Abbas menafsirkan kata biiran 
dengan 'binasa', al-Hasan menafsirkan dengan 
‘yang tidak memiliki kebaikan’, dan ada lagi yang 
menafsirkannya dengan 'yang buta dari ke- 
benaran'. Yang jelas, rangkaian kata tersebut 
juga ditujukan kepada orang-orang yang akan 
dimasukkan ke dalam neraka. Pada OS. al-Furgan 
(25J: 18, ungkapan tersebut ditujukan kepada 
orang-orang yang menyekutukan Allah swt. 
Yaitu, ketika mereka dikumpulkan bersama- 
sama dengan apa yang mereka sembah, seperti 
malaikat, Uzair, Nabi Isa as. dan berhala- 
berhala. Makhluk-makhluk yang disembah 
tersebut ditanya, “apakah engkau yang me- 
nyuruh mereka untuk menyekutukan Allah?” 
Mereka menjawab bahwa tidaklah patut bagi 
kami menyembah selain Allah, apalagi me- 
nyuruh orang lain menyembah selain Allah. Jadi, 
mereka itu melakukannya atas kemauan sendiri 
dan mereka itu adalah orang-orang yang binasa. 
Adapun di dalam OS. al-Fath [48]: 12, ungkapan 
itu ditujukan kepada orang-orang yang takut 
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berperang; bahkan, menyangka bahwa Nabi 
saw. dan sahabat-sahabatnya tidak akan 
kembali lagi berkumpul dengan keluarganya. 
Ibnu Abbas dan Mujahid menafsirkan bahwa 
mereka itu adalah yang tidak ikut berperang 
tanpa alasan, tetapi hanya karena kemunafikan 
semata. Sedangkan, Qatadah menafsirkan 
bahwa mereka itu adalah orang-orang yang 
fasik. 

Selanjutnya, penggunaan kata bawir di 
dalam OS. Ibrahim [14]: 28 tersebut dirangkai- 
kan dengan kata dâr, diral bawar (JJ! 55- tempat 
kebinasaan). Ayat tersebut ditujukan kepada 
orang yang tidak mensukuri nikmat Allah (kafir) 
dan membawa kaumnya ke tempat kehancuran. 
Orang yang dimaksud, menurut riwayat yang 
disandarkan kepada Ibnu Abbas ra., ditujukan 
kepada kaum kafir Mekah. Di dalam riwayat yang 
lain, ditujukan kepada Jibillah bin Aiham serta 
pengikut-pengikutnya yang membelot dan 
bergabung dengan bangsa Romawi. Menurut 
riwayat yang disandarkan kepada Ali ra.. ada 
yang mengatakan mereka adalah orang kafir 
Ouraisy yang terlibat di dalam perang Badr. Di 
dalam riwayat yang lain dikatakan bahwa 
mereka adalah Banu Mughirah dan Banu 
Umayyah. Disebutkan bahwa Abu Jahal, dari 
Banul Mugirah, terlibat memimpin pasukan 
orang-orang kafir Ouraisy di dalam perang 
Badar. Abu Sufyan, dari Bani Umayyah, terlibat 
memimpin pasukan orang-orang kafir Ouraisy 
di dalam perang Uhud. Adapun Al-Hasan 
mengatakan bahwa ayat itu meliputi semua 
orang kafir yang akan dimasukkan ke dalam 
neraka. Dengan demikian, rangkaian diral bawir 
(2591515 = tempat kebinasaan) tersebut, ada 
yang menafsirkannya dengan perang Badar dan 
perang Uhud, ada juga yang menafsirkannya 
dengan neraka Jahanam. 

Kemudian penggunaan kata yabiir ( ;,% ) di 
dalam OS. Fathir [35]: 10 berkaitan dengan 
orang-orang yang berencana jahat. Di dalam 
ayat tersebut, ditegaskan bahwa rencana jahat 
tersebut akan hancur. Ada yang mengatakan 
bahwa yang dimaksud rencana jahat di situ 
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adalah menyekutukan Allah swt. Ada juga yang 
mengatakan bahwa yang dimaksud di situ 
adalah melakukan perbuatan baik dengan 
maksud hanya untuk dipuji dan ia sebenarnya 
tidak mengingat Allah kecuali hanya sedikit. 
Namun, Ibnu Katsir menegaskan bahwa ayat itu 
umum meliputi kedua penafsiran tersebut. 

Adapun penggunaan kata tabir ( ,',5 ) yang 
terdapat di dalam OS. Fathir (25): 29 berkaitan 
dengan kata tijarah (3,3 = perniagaan). Per- 
niagaan selalu terkait dengan dua hal, yaitu rugi 
atau untung. Di dalam ayat ini, orang-orang yang 
selalu membaca kitab Allah, mendirikan shalat, 
dan menafkahkan sebagian harta yang di- 
anugerahkan Allah kepadanya, baik secara 
rahasia maupun secara terang-terangan, orang- 
orang tersebut dianggap orang yang meng- 
harapkan perniagaan yang sama sekali tidak ada 
risiko kerugiannya. Ini menjadi penegasan dan 
jaminan bahwa meskipun kelihatan orang 
tersebut berkurang hartanya karena ia meng- 
infakkannya, tetapi pada hakikatnya tidak sama 
sekali. « Muhammad Wardah Agil & 


BURUJ (232) 

Kata burij ( zoz) dan kata yang lain seasal 
dengan kata itu disebut tujuh kali di dalam Al- 
Qur'an, lima kali di dalam bentuk mashdar (empat 
kali dengan lafal burûj ( ¢ '» ) dan satu kali dengan 
lafal tabarruj ( T ), satu kali di dalam bentuk 
larangan (fil mudhari' yang disertai huruf lâ): lâ 
tabarrajna (5-55 ), dan satu kali di dalam bentuk 
ism fa'il, mutabarrijah (15-75). 

Kata burûj ( ca) sendiri adalah bentuk 
jamak dari burj («':) yang berasal dari baraja, 
barjan (z5) yang berarti zhahara, zhuhiran, 
(0545 46 ) dan irtafa'a, irtifa'an (GG) aay, ) yang 
di dalam bahasa Indonesia berarti ‘tampak atau 
muncul . Dari makna inilah kata burj (z': ) yang 
jamaknya burûj («4 ) diartikan sebagai gashr 
(Ass = istana) dan hishn ( 2 = benteng). Baik 
istana maupun benteng, keduanya adalah 
bangunan yang dibuat muncul atau tampak di 
permukaan bumi. Kata tabarruj ( ni ) diartikan 
sebagai izhhArul-mar'ah mahasinahd (AS YG) 
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Gugus bintang sebagai bukti kecermatan dan ketelitian ciptaan 
Tuhan. 


G5 = penampakan kecantikan oleh wanita). 

Sesuai dengan konteksnya, makna al-gashr 
( taii ) atau al-hishn (¿iani ) digunakan bagi 
kata burûj ( z's» ) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 78, 
di dalam kalimat walau kuntum fi burûjin 
musyayyadah (3254 ai S5 Ff, kendatipun 
kamu di dalam benteng yang tinggi lagi kokoh). 
Demikian itu karena ayat ini ditujukan kepada 
orang-orang yang takut mati dalam berperang 
melawan musuh Nabi Muhammad saw. Kepada 
mereka itu, Allah swt. mengingatkan bahwa 
semua manusia pasti akan mati walaupun 
berlindung di dalam istana atau benteng yang 
kokoh. 

Kata burûj ( z's» ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Hijr (15): 16, OS. Al-Furqan (25): 61, dan 
OS. Al-Burij [85]: 1 tidak diartikan seperti makna 
aslinya, benteng atau istana, sebagaimana 
makna yang diberikan pada OS. An-Nisa' (4) di 
atas. Demikian itu karena burûj ( TIR ) pada tiga 
surah tersebut adalah burûj ( z`» ) yang terdapat 
di langit, bukan di bumi. Oleh sebab itu, ada yang 
mengartikannya sebagai an-nujûm atau al-kawâkib 
( “ara pi Api) - bintang-bintang atau planet- 
planet), ada yang mengartikannya sebagai 
mawadhi 'ul kawakib, atau mandzilusy syams wal gamar. 
Pemahaman yang terakhir itu didasarkan pada 
ilmu astronomi kuno yang mengkhayalkan 
adanya dua belas bagian pada bola langit dan 
setiap bagian ditandai dengan bintang, sebanyak 
dua belas bintang. Setiap bintang diberi tanda 
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atau lambang. Lambang itu adalah: al-asad/leo 
(singa), ats-tsatir/taurus (lembu jantan), al-jadyu/ 
capricornus (anak kambing), al-jauzd'/gemini (anak 
kembar), al-hamal/aries (domba jantan), al-hiit/pisces 
(ikan paus), ad-dalw/aguarius (timba), as-sarathin/ 
cancer (kepiting), as-sumbulah/virgo (mayang), al- 
'agrab/scorpio (kalajengking), al-gaus war-rami/ 
sagitarius (busur dan panah), dan al-mizin/libra 
(timbangan). Matahari dan bulan berjalan 
melalui dua belas tempat atau mandzil itu. 
Tempat-tempat itulah yang disebut dengan 
mandzilusy syams wal-gamar atau mawadhi'ul kawikib. 

Peralihan makna burij ( ZIR ) dari al-qashr 
(adk ) atau al-hishn ( ? Mazdi ) menjadi mandzilusy 
syams wal-gamar merupakan isti'ʻârah (pinjaman) 
karena benteng atau istana adalah manâzil 
(tempat) bagi raja atau bagi penghuninya, 
seperti halnya burij (4: ) di langit adalah 
mangzil bagi matahari dan bulan. & A. Rahim Yunus * 
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DAT (EÍ ) 
Kata da'i ( rs )adalah ism fa'il (kata yang menujuk 
kepada makna pelaku) dari da'd — yad 4 — da'wan 
atau da'watan, du'd'an, dan da'wd ( ‘py G3 
(53635 1235 555591523 ). Asal makna da'â (65), 
menurut Ibnu Faris, ialah “memalingkan sesuatu 
kepada diri kita melalui suara atau pembicaraan. 
Ibrahim Anis mengartikan da'd (s5) sebagai 
'menuntut kehadiran sesuatu atau mengharap- 
kan kebaikan'. Di dalam bahasa Indonesia, kata 
ini diartikan sebagai “berseru, menyeru, me- 
mohon, atau berdoa'. Memohon sesuatu kepada 
Allah disebut doa, sedangkan mengajak orang 
kepada kebajikan disebut dakwah. Orang yang 
berdoa atau berdakwah disebut da'i ( g5) atau 
ad-dâî ( Aah). 

Kata lain yang seasal dengan da'i («is ) ialah 
da'i ( ak ), di'Ayah ( x> ), dan ad-da'iya ad-dâ'î 


2 


NA 


Allah dekat dengan hamba-Nya dan akan mengabulkan 
permohonan orang yang berdoa. 
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(&w ). Da'iyy (162), yaitu anak angkat atau 
anak yang nasabnya dinisbahkan kepada orang 
selain ayahnya. Jamaknya ialah ad'iya' ( 5). 
Di'dyah (565) berarti ‘propaganda pada suatu 
aliran atau pendapat melalui tulisan atau pem- 
bicaraan'. Ad-D@'iyah ( xs ) berarti ‘motif’ atau 
‘pendorong’. 

Kata da'i (s5) disebut tiga kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
186, serta OS. Al-Oamar [54]: 6 dan 8. Kata dd'iya 
(5) disebut empat kali, yaitu di dalam OS. 
Thaha [20]: 108, OS. Al-Ahzab (33): 46, dan OS. 
Al-Ahgaf [46]: 31-32. Kata du'@' ( „5 ) disebut 
dua puluh kali. Kata da'wah (3,55 ) disebut enam 
kali. Kata da'wd ( s45 ) disebut empat kali. Kata 
ad'iya' (3! bentuk jamak-disebut dua kali. 
Di dalam bentuk i1 madhi (kata kerja lampau) kata 
itu disebut 25 kali, sedangkan di dalam bentuk 
fil mudhiri' (kata kerja masa kini dan akan datang) 
disebut 111 kali dan di dalam bentuk fi'l amr 
(kalimat perintah) disebut 32 kali. 

Kata da'i ( ag ) yang disebut di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 186 berkaitan dengan pernyata- 
an Tuhan bahwa Dia dekat kepada hamba-Nya 
dan mengabulkan permohonan orang yang 
berdoa. Kata da'i ( an ) di dalam OS. Al-Gamar 
[54]: 6 dan 8 serta kata dd'iya («5 ) di dalam OS. 
Thaha (20): 108 berkaitan dengan keadaan Hari 
Kiamat. Ketika itu ada malaikat yang menyeru, 
lalu mereka mengikuti seruan malaikat tersebut. 
Kata dd'iya (#5 ) di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 46 
berhubungan dengan misi Nabi, yaitu menyeru 
manusia kepada agama Allah dengan izin-Nya 
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dan untuk menjadi cahaya yang menerangi. 
Kata df'iya ( ¿£15 ) di dalam OS. Al-Ahgaf [46]: 
31-32 berkaitan dengan penyiaran Al-Qur'an 
kepada golongan jin. Mereka berkata kepada 
kaumnya, “Hai kaum kami, perkenankanlah 
(seruan) orang yang menyeru kepada Allah dan 
berimanlah kepada-Nya, niscaya Allah akan 
mengampuni dosa-dosa kamu dan melepaskan 
kamu dari azab yang pedih.” & Hasan Zaini * 


DA'IRAH (3515) 

Kata dd'irah (3355) jamaknya dawa'ir (S5), 
berarti 'yang berputar', 'yang berkeliling', 
'yang berulang', kemudian menunjuk kepada 
arti dd'irah, lingkungan dan bencana yang 
terjadi karena perputaran waktu'. Kata kerja 
dari dd'irah (3:75 ) adalah dara — yadûru ( 344; 35) 
yang berarti ‘berputar, berulang, berkeliling’. 
Penyebutan di dalam bentuk kata kerja dari 
kata dasar dara (s5 ) di dalam Al-Qur'an hanya 
dua kali yaitu bentuk tadiru ( 5%, ) pada 
kalimat “yanzhurina ilaika tadiru a'yunuhum" 
( mesi 35 SI) Dea = mereka memandang- 
mu dengan mata yang berputar-putar (bolak- 
balik) (QS. Al-Ahzâb [33]: 19) dan tudîrûnahâ, 
fi'il mudhari' (kata kerja yang menunjuk kepada 
masa sekarang) dari adira (“si ), mengedarkan, 
memutar, pada kalimat illâ an takina tijaratan 
hadhiratan tudirinaha bainakum ( Ta at Ni 
nik a kecuali bila (mua- 
malah) perdagangan tunai yang kamu edar- 
kan di antara kamu) (OS. Al-Baqarah [2]: 282). 

Da'irah (3155) di dalam bentuk mufrad 
disebutkan tiga kali di dalam Al-Our'an, yaitu 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 52, OS. At- 
Taubah (9): 98 dan di dalam OS. Al-Fath (48): 
6, sedangkan di dalam bentuk jamak, dawd@'ir 
(5), disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
At-Taubah (91: 98 . 

Ketika menyebut kata dd'irah (3:55 ) juga 
dawd'ir (55), Al-Qur'an khusus menunjuk 
pada arti “bencana yang menimpa manusia 
karena peredaran waktu atau berubahnya 
keadaan yang menyenangkan menjadi ke- 
adaan susah dan kesejahteraan berubah 
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menjadi bala bencana'. 

Di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 52, ditemukan 
dalih orang-orang munafik yang bersekutu, 
bersekongkol dengan orang Yahudi dan Nasrani, 
yaitu khawatir akan ditimpa dd'irah (335 = 
bencana). Bencana itu bisa di dalam bentuk 
kekalahan di dalam peperangan, atau juga 
tiadanya bantuan pangan bagi mereka di saat 
peceklik dari orang-orang Yahudi dan Nasrani 
yang tidak mereka dukung. 

Di dalam QS. At-Taubah (9): 98, dikemuka- 
kan bagaimana sikap orang Arab Badui yang 
bakhil, yang mengnggap infak pada jalan Allah 
(sabilillah) sebagai suatu kerugian sehingga mereka 
mengharapkan, menanti-nanti, datangnya dawd'ir 
(55 = bencana-bencana) pada Nabi Muhammad 
saw. dan pengikutnya. Berbagai df'irah (355 = 
bencana) yang mereka harapkan menimpa Nabi 
berasal dari perputaran waktu dan kejadian- 
kejadian sehari-hari dengan akibat-akibat yang 
fatal, berupa kematian, kekalahan di dalam 
peperangan dan kehancuran. Orang-orang Arab 
Badui itu menginginkan kematian Nabi dan 
kehancuran umat Islam agar mereka dapat 
kembali kepada kepercayaan politeisme (ke- 
musyrikan). Namun, di dalam ayat yang sama 
ditegaskan merekalah (orang-orang Arab Badui) 
yang munafik yang pasti mendapat da'iratus-sau' 
( 54 $755 = bencana yang buruk), yakni bencana 
kekalahan di dalam peperangan, azab, dan 
malapetaka. D@'iratus-sau' (s2 85 = bencana 
yang buruk), juga disebut pada OS. Al-Fath [48]: 
6, menunjuk pada azab dan kebinasaan yang akan 
ditimpakan pada orang-orang munafik lelaki dan 
perempuan, dan orang-orang musyrik laki-laki 
dan perempuan yang berprasangka buruk ter- 
hadap Allah. +M. Rusydi Khalid « 


PER 


DABBAH (ï) 

Kata dâbbah (155) berasal dari kata dabba (&5 ), 
yadabbu (& 5x ), dabban (€5) atau dabiban (G3), 
kemudian dijadikan ism mufrad, dibbah (35 ), dan 
jamaknya dawabb ( 143 ). Menurut Ibnu Faris, kata 
dabbah (&5) berakar pada huruf dal dan bâ yang 
memiliki satu pengertian pokok: mundfis (44 ), 
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yaitu 'yang memiliki gerak yang lebih ringan 
(halus) dari berjalan'. Seperti dikatakan dabba 
(25), dabiban (G3 ) yang diartikan ‘kullu ma masya 
'alal ardhi fahuwa dibbah' (45 Yg SN BG a a 
- semua yang berjalan di permukaan bumi disebut 
dabbah). Daibib (35 = pemfitnah), sebagaimana 
di dalam hadits dikatakan: “IG yadkhulul jannata 
daibibun wala gald'un” ( 5 $; LS ÉI Ja Y = 
tidak masuk surga pemfitnah dan pembohong). 
Kata al-daibib adalah jamak dari kata al-dabûb 
( s44 ) yang berarti an-namimah (1545) karena si 
pemfitnah itu senantiasa berjalan untuk me- 
nyebarkan suatu berita yang tidak benar atau 
fitnah. Unta yang gemuk dinamai nâqah dabiib 
(ws si) apabila tidak dapat berjalan karena 
kelebihan daging (gemuk) kecuali merangkak. 
Menurut Al-Ashfahani, kata ad-dabbu (2,35) dan 
ad-dabib («23 ) adalah kata yang umumnya 
digunakan pada hewan yang lambat jalannya. 


Semua jenis hewan yang ada di muka bumi diberi rezeki oleh 
Allah swt. 


Di dalam Al-Qur'an, kata ad-dibbah (54) 
ditemukan sebanyak delapan belas kali, antara 
lain di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 164; OS. Al- 
An'am [6]: 38: dan OS. Had [11]: 6. Ayat-ayat 
tersebut 14 kali dikemukakan di dalam bentuk 
ism mufrad (dâbah = «55 ), dan empat kali berbentuk 
jama' taktsir, ad-dawwab ( 154 ). 

Kata-kata dibbah atau dawwab di dalam Al- 
Our'an meliputi tiga cakupan pengertian, yaitu 
ditujukan kepada: 

(1) Khusus hewan, seperti di dalam OS. Al- 
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Bagarah (2): 164. Ayat ini mengungkapkan 
betapa besar kekuasaan Tuhan. Kata dabbah 
di dalam ayat di atas diartikan oleh mufasir 
sebagai hewan. Hewan tersebut mencakup 
semua jenis hewan tanpa terkecuali. Demi- 
kian pula di dalam OS. Al-An'am [6]: 38 
adalah ayat yang membicarakan tentang 
kesempurnaan ilmu Allah dan bukti-bukti 
kekuasaan-Nya. Menurut Al-Maraghi, kata 
dabbah ( 43 ) adalah semua hewan yang 
melata di permukaan bumi ini. Pengertian 
kata ini tidak terbatas pada satu jenis hewan 
saja. Oleh karena itu, menurutnya, yang 
dimaksudkan di dalam ayat adalah tidak 
adanya dari salah satu jenis hewan yang 
melata di permukaan bumi ini, kecuali 
merupakan umat-umat yang sama seperti 
manusia. Menurut Ath-Thabarsi, ayat ter- 
sebut menggambarkan betapa kekuasaan 
dan kesempurnaan Tuhan yang menciptakan 
dibbah di bumi ini. Menurutnya, dibbah di 
ayat ini mencakup semua jenis hewan yang 
berjalan di atas dunia ini, baik burung yang 
terbang di angkasa dengan kedua sayapnya 
maupun ikan-ikan yang berenang di laut. 
Kesemuanya itu merupakan suatu kelompok 
atau umat yang sama dengan manusia. 
Mereka juga membutuhkan makanan, mi- 
numan, tempat tinggal, perlindungan se- 
bagaimana halnya umat manusia: 

(2) Kata dibbah («5 ) yang ditujukan kepada 
hewan dan manusia, seperti di dalam OS. An- 
Nahl (16): 49. Kata dibbah pada ayat tersebut 
diartikan 'yang melata', sehingga cakupan 
pengertiannya amat luas. Menurut Ath- 
Thabathabai, ayat ini menceritakan segala 
yang ada dilangit dan yang ada di bumi 
niscaya bersujud kepada Allah swt. Makna 
sujud atau hakikat sujud yang dimaksudkan 
adalah penghormatan dan ketawaduan yang 
merupakan kebalikan kesombongan dan 
keangkuhan. Kata dibbah («5 ) tersebut 
meliputi apa yang melata dan bergerak 
pindah dari satu tempat ke tempat lain. 
Secara umum lafal itu mencakup hewan, 
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manusia dan jin karena Allah menyifatkan 
perkataannya kepada semua makhluk, ke- 
cuali malaikat karena disebutkan secara 
tersendiri (takhshish); bahkan, tidak dikategori- 
kan sebagai makhluk jenis ad-dawab. Dengan 
demikian, yang diisyaratkan perkataan 
Tuhan ad-dawwab minad dabib (4! yy AA) 
adalah makhluk yang tampak jelas jika ia 
turun dan mendaki, pergi dan pulang, pindah 
dan gerak pada suatu tempat, sedangkan 
makhluk yang halus (tidak tampak gerakan- 
nya) tidak dikategorikan al-dibbah. Al-Maraghi 
mengatakan bahwa pengertian kata dibbah ini 
mencakup semua makhluk yang melata, 
merangkak, merayap, baik yang ada di langit 
maupun yang ada di bumi yang berjalan di 
atasnya, kesemuanya tunduk kepada Allah 
swt., dan demikian pula malaikat yang ada 
di langit senantiasa tunduk dan menjauhi 
kesombongan, 

(3) Kata dibbah yang ditujukan kepada hewan, 
manusia, dan jin, seperti firman Allah di dalam 
OS. Had [11]: 6. Kata dabbah di dalam ayat 
tersebut diungkapkan berkenaan dengan 
pemenuhan kebutuhan hidup atau pencarian 
rezeki. Departeman Agama menafsirkan 
bahwa yang dimaksud dibbah adalah “bina- 
tang melata' yang mencakup semua makhluk 
yang bernyawa tanpa terkecuali. Menurut Al- 
Maraghi, kata dâbbah adalah penamaan kepada 
semua makhluk hidup yang berjalan di atas 
bumi dengan cara merangkak, demikian pula 
makhluk jin yang tidak dapat dilihat dengan 
mata kepala. Intinya, semua makhluk yang 
berkaitan dengan kehidupan akan diberikan 
cara tersendiri untuk memperoleh rezeki. Dari 
pengertian tersebut dipahami bahwa makhluk 
dibbah erat kaitannya dengan pencarian 
kehidupan. Artinya, makhluk yang sering 
disebut oleh Allah swt. dengan dibbah adalah 
makhluk yang berkenaan dengan kehidupan, 
baik yang ada di langit, seperti burung, 
manusia dan jin di bumi, masing-masing 
berusaha mencari kehidupan untuk meng- 
hidupi dirinya. Oleh karena itu, Allah mene- 
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gaskan bahwa rezeki-rezeki mereka telah 
ditentukan oleh-Nya menurut kelebihan- 
kelebihan yang telah diberikan kepada mereka. 
Malaikat juga makhluk Allah swt., tetapi tidak 
berkembang, tidak membutuhkan makanan 
dan minuman, tempat tinggal, dan seba- 
gainya. + Abustani Ilyas * 


DABIR (#5) 

Kata dâbir ( „3 ) digunakan sebagai lambang bagi 
arti 'membelakangi'. Artinya, 'tidak mem- 
pedulikan sesuatu atau meninggalkannya’. Dibir 
(5) (kata sifat di dalam bentuk tunggal) hanya 
ditemukan empat kali di dalam Al-Qur'an, yakni 
di dalam OS. Al-An'am [6]: 45, OS. Al-A'raf (7): 
72, OS. Al-Anfal [8]: 7, dan OS. Al-Hijr (15): 66. Di 
dalam Al-Qur'an, kata yang berasal dari dabara 
seluruhnya disebut sebanyak 45 kali. 

Secara etimologis, kata dâbir ( „3 ) berasal 
dari kata dabara ( -43 ) yang pada mulanya berarti 
'berakhirnya sesuatu'. Apabila suatu pekerjaan 
telah selesai dilakukan, berarti pekerjaan itu akan 
ditinggalkan. Meninggalkan suatu pekerjaan 
berarti berbalik membelakangi pekerjaannya. 
Dari sini arti dabara ( 73 ) berkembang menjadi 
‘membelakangi’. Kemudian arti dabara (55) 
dengan segala derivasinya itu berkembang 
mengikuti perkembangan konteks pemakaiannya. 
Misalnya, mengevaluasi kegiatan yang telah lalu 
disebut tadabbur (#sj ). Seseorang yang menukil- 
kan berita dari orang lain diungkapkan dengan 
redaksi dabbaral-hadits (25154 55) karena yang 
disampaikan itu merupakan ucapan seseorang 
yang telah berlalu. Agaknya, itulah sebabnya 
pengertian 'membelakangi sesuatu' itu disebut 
dengan dabir ( „5 ). Ar-Raghib Al-Ashfahani 
merinci lebih jauh arti kata dabir ( „3 ). Menurut- 
nya, kata tersebut dapat dipakai dengan makna 
ism fa'il (kata sifat yang menunjuk kepada pelaku). 
Di sini kata tersebut harus diartikan sebagai 'mem- 
belakangi’, dan bisa dengan makna ism maf'l (kata 
sifat yang menunjuk kepada objek), di sini kata 
tersebut harus diartikan sebagai 'yang di- 
belakangi’. Dari segi lain, kata dibir (,'s) dapat 
diartikan sebagai 'yang membelakangi dari segi 
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waktu', 'membelakangi dari segi tempat', atau 
'membelakangi dari segi jabatan', martabah. 
Namun, semuanya itu baru merupakan pemakai- 
an bahasa yang selalu berubah dengan berubah- 
nya konteks pembicaraan. 

Al-Qur'an menggunakan kata itu untuk 
melambangkan arti 'kezaliman/kekufuran 
seseorang”. Umumnya, kezaliman dan kekufuran 
itu timbul karena yang bersangkutan tidak mau 
mempedulikan kebenaran ayat-ayat Allah dan 
membelakanginya. Dapat ditambahkan bahwa 
setiap kata dibir (5 ) yang disebut di dalam Al- 
Our'an selalu dirangkaikan dengan kata gatha'a 
(23), yagtha'u (Kak ), dan magtha'un ( ghia ), 
yang pada mulanya berarti ‘memutuskan’. 
Memutuskan berarti tidak ada lagi hubungan 
antara kedua sisi yang telah terputus. Demikian 
juga Allah ingin memusnahkan semua kejahatan 
yang bersifat pengingkaran/membelakangi ayat- 
ayat-Nya. & A. Rahman Ritonga % 


DÂFIQ (15) 

Kata dâfiq (535) merupakan kata turunan dari 
dafaga-yadfugu—dafgan (G3 54 555 ) atau dafaga - 
yadfigu - dafgan wa dufgan ( G5, G3 Ig 353 )- Kata 
ini, demikian menurut Ibnu Zakaria, mempunyai 
satu arti denotatif, yaitu “mendorong sesuatu 
dari belakang'. Al-Ashfahani menyebutkan 
makna difig (55 ) adalah ‘mengalir dengan 
cepat', sd'ilun bisur'ah (154 JW). Thabathabai 
mengartikannya sebagai “meluap dan mengalir- 
nya air sekaligus dan secara cepat'. Apabila kata 
ini dihubungkan dengan kata yang berarti 
berjalan maka difig ( 3 ) berarti 'cepat', seperti 
ba'irun adfag (H5 "a; = unta yang amat cepat 
jalannya). 

Di dalam Al-Qur'an, lafal dâfiq (55 ) hanya 
disebutkan satu kali, yang berbunyi khuliga mim 
ma'in dâfiq ( S5 3 s us de = manusia diciptakan 
dari air yang memancar) di dalam OS. Ath- 
Tharig [86]: 6 yang berbicara tentang masalah 
bahan baku kejadian manusia. Kata difig (55) 
tersebut dirangkaikan dengan kata m4' ( sú = air) 
sehingga menjadi mim mi'in difig ( 95 Č 4 dari 
air yang mengalir secara cepat atau sekaligus dan 
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memancar). Al-Ourthubi memberikan arti kata 
tersebut sebagai 'dari air mani (sperma) yang 
dicurahkan ke dalam rahim perempuan (istri). 

Kata lain yang digunakan oleh Al-Qur'an 
untuk menunjuk arti 'mengalir' atau 'mencurah- 
kan' adalah kata shabba — yashubbu — shabban 
(Kota Elo = menuangkan). Namun, istilah 
shabb (1-) tidak memberi kesan arti secara cepat, 
serentak, atau sekaligus. Sebagai contoh di dalam 
OS. ‘Abasa [80]; 25 annâ shababnal-mâ'a shabba 
(& Adi ugo Éi = Sesungguhnya Kami benar- 
benar telah mencurahkan air/hujan dari langit). 
Dengan demikian, jelas berdasarkan fakta yang 
dapat disaksikan sehari-hari bahwa air hujan 
yang diturunkan Allah swt. dari langit tidak 
tercurah sekaligus, tetapi berangsur-angsur, 
setetes demi setetes. Diduga keras itulah sebab- 
nya ketika membicarakan persoalan bahan 
penciptaan manusia Allah swt. tidak mengguna- 
kan istilah shabb ( ¿< ), tetapi menggunakan 
istilah difig ( 13 ). Dengan menggunakan istilah 
dâfiq (35 ) akan terbedakan dari tiga jenis cairan 
yang lain-baul (air seni), mazi (air mazi adalah 
suatu cairan yang berkadar tebal/kental dan 
jernih yang biasanya keluar setelah seseorang 
terangsang, cairan ini keluarnya hanya menetes, 
tidak memancar seperti sperma), dan wadi (air 
wadi ialah suatu cairan yang bentuk dan 
rupanya sama dengan air mazi, namun saat 
keluarnya biasanya setelah sseorang melakukan 
kerja berat), yang juga keluar melalui saluran 
yang sama. 

Menurut Al-Farra' dan ulama-ulama Hijaz, 
kata dafiq (355 ) yang terdapat di dalam OS. Ath- 
Tharig [86]: 6 adalah ism fa'il (kata benda yang 
berarti subjek atau pelaku) yang menyandang 
arti ism maf'il (kata benda yang berstatus objek). 
Pemakaian kata semacam ini banyak dijumpai 
di dalam kalimat bahasa Arab, seperti lailun 
nd'imun (%6 YY ) yang sesungguhnya tidak 
berarti malam yang tidur, tetapi ‘malam sebagai 
waktu yang digunakan orang untuk tidur’. 

Betapa pun, penjelasan yang dikemukakan 
oleh Al-Farra' di atas, pemilihan dâfiq (55 ) yang 
ditampilkan di dalam bentuk kata benda yang 
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berstatus sebagai pelaku (ism ff'il), tidak di dalam 
bentuk kata benda yang berstatus sebagai objek 
penderita (ism maf'l), tentunya memiliki tujuan 
dan maksud tertentu. Pemilihan kata tersebut, 
demikian Mutawally Asy-Sya'rawi, seorang ahli 
bahasa dan Al-Qur'an kontemporer, menjelaskan 
di dalam tafsirnya, kata itu mengandung arti 
bahwa memancar sudah merupakan sifat air itu 
sendiri, bukan dipancarkan (madfig), sehingga 
jika seseorang bermaksud menahan pancaran- 
nya, niscaya orang tersebut tidak akan mampu 
melakukannya. + Cholidi œ 


DAHR (25) 

Kata dahr (35 ) di dalam Al-Qur'an menjadi nama 
surat ke-76. Surat ini dinamakan juga dengan 
nama lain, yaitu al-insân dan al-abrar. Pokok ajaran 
yang terkandung di dalam surat ini berkenaan 
dengan penciptaan manusia: petunjuk untuk 
mencapai kehidupan yang sempurna dengan 
menempuh jalan yang lurus: memenuhi nazar, 
memberi makan orang miskin dan anak yatim 
serta orang yang ditawan karena Allah, takut 
kepada hari kiamat: mengerjakan sembahyang, 
sembahyang tahajud, dan bersabar di dalam 
menjalankan hukum Allah, serta ganjaran 
terhadap orang yang menjalankan petunjuk dan 
ancaman terhadap orang yang mengingkarinya. 

Hubungan (munisabah) antara surat ini dan 
surat sebelumnya sangat jelas. Kalau surat 
sebelumnya, OS. Al-Oiyamah, menerangkan hari 
kiamat disertai dengan keadaan pada hari itu, 
maka QS. Al-Insan (atau Ad-Dahr, Al-Abrar) ini 
menjelaskan bagaimana kehidupan dunia ini 
harus ditempuh agar mencapai kehidupan 
bahagia di akhirat (hari kiamat) kelak. Adapun 
hubungan (munisabah) dengan surat sesudahnya, 
yaitu Al-Mursalat, surat yang datang kemudian 
ini menerangkan kejadian manusia secara lebih 
terinci. 

Kata dahr (45 = kurun waktu) berasal dari 
kata Arab d-h-r - menimpa. Ini hanya dua kali 
muncul di dalam Al-Our'an, keduanya di dalam 
bentuk tunggal, yaitu OS. Al-Jatsiyah [45]: 24 dan 
OS. Al-Insan (76): 1. Ada beberapa pendapat 


157 


Dahr 


tentang pengertian ad-dahr ( sai ). Pendapat 
pertama mengatakan bahwa ad-dahr ( s55 ) 
adalah masa sejak sebelum penciptaan. Pendapat 
kedua, seperti yang dikatakan oleh Al-Ashfahani, 
ad-dahr ( í ) pada asalnya berarti ‘masa yang 
dilalui oleh alam, mulai masa penciptaannya 
hingga kehancurannya'. Pendapat ketiga, seperti 
disebutkan oleh Ath-Thabarsi menyatakan 
bahwa kata ini berarti waktu berlangsungnya 
malam dan siang. Jamaknya adalah adhur (4x5) 
atau duhûr (43). 

Perbedaan pendapat tentang pengertian ad- 
dahr (45) terjadi karena adanya perbedaan 
pendapat tentang siapa sebenarnya yang di- 
maksudkan dengan al-insin pada OS. Al-Insan [76]: 
1. Bagi sementara mufasir, yang dimaksudkan 
dengan al-insin di dalam surat ini adalah Nabi 
Adam. Oleh karena itu, bagi mereka, ad-dahr ( aw) 
adalah masa sejak sebelum penciptaan, ketika 
belum ada makhluk, karena di dalam ayat itu 
disebutkan, masa itu belum ada yang dapat 
disebut. Sebutan, menurut golongan ini, muncul 
ketika makhluk pertama sudah ada. Termasuk di 
dalam golongan ini adalah Al-Juba'i, tokoh 
Mu'tazilah, Qatadah, dan Sufyan. Dengan pe- 
ngertian ini, mereka ingin menegaskan bahwa ada 
suatu masa ketika Allah ada dengan sendirinya 
dan Allah menciptakan dari ketiadaan. 

Adapun sebagian lain mengatakan bahwa 
yang dimaksudkan dengan al-insin adalah setiap 
manusia, anak cucu Adam. Menurut mereka, ayat 
ini ditafsirkan oleh kalimat berikutnya yang 
berarti “Sesungguhnya Kami telah menciptakan 
manusia dari setetes mani yang bercampur...'. Ayat ini 
jelas sekali menunjukkan bahwa yang dimaksud- 
kan dengan al-insin, bukan Adam karena Adam 
tidak diciptakan dari setetes mani. 

Adapun golongan ketiga yang menyatakan 
bahwa yang dimaksud dengan ad-dahr ( sá ) 
adalah masa pergantian siang dan malam, 
bertolak dari penafsiran OS. Al-Jatsiyah (45): 24 
yang artinya ‘Dan mereka berkata: Kehidupan ini tidak 
lain hanyalah kehidupan di dunia saja, kita mati dan kita 
hidup dan tidak ada yang membinasakan kita selain ad- 
dahr, mereka sama sekali tidak mempunyai pengetahuan 
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tentang itu, mereka tidak lain hanya menduga-duga saja'. 

Di dalam menafsirkan ad-dahr ( adi ) dalam 
ayat ini, Ibnu Katsir mengungkapkan hadits Nabi. 
Diriwayatkan, masyarakat Jahiliyah berpendapat 
bahwa sesungguhnya yang membinasakan 
mereka adalah malam dan siang karena malam 
dan sianglah yang menghidupkan dan mematikan 
mereka. Dengan demikian, mereka lantas “mencaci 
maki" masa karena membinasakan mereka. 

Tampaknya ketiga pendapat itu tidak perlu 
dipertentangkan karena di dalam pendapat 
pertama (masa yang panjang sejak sebelum 
penciptaan), maka pendapat kedua dan ketiga 
termasuk di dalamnya karena ad-dahr (xxi) di 
dalam pengertian itu berarti masa yang sangat 
panjang yang dimulai dengan masa sebelum 
penciptaan. Di dalam masa yang panjang itu, 
tentu saja masa-masa yang lebih singkat, seperti 
siang dan malam, tercakup di dalamnya. Di 
dalam bahasa Arab sendiri, memang dikenal 
penggunaan-penggunaan kata itu dengan 
pengertian yang lain lagi: misalnya, bila kata itu 
dikaitkan dengan manusia, seperti dahru fulin 
(296 325 ), ad-dahr (451 ) berarti ‘masa hayatnya’. 

Pengertian pertama itu (masa yang panjang 
sejak sebelum penciptaan) memang diakui juga 
oleh golongan kedua atau ketiga, tetapi, menurut 
mereka, pengertian seperti itu muncul kemudian 
ketika persoalan-persoalan filsafat mulai men- 
jadi bahan perbincangan di kalangan ilmuwan 
Muslim. + Badri Yatim + 


DÂ'IM (65) 

D@'im ( «$13 ) adalah ism fail (kata pelaku) dari kata 
dima-yadimu-dawiman (A) — «xx — A5) yang 
tersusun dari huruf dil, waw, dan mim. Me- 
nunjukkan maksud 'kekal selama rentang waktu 
yang dilaluinya’; juga, biasa digunakan untuk 
menunjukkan maksud 'air yang tidak mengalir’ 
(al-md'ud-da'im | A4) AS ]). Dalam pemakaian- 
nya, kata ini senantiasa dihubungkan dengan 
kata sesudahnya, yang pada umumnya, mem- 
berikan batas waktu. Oleh karena itu, tidak sama 
dengan abad (xi) yang pemakaiannya bisa 
berdiri sendiri, tanpa disandarkan kepada kata 
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sesudahnya, sehingga memberikan makna 'kekal 

dan abadi untuk selama-nya', tanpa ada batas 

waktu yang akan mengakhirinya. 

Di dalam Al-Qur'an, dd'im ( 43 ) dan semua 
kata yang seakar dengannya disebutkan sem- 
bilan kali, di antaranya di dalam OS. Ali “Imran 
(3): 75 serta OS. Al-Ma'idah [5]: 24, 96, dan 117. 

Bila kata dd'im ( 43 ) dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan di dalam Al-Qur'an maka 
akan ditemukan paling tidak tiga pengertian: 

1. Selalu (secara kontinyu). Hal tersebut di- 
gambarkan di dalam penagihan utang ter- 
hadap orang Yahudi bila diberi amanat untuk 
menyimpan atau berutang harta benda (OS. 
Ali Imran (3): 75). Juga berarti kontinyu di 
dalam melaksanakan shalat, yang merupakan 
salah satu cara agar manusia terhindar dari 
sifat-sifat yang tidak terpuji, yang dimurkai 
oleh Allah swt. (OS. Al-Ma'arij [70]: 23). 

2. Selama. Sebagaimana Allah menggambarkan 
sejarah Nabi Isa as. yang berbicara sewaktu 
kecil dan berkata, “Saya kelak akan jadi nabi 
dan saya akan melaksanakan shalat selama 
saya masih hidup” (OS. Maryam (19): 31). Juga 
larangan untuk melakukan perburuan bi- 
natang darat bagi orang yang melakukan 
(selama) ihram (OS. Al-Ma'idah (5): 96. 

3. Abadi untuk selamanya. Itu digambarkan di 
dalam janji dan ancaman Allah di akhirat, baik 
terhadap orang Mukmin (OS. Ar-Ra'd [13]: 35) 
maupun terhadap orang kafir, dengan siksa 
neraka yang abadi (OS. Had (11): 107). 

Pengertian di dalam ayat-ayat yang dike- 
mukakan di atas sebenarnya dapat dikembalikan 
pada pengertian aslinya, yakni 'tetap dan terus- 
menerus’. Di dalam penggunaannya kata itu 
tidak dibatasi waktu berakhirnya. Hal itu dapat 
diterima karena baik siksa maupun ganjaran di 
akhirat itu dipahami sebagai sesuatu yang abadi 
karena pembicaraan ayat lain yang menjelas- 
kannya (OS. Al-Bayyinah (98): 6 dan 8). Oleh 
karenanya, konteks pembicaraan dari suatu ayat 
ikut memengaruhi makna yang terkandung di 
dalamnya. 

Yang pasti bahwa pengertian kata dd'im 
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( 4?) adalah ‘suatu waktu yang memunyai 
batas, tidak abadi untuk selamanya', berbeda 
dengan kata khdlidin, atau abadan yang memberi- 
kan pengertian ‘kekal abadi untuk selamanya’. 


& Husein Ritonga & 


DAKK (33) 

Kata dakk (55 ) di dalam Al-Qur'an disebut 
tujuh kali, di antaranya di dalam QS. Al-A'raf 
[7]: 143, QS. Al-Kahf [18]: 98, dan QS. Al-Haqqah 
(69): 14. 

Kata tersebut terdiri dari dal dan dua huruf 
kaf. Kata itu pada dasarnya bermakna 'runtuh- 
nya suatu bangunan sampai rata dengan bumi'. 
Tembok yang hancur akibat suatu gejala alam 
dan telah rata dengan tanah disebut dakkal-jidiru 
(md B5). 

Sebagian ahli bahasa mengemukakan 
bahwa kata dakk (85) bisa berasal dari dua 
bentuk. Pertama, kata dakk (“5 ) yang berasal dari 
dal dan dua kaf bermakna 'rata, datar dan 
terhampar luas', seperti tanah yang datar tanpa 
ada gunung. Kedua, kata dakk ( 333 ) yang berasal 
dal, kaf dan gâf (dakaga | 55 |). Untuk memudah- 
kan membacanya maka huruf gâf ditukar dengan 
huruf kaf, akhirnya menjadi dakk (55 ). Kata yang 
kedua ini bermakna ‘sakit’. 

Bila kata dakk (55) dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan di dalam Al-Our'an, maka 
ditemukan berbagai pengertian seperti berikut 
ini: 

1. Goncangan dan getaran. Hal tersebut dapat 
dirujuk pada kisah yang terjadi pada masa 
lalu, berupa gunung Sinai yang bergoncang 
tatkala Allah memperlihatkan kebesaran dan 
kemahakuasaan-Nya. Gunung itu dijadikan 
hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan 
(OS. Al-A'raf [7]: 143). Atau kisah bendungan 
yang kokoh dan terbuat dari baja yang dibuat 
oleh Zulkarnain. Betapa pun kokohnya, bila 
Allah menghendaki kehancurannya, ben- 
dungan itu hancur dan meleleh (OS. Al-Kahf 
(18): 98). 

2. Saling berbenturan sehingga hancur berke- 
ping-keping. Hal tersebut digambarkan oleh 
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Allah di dalam kisah terjadinya Hari Kiamat 
di dalam OS. Al-Haqqah (69): 14 dan OS. Al- 
Fajr (89): 12. 

Meskipun pengertian kata dakk ( 43 ) berbe- 
da-beda, namun masih erat sekali dengan 
konteks pembicaraan ayat. Yang jelas, semua 
pengertian itu sebenarnya dapat dikembalikan 
pada pengertian kebahasaan yang telah dikemu- 
kakan. Makna 'goncangan' dan 'getaran' itu 
merupakan pertanda, bahwa kalau goncangan 
dan getarannya lama akan menjadikannya 
hancur dan berserakan. Demikian juga di dalam 
pengertian benturan antar planet, bila benturan 
tersebut benar-benar terjadi, maka akan meng- 
akibatkan hancurnya banyak planet dan tidak 
akan ada yang utuh lagi. 

Kedua pengertian di atas, baik goncangan 
dan getaran, serta berbenturnya benda-benda 
angkasa, dapat dikembalikan pada pengertian 
asalnya, yakni 'runtuh dan hancurnya suatu 
bangunan sampai rata dengan bumi’. Gunung 
Sinai, sebagaimana digambarkan dalam ayat di 
atas, meleleh dan hancur hingga menjadi rata 
dan datar. Demi-kian juga halnya dengan hari 
kiamat yang digambarkan di dalam QS. Al- 
Haggah [69] di atas. Karena berbenturan dengan 
sangat kuat, benda-benda angkasa tersebut 
hancur, bagian masing-masing bercampur 
dengan bagian yang lain. 

Dengan demikian dapat dikatakan, bahwa 
pengertian kata dakk ( 33 ) pada dasarnya 
mengacu pada runtuhnya suatu bangunan 
sehingga rata dan datar dengan bumi. 

& Husein Ritonga % 


DAKHIRUN (535) 

Kata dikhirin adalah ism fa'il jama' mudzakkar salim 
dari kata dakhara-yadkharu ( "s1; "25 ) atau 
dakhira-—yadkharu—dakhran wa dukhûran (—' 5-5 
9523955 ) yang berarti 'shagura wa dzalla' 
(Vi, = kecil dan rendah/hina). Kata ini 
disebutkan sebanyak empat kali di dalam Al- 
Our'an di dalam dua bentuk: dua kali di dalam 
bentuk dakhirin (5-15) dan dua kali di dalam 
bentuk dâkhirîn (155). Dari empat kali pe- 
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nyebutan tersebut, dua kali berkonotasi positif 
dan dua lainnya berkonotasi negatif. Yang 
berkonotasi positif terdapat di dalam OS. An- 
Nahl [16]: 48 dan OS. An-Naml [7]: 87. Ayat 48 
OS. An-Nahl (16) berbunyi, 


aa op Ab AL sega ai 
Dop Ang Si Maa Hei 
(Awalam yarau ilâ mâ khalagallahu min syai'in 
yatafayya'u zhilaluhd 'anil-yamini wasy-syamA'ili 
sujjadan lillahi wa hum dakhirin) 
“Dan apakah mereka tidak memperhatikan segala sesuatu 
yang telah diciptakan Allah yang bayangannya berbolak- 
baik ke kanan dan ke kiri di dalam keadaan sujud kepada 
Allah, sedangkan mereka berendah diri?” 


Kata dakhirina (5-5) di dalam ayat ini 
mengandung arti shdghirina khadhi dana (Sy Ate 
Oa» = yang kecil lagi tunduk/merendahkan 
diri). Oatadah dan Mujahid mengatakan bahwa 
kata tersebut berarti shaghiriina (5215 = yang 
kecil/hina), sedangkan yang dimaksud dengan 
sujjadan lillahi ( 4) KAL = sujud kepada Allah) di 
dalam ayat tersebut, menurut Qatadah ialah 
bayangan tiap sesuatu sujud kepada-Nya. Adh- 
Dhahhak berpendapat, yang dimaksud ialah 
sujudnya bayang-bayang adalah sujudnya 
pemilik bayang-bayang itu, sedangkan menurut 
Al-Hasan dan Mujahid, yang dimaksud sujud- 
nya bayang-bayang adalah seperti sujudnya 
seseorang kepada Allah swt. di dalam keadaan 
tunduk/patuh. 

Teks Ayat 87 OS. An-Naml [27] ialah, 


DAN G a AA 
Ses 
(Wa yauma yunfakhu fish-shûri fafazi'a man fis- 
samawati wa man fil-ardhi illâ man sy@'allah wa kullun 
atauhu dakhirin) 
“Dan [ingatlah] hari [ketika] ditiup sangkakala, maka 
terkejutlah segala yang di langit dan yang di bumi, 
kecuali siapa yang dikehendaki Allah. Dan semua mereka 
datang menghadap-Nya dengan merendahkan diri” 


Kata dakhirin (2525 ) di dalam ayat tersebut 
menurut IbnuAbbas dan Qatadah, mengandung 
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arti shdghir (#Lo - kecil), sedangkan menurut As- 
Suddi, berarti raghimin (21, = hina). 

Adapun yang berkonotasi negatif disebut- 
kan di dalam Ayat 18 OS. Ash-Shaffat [37], Qul 
na'am wa antum dikhirin (0-5 Bf, sx y$ = Kata- 
kanlah, “Ya”, dan kamu akan terhina) dan Ayat 
60 QS. Ghafir (40), 

DKI AA GO abi La J5 
(Wa gala Rabbukum ud'Ani as-tajib lakum. Innal-ladzina 
yastakbirina 'an 'ibadati sayadkhuluna Jahannam 
dakhirin) 

“Dan Tuhanmu berfirman, “Berdoalah kepada-Ku, niscaya 
akan Kuperkenankan bagimu. Sesungguhnya orang-orang 


yang menyombongkan diri dari menyembah-Ku akan 


masuk neraka jahanam di dalam keadaan hina dina” 

Kata dakhirun/dikhirin (25/55) di 
dalam kedua ayat tersebut bermakna sama, 
yaitu ash-shAgirinadz-dzaliliana (SAW SA = 
kecil lagi hina dina). + Noorwahidah + 


DALW (j3 ) 

Kata dalw adalah bentuk tunggal kata dald'un/ 
daula'un (955 * ¿93 ) atau bentuk mashdar kata 
dalâ-yadlû (“Sx- 35 ), turunan huruf dal, lâm, dan 
huruf mu ‘tal , serta menunjukkan arti “mendekati 
sesuatu secara mudah dan pelan’. Kemudian, 
artinya berkembang menjadi 'mengulurkan atau 
menurunkan (timba), sebab orang yang me- 
nurunkan atau mengulurkan sesuatu biasanya 
dilakukan secara pelan-pelan mendekati air 
yang ingin ditimbanya, seperti dikatakan: 
adlaitud-dalwa ( Jan ¿$f = saya menurunkan 
timba) atau mengeluarkan timba dari sumur 
karena menarik timba hingga mendekat: 'per- 
jalanan santai’ karena berjalan santai dilakukan 
secara pelan-pelan: ‘mengemukakan’, seperti 
dikatakan: adld fulanun bihujjah ( sy W% Ji -si 
Fulan mengemukakan alasannya) sebab alasan 
biasanya disampaikan secara hati-hati karena 
ingin mencapai tujuan tertentu, sedangkan Al- 
Ashfahani mengartikan kata dalw dengan 
“menurunkan dan mengutus', yakni melepaskan 
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secara bertanggungjawab, sedangkan Abu 
Mansur di dalam kitab Asy-Sydmil menyatakan 
bahwa kata itu pada dasarnya berarti 'me- 
ngulurkan (timba) kemudian dikonotasikan 
kepada semua sarana untuk mencapai sesuatu. 

Kata dalw di dalam Al-Our'an hanya 
ditemukan sekali dengan arti ‘timba’, yaitu pada 
OS. Yusuf (12): 19. Menurut Al-Himsi, frase adla 
dalwahi (7s ji) di dalam ayat tersebut 
ditafsirkan sebagai mengulurkan timba ke dasar 
sumur untuk mengambil air. Jadi, adlâ diartikan 
dengan ‘mengulurkan’ dan dalwa berarti ‘timba’. 
Kedua kata tersebut digunakan berkaitan dengan 
kisah Nabi Yiisuf as., yaitu ketika saudaranya 
merasa cemburu terhadapnya karena ayah 
mereka memperlakukannya sangat istimewa: 
mereka mengajak Yusuf untuk mencelakainya. 
Lalu mereka membawanya ke suatu tempat yang 
jauh dari pengamatan ayahnya. Di tempat itu 
Yusuf dibuang ke dalam sumur dengan maksud 
jika ada pedagang yang lewat, yang biasanya 
singgah di tempat itu untuk mengambil air, 
mereka dapat menjual Yusuf. Tatkala ada 
pedagang yang mengulurkan timbanya, Yusuf 
yang ada di dasar sumur menarik timba itu 
untuk naik dari sumur tersebut. Setelah naik, 
Yusuf dijual oleh saudaranya kepada sang 
pedagang. & Arifuddin Ahmad & 


DAM (æ ) 

Dam («5 ) adalah sebuah kata benda yang berasal 
dari damy ( 5? ) atau damay. (45) yang berarti 
‘darah’. Dam ( +5 ) di dalam berbagai bentuknya 
di dalam Al-Our'an disebut sepuluh kali, tujuh 
kali di dalam bentuk tunggal dam( ¿5 ) dan tiga 
kali di dalam bentuk jamak dima/ „ú> ). Kesepuluh 
kata itu tersebar pada tujuh surat, OS. Al- 
Baqarah [2]: 30, 84, 173, OS. Al-Ma'idah [5]: 3, 
OS. Al-An'am [6]: 145, OS. Al-A'raf (7): 133, OS. 
Yisuf (12): 18, OS. An-Nahl [16]: 66, 115, dan OS. 
Al-Hajj (22): 37. 

Kesemua kata dam (5) yang terdapat di 
dalam ayat-ayat Al-Our'an mengandung arti 
'darah', yaitu suatu cairan merah yang mengalir 
di dalam pembuluh darah yang di antara 
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fungsinya adalah untuk mengangkut oksigen ke 
seluruh tubuh. Namun, ada di antara arti itu 
yang lebih dekat kepada hakikat dan ada pula 
yang lebih condong kepada pengertian majazi 
(metaforis), seperti pada OS. Al-Baqarah (2): 30 
dan 84. Melalui ayat-ayat yang di dalamnya 
terdapat dam ( ¿5 ), Allah swt. membicarakan 
beberapa hal, antara lain sebagai berikut. 


Darah yang mengalir (daman masftihan) diharamkan untuk 
dimakan. 


a) Ibadah kurban (OS. Al-Hajj [22]: 37). Di dalam 
ayat ini Allah menjelaskan secara filosofis 
bahwa yang paling utama dari rangkaian 
ibadah kurban adalah motivasi religius yang 
melandasinya. Semakin pekat ketakwaan 
yang mendasari ibadah kurban, semakin 
tinggi pula nilainya di sisi Allah. 

b) Makanan yang dilarang untuk dimakan (OS. 
Al-Baqarah [2]: 173, OS. Al-Ma'idah [5]: 3, OS. 
An-Nahl [16]: 66, dan OS. Al-An'am f6): 145). 
Di dalam beberapa ayat ini Allah swt. men- 
jelaskan beberapa jenis makanan yang di- 
haramkan. Di antara makanan yang ter- 
larang untuk dimakan tersebut adalah darah. 
Ayat-ayat tersebut, kecuali OS. Al-An'am [6]: 
145, membicarakan darah secara umum. Oleh 
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karena itu, mencakup semua macam darah 
dan sifatnya. Adapun QS. Al-An'am [6]: 145 
memberikan batasan terhadap keumuman 
ayat-ayat yang umum tadi. Di dalam ayat ini 
Allah menegaskan bahwa hanya darah yang 
mengalir, daman masfûhan ( GAK C5) yang 
diharamkan, sedangkan darah yang tidak 
mengalir, yaitu darah yang bersatu dengan 
daging dan tidak mungkin untuk memisah- 
kan/membersihkannya, tidak dilarang (di- 
maafkan = ma'fuww/ “x ). 
Pada pengujung ayat tersebut, Allah swt. 
memberikan suatu kebijakan khusus sebagai 
antisipasi jika terjadi keadaan yang memaksa 
seseorang untuk makan makanan yang diha- 
ramkan. Untuk itu, ditetapkan bahwa barang 
siapa di dalam keadaan terpaksa (darurat) 
diperkenankan untuk memakan makanan 
yang diharamkan sejauh tidak melampaui 
batas, ...famanidhthurra ghaira baghin wala din 
fii inna rabbaka ghafûrun rahim ( p zé hi gz 
K3 ab D). 
Bencana akibat ulah manusia (OS. Al-Bagarah 
(21:30). Melalui ayat ini, Allah swt. mencerita- 
kan tanggapan para malaikat ketika Allah 
swt. akan menciptakan manusia, di dalam hal 
ini Adam as. Malaikat berusaha menjelaskan 
dengan ungkapan yang seolah-olah meng- 
ingatkan bahwa menurut perkiraan para 
malaikat manusia akan melakukan kezalim- 
an-kezaliman yang di dalam hal ini diungkap- 
kan dengan bahasa metaforis dengan meng- 
gunakan simbol darah. 

d) Peringatan atau ancaman (OS. Al-A'raf (7): 
133). Melalui ayat ini dan beberapa ayat 
sebelum dan sesudahnya, Allah swt. men- 
jelaskan suatu peristiwa yang menimpa 
Firaun dan pengikutnya ketika mereka tidak 
mau percaya kepada Nabi Musa as. Akhirnya 
Allah swt. menimpakan beberapa bencana 
sebagai hukuman atas sikap mereka secara 
bergantian berupa topan, belalang, kutu, 
katak, dan darah sebagai yang disebutkan 
oleh OS. Al-A'raf (7): 133 tersebut. 

e) Usaha pemutarbalikan fakta melalui bukti 


c 


<~ 
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palsu. Di dalam kisah tragedi Nabi Yusuf as. 
disebutkan bahwa setelah saudara-saudara- 
nya memasukkannya ke dalam sebuah 
sumur, mereka pulang menghadap orang tua 
mereka, Nabi Ya'qub as. Mereka menyusun 
dan mengungkapkan cerita palsu dengan 
didukung oleh bukti palsu pula berupa darah 
yang melekat pada kemeja Nabi Yusuf as. 
Bukti palsu ini secara khusus disebutkan Al- 
lah swt. di dalam firman-Nya (QS. Yûsuf [12]: 
18). & Cholidi % 


DAM' (&3) 

Kata dam’ ( ¿5 ) disebut dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yakni di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 83 
dan Surat At-Taubah [9]: 92. 

Kata dam' ( ¿5 ) terdiri dari huruf, dâl, mim 
dan “ain. Variasi bentuknya bisa menjadi yadma'u 
(x4) dima' (¢ ©), dan dam'fnan (633). Kata 
tersebut pada dasarnya bermakna 'nama bagi 
sesuatu yang mengalir dari mata (air mata)', baik 
karena kegembiraan, terharu, maupun akibat 
sakit. Kata yang sama juga bisa memberikan 
pengertian sebagai ‘sifat dari air yang mengalir 
dari mata (bercucuran/melimpah) . Melimpahnya 
air mata dari kelopak mata, disebabkan kelopak 
mata sudah tak sanggup menampung limpahan 
air mata tesebut karena derasnya, sama halnya 
dengan meluapnya air sungai dari aliran sungai 
yang ada sehingga membanjiri sekelilingnya. Kata 
yang sama juga bisa digunakan bagi keadaan 
manusia yang serentak berangkat dari Arafah 
menuju Mina dengan meluap, bila mereka secara 
serentak berangkat dari Arafah. Pengertian kata 
dam' («5») berbeda dengan tasilu ( ji ) yang 
memberikan pengertian 'mengalir secara terus- 
menerus sebagai suatu siklus yang berjalan tanpa 
hentinya'. Misalnya mengalirnya air di sungai. 

Bila kata tersebut dihubungkan pemakai- 
annya di dalam Al-Our'an maka akan ditemukan 
bahwa penggunaannya menyangkut rasa ter- 
haru karena mereka sebenarnya jauh sebelum- 
nya telah mengetahui-melalui kitab Taurat- 
tentang sifat-sifat dan kebenaran kerasulan Nabi 
Muhammad saw. Hal tersebut dialami oleh para 
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utusan Raja Najasy yang diperintahkan untuk 
menghadap Nabi Muhammad. Setelah mereka 
melihat dari dekat sifat dan tindakan Rasulullah 
mereka menyatakan beriman. Pada waktu itulah 
mereka mencucurkan air mata yang membasahi 
pipi sebagai tanda rasa terharu yang mereka 
alami (OS. Al-Ma'idah [5]: 83). Kata itu juga 
digunakan untuk kesedihan karena harapan 
mereka untuk ikut berjihad di jalan Allah tidak 
terlaksana dan sewaktu Nabi Muhammad 
menginginkan bantuan, mereka tidak bisa 
mengabulkannya karena mereka miskin (OS. At- 
Taubah [9]: 92). 


Al-Qur'an menggunakan kata dam' dengan pengertian, air 
mata mengalir dengan derasnya karena terharu dan sedih. 


Dari apa yang dikemukakan di atas terlihat 
bahwa Al-Qur'an menggunakan kata dam' («5 ) 
dengan pengertian “mengalir dengan derasnya 
air mata karena keadaan terharu dan sedih'. 


& Husein Ritonga % 


DAMDAMA ( 9455) 

Kata damdama adalah fil madhi ruba'i mujarrad 
dengan wazan fa'lala—yufa'lilu-fa'lalah 
(di ), yaitu damdama-yudamdimu- 


go... 


atau mudamdaman ( Gosa ) yang mengandung 
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beberapa makna: (1) 'menggeram', seperti di 
dalam kalimat damdama 'alaih ( 41; p323) yang 
berarti tamtama bi ghadhab ( x xi = la meng- 
geram karena marah); (2) 'membinasakan', 
seperti di dalam kalimat damdamallahu ‘alaihim 
(a as 333 ) yang mengandung arti ahlakahum 
( aan = Allah membinasakan mereka): dan (3) 
'melekatkan/menempelkan', seperti di dalam 
frase damdamasy-syai' ( %3 2x5 ) yang berarti 
alzagahu bil-ardhi (5,5 S9 = melekatkan/ 
menempelkan pada tanah). Kata ini hanya satu 
kali disebutkan di dalam Al-Our'an, yaitu pada 
OS. Asy-Syams [91]: 14, fakadzdzabihu fa'agarihd 
fadamdama ‘alaihim rabbuhum bidzanbihim fasawwâhâ 
PA ad fa 33 wi peert oyr gag Kig 
(SÉ maba 3 le PALÉ Lagia i = 
Lalu mereka mendustakannya (Nabi Saleh as.) 
dan menyembelih unta itu; maka, Tuhan mem- 
binasakan mereka disebabkan oleh dosa-dosa 
mereka, lalu Allah menyamaratakan mereka 
[dengan tanah)). 

Ayat di atas menceritakan sikap kaum 
Tsamud yang tidak memercayai Nabi Saleh as. 
dan membunuh unta betina yang dilarang oleh 
Nabi Saleh as. untuk diganggu sebagaimana 
digambarkan di dalam ayat sebelumnya (QS. 
Asy-Syams (91):13), fagala lahum Rasûlullah 
ndgatallih wa suqyâhâ (A1 156 Al Oya) sa ja 
Lan = lalu Rasul Allah [Saleh] berkata kepada 
mereka, | Biarkanlah) unta betina Allah dan 
minumannya.” ). Meskipun Nabi Saleh as. sudah 
melarang dan memberi peringatan bahwa 
mereka akan mendapat siksa apabila menganggu 
unta tersebut, mereka tetap melakukannya: 
bahkan, unta itu dibunuh. Mereka juga men- 
dustakan Nabi Saleh. Akibat sikap dan perbuat- 
an itu, mereka dihukum oleh Allah dengan 
hukuman yang sangat berat, yaitu kehancuran 
dan kebinasaan. Kata damdama ( x3 ) di dalam 
ayat ini mengandung arti al-mubilaghah fil- 
'ugiibah wan-nakal ( JSD, xl a JS = berlebih- 
lebihan di dalam hukuman dan siksaan). Kata 
tersebut dipertegas lagi oleh Allah swt. dengan 
kalimat berikutnya fasawwih4 (5:5 -lalu Ia 
menyamaratakannya) yang menunjukkan bah- 
wa hukuman itu luar biasa dahsyat dan bersifat 
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menyeluruh, baik bagi orang dewasa maupun 
kanak-kanak, baik menyangkut jiwa maupun 
harta benda. Mereka semua dihancurbinasakan 
sehingga rata dengan tanah, tanpa ada yang 
tersisa sedikit pun juga. + Noorwahidah & 


DAR (js) 

Kata dâr (5 ) dan berbagai derivasinya di dalam 
Al-Our'an disebut 55 kali, tersebar di dalam 
beberapa ayat dan surat, di antaranya OS. Al- 
Baqarah (2): 94, OS. Al-A'raf (71: 145, dan OS. Al- 
An'am [6]: 32. 

Kata dir ( X3 ) berasal dari dawara (555 ) yang 
secara terminologi bermakna 'bergerak dan 
kembali pada tempat semula', (istirahat setelah 
ia bergerak dan melakukan aktivitasnya). 
Pengertian kata ini kemudian meluas pada 
pengertian lain, yakni 'tempat tinggal/rumah' 
karena rumah berfungsi sebagai tempat kembali 
manusia setelah melakukan berbagai aktivitas 
sehari-hari. Juga bisa bermakna ‘sebuah kamar 
di dalam mesjid haram yang dijadikan tempat 
istirahat setelah melakukan thawaf keliling 
Ka'bah'. Di samping pengertian tersebut di atas, 
dâr (j5) bisa bermakna ‘perkampungan’ karena 
setelah seseorang melakukan berbagai per- 
jalanan, dia akan kembali ke kampungnya. 
Kemudian’ kata ad-dirah (355 ) berarti “dataran 
rendah yang dikelilingi oleh dataran tinggi 
(pegunungan). 

Kata dar (j5) yang dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan di dalam Al-Qur'an secara 
garis besar dapat dikategorikan menjadi dua, 
yaitu yang bersifat keduniaan dan yang bersifat 
keakhiratan. 


1. dir (5) bermakna “kampung”, terdapat di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 85, OS. An-Nisa' 
[4]: 66, OS. Al-Anfal (8): 47, dan lain-lain. 

2. dir (j5) bermakna ‘penghidupan di dunia, 
terdapat di dalam OS. Al-An'am (6): 135 dan 
OS. Ar-Ra'd [13]: 22. 

3. dir (73 ) bermakna 'akhirat', terdapat di 
dalam OS.Al-An'am [6]: 32.” ...kampung akhirat 
itu lebih baik bagi mereka yang bertakwa....”. Hal 
yang sama juga ditemukan di dalam berbagai 
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surat, yaitu OS. Al-Baqarah [2]: 94, OS. Al- 
An'am (6): 127, OS. Yiinus [10]: 25, OS. Yusuf 
(12): 109, dan lain-lain. 


Dari pembicaraan di dalam Al-Qur'an 
sebagai diuraikan di atas, tergambar bahwa kata 
dir (5) berarti ‘suatu tempat tetap yang 
menjadi akhir dari berbagai aktivitas kehidupan 
manusia', baik menyangkut kehidupan kedunia- 
an maupun kehidupan keakhiratan. Namun, 
kebanyakan pembicaraan Al-Our'an mengenai 
dir (5) lebih mengarah pada pembalasan 
kehidupan di akhirat, baik berupa balasan baik 
dengan surga maupun balasan kejahatan dengan 
neraka. % Husein Ritonga & 


DARAHIM (2155) 
Kata darâhim ( >35 ) adalah jamak dari dirham 
(252). Di dalam Al-Qur'an hanya dijumpai satu 
kali, pada OS. Yûsuf (12): 20. Artinya adalah ‘mata 
uang yang terbuat dari perak’. Kata ini di- 
pergunakan di dalam Al-Our'an berkaitan dengan 
peristiwa yang dialami oleh Nabi Yusuf pada 
masa mudanya, yaitu ketika saudara-saudara 
Yusuf iri terhadapnya karena merasa bahwa ayah 
mereka, Ya'gub, lebih mencintai Yusuf dan 
saudara kandungnya, Benyamin. Dengan alasan 
bermain-main yang dikemukakan kepada ayah 
mereka, saudara-saudara Yusuf bersepakat untuk 
memasukkan Yusuf ke dalam sumur supaya 
dipungut oleh musafir yang lewat di tempat itu. 
Sambil menangis dan menunjukkan baju 
gamis Yusuf yang berlumuran darah (palsu), 
mereka berbohong kepada Ya'kub bahwa Yusuf 
telah dimakan serigala. Sementara itu, se- 
kelompok musafir singgah di sumur tersebut 
untuk mengambil air. Ketika salah seorang dari 
musafir tersebut menurunkan timbanya, Yusuf 
berpegang pada timba itu sehingga terangkat ke 
permukaan. Alangkah gembiranya anak muda 
yang menimba Yusuf tersebut. Para musafir itu 
kemudian meneruskan perjalanan ke Mesir dan 
menjual Yusuf dengan harga yang murah, 
“beberapa dirham”, kepada seorang penguasa 
Mesir. Dijual dengan harga murah karena 
musafir itu tergesa-gesa dan khawatir akan 
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mendapat kesulitan sebab Yusuf adalah anak 
temuan di tengah perjalanan yang boleh jadi 
akan diambil oleh pemiliknya. Namun, penguasa 
itu memerintahkan kepada istrinya, untuk 
meperlakukannya dengan baik agar kelak Yusuf 
dapat dijadikan anak angkat. 

Para mufasir memahami kata dardhim 
(55) pada ayat tersebut sebagai alat tukar 
yang dipergunakan ketika itu. 

Kalimat bi tsamanin bakhsin darihima 
ma'diidatin ( 355454 Eas „= dengan harga 
jual yang murah, beberapa dirham) menunjuk- 
kan relatif murah harga jual Yusuf. Karena kata 
bakhsin ( x: ) biasa dipergunakan oleh orang 
Arab untuk menunjukkan sesuatu yang jumlah- 
nya kurang dari 40. Di dalam suatu riwayat 
disebutkan harga jual Yusuf 25 dirham. 


Dirham, mata uang yang pernah digunakan di masa lalu dan 
terbuat dari perak 


Dirham («52 ) diperkirakan masuk ke dunia 
Arab klasik dari bangsa Persia Sassanian, 
terutama pada masa Yazdagard I (241-226 SM), 
Hormoz IV, dan Khusraw II, kata itu berasal dari 
drahms. Pada waktu Imperium Byzantium 
berhasil mengalahkan Imperium Persia, mata 
uang yang terbuat dari perak dengan salah satu 
permukaannya bergambar Kaisar Heraklius ini 
tetap merupakan alat tukar resmi di wilayah- 
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wilayah kekuasaan Byzantium. Satu riwayat 
menyebutkan bahwa dirham (&,») yang di- 
pergunakan oleh Byzantium ini berasal dari 
Yunani, drachma. 

Pada masa Rasulullah dan masa Khulafaur 
Rasyidin sampai masa pemerintahan Abdul 
Malik bin Marwan, Khalifah Umayyah kelima, 
semua dirham (»',») yang beredar di wilayah 
kekuasaan Islam berasal dari Persia (Dirham 
Kisra). Oleh Abdul Malik bin Marwan (685-705 
M./65-86 H.), mata uang dirham («»)») tersebut 
diganti modelnya, dari nama Kisra menjadi 
namanya, dan pada bagian belakangnya tertulis 
dua kalilmat syahadat. Hal ini dilakukan oleh 
Khalifah bersamaan waktu dengan pembenahan 
administrasi pemerintahan. Walaupun demi- 
kian, model dirham («2») yang sudah lebih 
dahulu beredar tetap diakui sebagai alat tukar. 
Jadi, pada waktu itu terdapat tiga macam dirham, 
yaitu (1) Dirham Persia (ad-dirham al-baghli atau 
dirham Kisra): (2) Dirham Khalifah (ad-dirham At- 
Tibri), dan (3) Dirham Gubernur (Al-Hajjaj). Yang 
terakhir itu lebih dikenal dengan nama al-dirham 
As-Sumairi. 

Harga dirham ( +> ) pada waktu itu lebih 
tinggi daripada mitsgdl, dengan perbandingan 
10:7. Perdagangan perak bukan saja terdapat di 
daerah kekuasaan khalifah di Timur, tetapi juga 
di Rusia (Eropa Timur), Skandinavia, daerah 
Baltik dan lain-lain: namun, sebagai satuan alat 
bayar (currency) dengan sendirinya nilai dirham 
selalu mengalami fluktuasi. 

Di samping sebagai mata uang, dirham 
(5 ) juga dipergunakan sebagai nama ukuran 
berat. Akan tetapi, di antara negeri-negeri yang 
mempergunakan dirham ( «#2 ) sebagai ukuran 
berat tidak ada kesepakatan tentang besar 
satuan beratnya sampai sekarang. Pada zaman 
Yazdagard I satuan berat dirham ditetapkan 4,21 
gram, namun, pada Yazdagard III turun menjadi 
4,10 gram. Pada tahun 1799, ketika Prancis 
berkuasa di Kairo, satuan berat dirham ( a) ) 
ditetapkan 3,0884 gram. Pada tahun 1845 
berubah sedikit menjadi 3,0898 gram. Di Istanbul 
dan seluruh wilyaha Turki saat ini, satu dirham 
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(552) sama dengan 3,207 gram. 

Pada zaman Umar, berat satuan dirham 
(552) ditetapkan 2,97 gram. Penetapan itu perlu 
karena sifat dirham («2 ) sebagai barang 
dagangan dan mata uang yang harus dizakati 
bila telah sampai nisabnya. Nisab terendah 
untuk perak adalah 200 dirham, dengan zakat 1/ 
40 atau 2,5 %, yakni 5 dirham. Selanjutnya, setiap 
40 dirham perak, zakatnya satu dirham. Demi- 
kian juga halnya semua jenis perdagangan yang 
modalnya dihitung dengan dirham, zakatnya 
diperhitungkan seperti di atas. 

+ Hasyimsyah Nasution & 


DARK (553) 

Secara literal kata ini menunjuk pada makna 
'ikutnya sesuatu pada sesuatu yang lain sampai 
kepadanya'. Verba yang dibentuk dari kata ini, 
antara lain adraka ( aaf = mengetahui, mengikuti, 
dan sampai umur |balig)). Misalnya adrakal-amr, 
( ai asf = ia mengetahui urusan itu), adrakasy- 
syai’ (3A) af = ia mengikuti, menyertai se- 
suatu), dan adrakal-ghulam ( +94 555! = anak laki- 
laki itu sudah balig). Ism (nomina) dari kata d-7-k 
adalah dark ( 4';3) dan darak (555). Dark (555) 
berarti 'kedalaman atau bagian terbawah dari 
sesuatu’; darak (5,5) berarti ‘seutas tali yang 
diikatkan pada timba dan diikatkan pada tali lain 
agar dapat sampai ke dalam air’. 

Di dalam Al-Our'an, kata-kata yang berasal 
dari akar kata d-r-k disebut 12 kali, sembilan kali 
di dalam bentuk fi“! dan tiga kali di dalam bentuk 
ism. Bentuk-bentuk fi'l yang termaktub di dalam 
Al-Qur'an adalah adraka (5:5 ) (OS. Yûnus (101: 
90) dan fi'1 mudhiri'-nya yudriku (4, OS. Al- 
An'am (6): 103), tadiraka (35 ) (OS. Al-Oalam 
[68]: 49) dan iddâraka (351 ) (OS. An-Naml [27]: 
66). 

Penyebutan di dalam bentuk ism terdapat 
pada tiga ayat, yaitu darak ( 475 ) (OS. Thaha [20]: 
77), dark (55 ) (OS. An-Nisa' (4): 145) dan mudrakin 
(33333 ) (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 61). 

Dari keseluruhan kata-kata yang berasal 
dari akar kata d-r-k sembilan kali menunjuk pada 
makna ‘mengikuti’, ‘menyusul’, dan ‘mendapati’, 
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antara lain di dalam QS. Yûnus {10]: 90, QS. Yâsîn 
[36]: 40, dan OS. An-Nisâ' [4]: 78 dan 100. Dua kali 
menunjuk pada makna ‘mengetahui’, 'men- 
jangkau', seperti yang terdapat di dalam QS. Al- 
An'am [6]: 103, yakni “Tuhan tak dapat diketahui 
dan dilihat dari penglihatan manusia, tetapi la 
dapat melihat/mengetahui segala penglihatan 
mata manusia”; dan sekali menunjuk pada arti 
'dasar/bagian bawah api neraka’. 

Dark ( 3'3 ) yang disebut sekali di dalam Al- 
Qur'an yang ditemukan di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 145 menunjuk pada kediaman penghuni 
neraka dari kaum munafik. Penyebutan dark 
(553) pada ayat tersebut diiringi kata sifatnya 
asfal ( jí ) yang terbawah sehingga menjadi ad- 
darkul-asfal ( JLN Wan = tingkat dasar yang 
paling bawah). 

Darak (5,5) yang disebut di dalam Al- 
Qur'an OS. Thaha (20): 77 menunjuk pada makna 
‘menyusul, mengikuti’, yang di dalam ayat 
tersebut berkaitan dengan Fheraguen, umat 
Nabi Musa, akan dikejar/disusul oleh Firaun dan 
bala tentaranya yang mengejar mereka. Musa 
meyakinkan mereka bahwa itu tak mungkin 
terjadi karena Tuhan bersamanya. 

Dark (55 ), menurut Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, sama dengan darj ( z5» ), yang berarti 
‘tingkat, lapisan’. Hanya bedanya dark ( 43) 
menunjuk pada tingkat-tingkat, lapisan bawah, 
sedangkan darj (55) menunjuk pada tingkat- 
tingkat, lapisan-lapisan atas. Karena itu surga 
disebut punya darajit ( >t; = tingkat-tingkat 
surga) dan neraka punya darakit ( -S',5- tingkat- 
tingkat neraka). +M. Rusydi Khalid & 


DASS ( Ran ) 

Kata dass (5) di dalam Al-Qur'an disebut satu 
kali, yaitu di dalam OS. An-Nahl (16): 59. Kata 
dass (55) terdiri dari dal, dan dua sin. Kata dass 
(7?) berarti ‘memasukkan sesuatu ke dalam 
perut bumi dengan sengaja dan secara paksa’. 
Oleh karenanya, kata tersebut juga digunakan 
untuk menyatakan perbuatan 'menanam bibit 
ke dalam tanah’, dassal-badzra fit-turab ( 5 4.3 
AP „$ )- Dari akar kata yang sama terdapat 
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kata disisah ( i-> ) yang berarti ‘cacing yang 
berada di perut bumi, yang berjalan di lorong- 
lorong yang dibuatnya'. Penggunaan kata 
tersebut berbeda dengan kata dafn ( -s5) yang 
berarti 'menanam dengan terlebih dahulu 
melakukan penggalian'. Kata dafn ( 235) ini 
sebenarnya lebih bermakna positif dibanding- 
kan dengan dass (5) karena dafn ( 3 ) me- 
ngandung pengertian 'menanam yang ber- 
manfaat', atau 'usaha penanaman itu untuk 
menjaga agar manusia tidak merasa terusik 
dengan keberadaannya’; misalnya penanaman 
bangkai atau benda busuk yang lain. Bahkan, 
pengertian yang kedua itu juga digunakan untuk 
pengertian 'menguburkan manusia yang telah 
meninggal sebagai suatu kewajiban kifayah 
(kewajiban kolektif) bagi umat manusia. 

Di dalam konteks pembicaraan Al-Our'an, 
kata dass ( 7.5 ) mengandung konotasi negatif, 
berupa perbuatan durhaka, dengan menanam 
anak manusia secara paksa (hidup-hidup). 
Tindakan tersebut berkaitan dengan sikap dan 
tindakan orang-orang Jahiliyah terhadap anak 
wanita yang lahir. Di sisi lain, sesuai dengan 


tradisi masyarakat pada waktu itu yang se- 


nantiasa merendahkan dan beranggapan bahwa 
wanita itu sama dengan benda, wanita di- 
pandang tidak punya nilai di mata masyarakat. 
Oleh karena wanita itu aib maka mereka 
berusaha menghilangkannya dengan mengu- 
burkan anak yang baru saja lahir kalau ia 
ternyata seorang wanita. Di samping itu, pada 
masa Jahiliyah wanita amat lemah, tidak bisa 
mempertahankan diri, apalagi mempertahankan 
keluarga, dengan memanggul senjata untuk 
berperang. Padahal, zaman itu adalah zaman 
yang sering terjadi pertempuran di antara 
berbagai kabilah yang ada, hanya karena 
masalah sepele. Agar anak yang baru lahir itu 
tidak menjadi beban setelah ia besar, menurut 
tradisi yang berlaku, orang harus merelakan 
anaknya dikubur secara paksa di dalam keadaan 
hidup-hidup. 

Kata yang hampir sama dengan kata ter- 
sebut adalah kata dafn (-55) yang bermakna 
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'menanam sesuatu setelah ia mati'. Pengertian 
kata ini tampaknya lebih bersifat positif. 


& Husein Ritonga & 


DHAHIK ( as ) 

Dhahika (D2 ) adalah fil madhi (verba lampau). 
Bentuk mudhiri' (kini/mendatang)-nya adalah 
yadhhaku ( 8555). Bentuk mashdar adalah dhahik 
(2m) dhahk (05), dhihk ( S5 ), dan dhihik 
( Iz ). Bentuk pelaku tunggalnya adalah dhâhik 
( 46 ) dan bentuk jamaknya dhahikan (5 ta ) 
untuk jenis laki-laki: sedangkan untuk jenis 
perempuan kata dhdhikah (S5 ) untuk bentuk 
tunggal dan dhawihik (M5) untuk bentuk 
jamak. Orang yang selalu mendapat tertawaan 
diberi gelar dengan adh-dhuhkah ( >23 ), sedang- 
kan orang yang selalu menertawakan orang lain 
diberi gelar dengan adh-dhuhakah (Sal ). 
Adapun orang yang banyak tertawa dipanggil 
dengan adh-dhuhukkah ( ża! ), adh-dhahhik 
( IG) ), adh-dhahik (5-2) ) dan al-midhhik 
(Bali). 

Di dalam Al-Our'an, kata yang seasal 
dengan kata dhahika terdapat di dalam sepuluh 
ayat dengan perincian: Dua ayat mengambil 
bentuk kata kerja masa lalu, seperti termaktub 
di dalam OS. Had (11): 71 dan An-Najm [53]: 43. 
Enam ayat mengambil bentuk mudhari' atau kata 
kerja masa kini/depan, seperti terdapat di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 82. Serta dua ayat lainnya 
mengambil bentuk ism f@'il, termaktub di dalam 
OS. An-Naml [27]: 19 dan OS. ‘Abasa (80): 39. 

Dari sudut tinjauan bahasa, menurut Ibnu 
Faris, huruf dhad, hâ’ dan kaf menunjuk kepada 
makna ‘keterbukaan’ dan ‘kelapangan (hati). 
Dari ketiga huruf tersebut, menurutnya, timbul 
kata dhahik yang berarti dhiddu baka ( & io = 
lawan kata menangis), ats-tsugrul abyadh (2281 “Xi 
= gigi putih), az-zahru (4 = bunga/kembang), 
az-zabad ( $= hadiah), wasathuth tharig (3 A) bas 
= pemisah jalan) dan al-'asal ( j4 = madu). Di 
samping sebagai bentuk pelaku dari kata dhahik, 
menurut Ibnu Duraid, dhâhik mempunyai arti 
‘batu keras (putih) berkilau yang tampak di atas 
gunung. 
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Dari sudut tinjauan terminologi, menurut 
Ibnu Manzhur, dhahik adalah zhuhûruts tsandya 
minal farh («AA 2 VČ 5 45 = penampakkan gigi 
di (ketika) kegembiraan). Dia dan Ibnu Faris 
mengatakan dhihik (di dalam bentuk kata pelaku) 
adalah 'setiap gigi terdepan yang tampak ketika 
tertawa’. Adapun Al-Ourthubi melihat adh- 
dhahik ( si~éa31 ) adalah ‘penampakan gigi-gigi' 
dan boleh juga tertawa itu sebagai (tanda) wajah 
berseri-seri/ceria) : seperti di dalam ungkapan 
kalimat “ra'aita fulanan dâhikan ay musyrigan 
(G4 td Kalo GH 241, = engkau melihat sese- 
orang tertawa, artinya muka berseri-seri/ceria). 
Menurut Al-Ashfahani dan Al-Abyari, adh-dhahik 
adalah 'wajah suka cita dan penampakan gigi, 
sebagai tanda kebahagiaan jiwa (hati), dan 
tampaknya gigi ketika itu'. 

Kedua ulama terakhir di atas menambah- 
kan makna dari kata dhahik. Pertama, kata dhahik 
dapat digunakan untuk menggambarkan as- 
sukhriyyah ( 44 = ejekan/cacian) dan al- 
istihzdiyyah (&5g5Y = olok-olokan), seperti 
firman Allah di dalam OS. Az-Zukhruf [43]: 47. 
Kata yadhakin ( oaa; ) pada ayat tersebut 
memunyai makna 'menertawakan' di dalam arti 
mengejek dan mengolok-olok Nabi Musa as. 

Kedua, kata dhahik digunakan untuk meng- 
gambarkan 'ketakjuban' atau 'keheranan' ter- 
hadap sesuatu, sebagaimana dikemukakan Allah 
di dalam firman-Nya OS. An-Najm [53]: 43. Di 
dalam pengertian ini, kata dhahik dikhususkan 
kepada manusia dan tidak terdapat pada 
selainnya dari hewan-hewan. Adapun ketiga, 
kata dhahik digunakan untuk mengambarkan 
'hanya di dalam kegembiraan', seperti firman 
Allah di dalam OS. ‘Abasa [80]: 39. 

Az-Zuhaili, di dalam menafsirkan kata 
dhahik pada OS. An-Naml (27): 19 menyatakan 
bahwa 'senyum' Nabi Sulaiman as. merupakan 
ungkapan kegembiraan hatinya ketika ia menge- 
tahui pembicaraan semut. Dengan demikian, kata 
tabassum («4-5 ) diikuti dan dikuatkan lagi dengan 
firman-Nya kata dhihikan (&-t2 ) karena, 
menurut Az-Zuhaili, kadang-kadang tersenyum 
itu tanpa (disertai) tertawa dan kerelaan/ 
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keikhlasan. Tersenyum disertai tawa hanya 
merupakan ungkapan kegembiraan. Dan ke- 
gembiraan seorang nabi berkaitan dengan 
masalah ukhrawi dan agama, bukan masalah 
duniawi. 

Adapun menurut Ar-Razi, tawa Nabi 
Sulaiman as. yang melewati batas tersenyum 
karena dua perkara. Pertama, adalah ketakjuban- 
nya atas apa yang ditunjukkan oleh pem- 
bicaraannya (semut) atas terlihatnya rahmat- 
Nya dan rahmat tentaranya dan kemasyhuran 
kondisi mereka di dalam ketakwaan. Dan kedua, 
adalah kegembiraan dengan apa yang diberi 
Allah berupa pendengarannya (pemahaman- 
nya) terhadap pembicaraan semut yang belum 
pernah diberikan kepada seorang juapun. 

Ada beberapa ciri yang terlihat di dalam 
penggunaan kata dhahik di dalam Al-Qur'an. 
Pertama, bila kata dhahik digunakan di dalam 
bentuk fil madhi («s4 ) maka makna yang 
terkandung padanya di dalam konteks as-suriir 
( 43 = kegembiraan/kebahagiaan). Artinya, 
tertawa yang tampak tersebut didasari ke- 
gembiraan hati, seperti di dalam QS. Hûd [11]: 71. 

Kedua, bila kata dhahik digunakan di dalam 
bentuk fi'1 mudhari', yadhhakûn ( 5 ća; ) maka 
makna yang terkandung padanya adalah di 
dalam konteks as-sukhriyyah (& Ż3 = celaan/ 
hinaan) dan al-istihzâiyyah (&5e2y' = olok- 
olokan). Artinya, tertawa yang tampak itu adalah 
sebagai hinaan, cacian, sinis, dan olok-olokan 
terhadap lawan bicara, seperti firman Allah QS. . 
Al-Muthaffifin (83): 29. Adapun ketiga, bila kata 
ini ditampilkan di dalam bentuk ism fâʻil, dhdhikan 
(S2 ), maka makna yang terkandung padanya 
di dalam konteks at-ta'ajjub ( &52 - ketakjuban / 
keheranan) dan as-suriir (AJ = kegembiraan), 
seperti OS. An-Naml [27]: 19 dan OS. ‘Abasa (80): 
39 di atas. + Risan Rusli « 


DHALLUN (5) 

Kata dhallûn ( x ) adalah bentuk fa'il ( jsú = 
menunjukkan pelaku) dari kata kerja dhalla — 
yadhillu — dhalal wa dhalilatan (- ai - Je 
Iz , JS ). Kata ini terambil dari akar kata 
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yang terdiri dari huruf-huruf dh" (2), lam (4S ), 

dan lâm (Y ) —tasydid huruf lâm- yang menurut 

bahasa bermakna ‘kehilangan jalan’, 'bingung', 
atau ‘tidak mengetahui arah’. Makna-makna 
tersebut berkembang menjadi ‘binasa’ atau 

‘terkubur’. Di dalam konteks immaterial, kata 

dhalla ("Ko ) diartikan sebagai “sesat dari jalan 

kebajikan’, ‘meninggalkan jalan kebenaran’, atau 

‘menyimpang dari tuntunan agama’, atau lawan 

dari kata ‘petunjuk’. Mufasir wanita, Aisyah 

bintu Asy-Syati' merumuskan makna kata dhalla 

("pe ) sebagai ‘setiap tindakan atau ucapan yang 

tidak menyentuh kebenaran’. 

Kata dhallûn (su )-tepatnya adh-dhâllûn 
(0'jEsll ) dan kata adh-dhillin (Cai ) ditemukan 
sebanyak 13 kali di dalam Al-Qur'an, yakni lima 
kali untuk kata adh-dhâllûn dan delapan kali untuk 
kata adh-dhallin. 

Kata adh-dhâllûn/adh-dhållîn memilikii ru- 
musan makna yang beragam sesuai konteks 
penggunaan kata tersebut di dalam Al-Qur'an. 
Akan tetapi, secara umum dapat dinyatakan 
bahwa makna-makna yang ada tetap merujuk 
kepada makna “orang-orang yang sesat’. Oleh 
karena itu, di sini disitir pendapat M. Quraish 
Shihab bahwa, paling tidak ada tiga ayat dari 
ketiga belas ayat yang memuat kata-kata ter- 
sebut, yang secara jelas menggambarkan ciri adh- 
dhâllûn/adh-dhâllîn ( RATAN SAN - orang-orang 
yang sesat), yaitu: 

1. QS. Ali Imran Br: 90, ... wa ulâika humudh- 
dhâllûn ( aji A da... . dan mereka 
itulah orang-orang yang Sesar), Ayat ini 
menggambarkan bahwa ciri adh-dhallan 
(ol ) adalah orang-orang yang kafir 
sesudah beriman dan bertambah kekufuran- 
nya. 

2. OS. Al-An'am [6]: 77, ... lain lam yahdini rabbi la- 
akunanna minal- meki dan (55 Gak ai of- 
EPAI AGAN a 5, = ... Sesungguhnya 
jika Tuhanku tidak memben petunjuk ke- 
padaku, pastilah aku termasuk orang-orang 
yang sesat). Ayat ini menuturkan ucapan Nabi 
Ibrahim as. di dalam rangka mencari Tuhan 
(agama yang hak), yang menggambarkan 
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bahwa tipe orang-orang yang dinilai sesat 
adalah mereka yang tidak mengenal petunjuk 
Tuhan atau agama yang benar. Di dalam arti, 
mereka tidak mengetahui adanya ajaran 
agama, atau pengetahuannya sangat terbatas 
sehingga tidak dapat mengantarnya untuk 
berpikir jauh ke depan. Mereka itu pasti tidak 
dapat menyentuh kebenaran agama dan pasti 
sesat, paling tidak, kesesatan perjalanan 
menuju kebahagiaan ukhrawi. 

3. OS. Al-Hijr [15]: 56, Qila waman yagnathu min 
rahmati rabbihi illadh-dhallan ( Jatah oas Ju 
Lai Í: 2405 2155 ya = Ibrahim berkata, 
“Tidak ada orang yang berputus asa dari 
rahmat Tuhannya, kecuali orang-orang yang 
sesat”). Ayat ini juga menuturkan ucapan 
Nabi Ibrahim kepada para tamunya, yang 
menggambarkan bahwa ciri adh-dhâllûn 
adalah orang-orang yang berputus asa dari 
rahmat Tuhan. Banyak ragam dan rangkaian 
sikap putus asa, namun kesemuanya ber- 
tumpu pada suatu muara, yaitu tidak ber- 
prasangka baik terhadap Tuhan, atau meng- 
ingkari kebesaran, kemahakuasaan dan 
kekayaan-Nya yang mutlak. Pengingkaran ini 
mengantar yang bersangkutan menghenti- 
kan usaha karena keputusasaannya. Pada 
saat itu menjadi sesatlah orang yang ber- 
putus asa. 


Demikian pula kata adh-dhâllîn lainnya juga 
diartikan dengan ‘yang sesat', sebagaimana yang 
terdapat pada QS. Al-Fâtihah [1]: 7, 


oshal 
Shirâthal-ladzîna an'amta ‘alaihim ghairil-maghdhûbi 
‘alaihim wa-lâdh-dhâllîn 
(yaitu) jalan orang-orang yang telah Engkau anugerah- 
kan nikmat kepada mereka; bukan (jalan) yang dimurkai 
dan bukan [pula jalan] mereka yang sesat. 


Para ulama berbeda pendapat tentang siapa 
yang dimaksudkan dengan adh-dhâllîn di dalam 
ayat ini. Mayoritas pakar tafsir menetapkan 
bahwa yang dimaksud adalah orang-orang 
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Nasrani. Penetapan ini didasarkan pada hadits 
Nabi saw., “An-nashird hum adh-dhâllûn” 
(o iéa >a s Cai = Nasrani adalah mereka yang 
sesat). Hadits ini diriwayatkan oleh Abu Daud 
dan At-Turmuzi yang bersumber dari Adi bin 
Hatim. Pendapat ini diikuti oleh Nasruddin di 
dalam Tafsir Anwâr At-Tanzîl. Begitu pula, Abd. 
Muin Salim menegaskan bahwa “orang-orang 
sesat” adalah orang-orang kafir yang sifat-sifat 
mereka tampak pada diri orang-orang Nasrani. 
Berbeda dengan Muhammad Abduh, yang 
berpendapat bahwa adh-dhâllîn adalah orang- 
orang Yahudi. 

Sebagian mufasir menyatakan bahwa adh- 
dhallin adalah orang-orang munafik atau yang 
bacaannya tidak berberkah, atau orang-orang 
yang tidak memperoleh petunjuk. Menurut Ibnu 
Katsir bahwa yang dimaksud dengan “orang- 
orang yang sesat” adalah mereka yang tidak 
mengetahui kebenaran sehingga mereka teng- 
gelam di dalam kejahilan dan tidak memperoleh 
hidayah kepada kebenaran. 

Untuk kata-kata adh-dhalliin dan adh-dhallin 
yang terdapat pada OS. Al-Waqi'ah [56]: 51 dan 
92 digunakan di dalam konteks pembicaraan 
tentang azab atas golongan kiri. Yang pertama, 
dia benar-benar akan memakan pohon zakum 
karena termasuk adh-dhallinal-mukadzdzibin 
(opi 5 Lai - orang yang sesat lagi men- 
dustakan), sedangkan yang kedua, dia akan 
mendapat hidangan air yang mendidih dan 
dibakar di dalam neraka karena termasuk 
golongan al-mukadzdzibinadh-dhallin ( Sei 
lai - orang yang mendustakan lagi sesat). 
Begitu pula, kata dhillin ( ala ) pada OS. Ash- 
Shaffat (37): 69, yang menegaskan bahwa pohon 
zakum adalah makanan ahli neraka yang 
diperuntukkan bagi orang-orang yang lalim, 
sehingga mereka mendapati bapak-bapak me- 
reka di dalam keadaan sesat (dhallin). 

Penggunaan kata adh-dhillin pada OS. Al- 
Mu'miniin (23): 106, mengandung petunjuk 
tentang peristiwa-peristiwa pada hari kiamat 
dan kedahsyatannya. Pada hari itu orang-orang 
kafir baru menyadari kalau mereka adalah 
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orang-orang yang sesat, sehingga mereka me- 
minta kepada Tuhan agar dikeluarkan dari 
neraka jahanam dan dikembalikan ke dunia. Di 
dalam ayat tersebut ditegaskan, “Mereka berkata, 
“Ya Tuhan kami, kami telah dikuasai oleh kejahatan kami, 
dan adalah kami orang-orang yang sesat” 

Di sisi lain, adh-dhAllan juga Sena 
julukan yang diberikan oleh orang-orang yang 
berdosa kepada orang-orang yang beriman. Hal 
ini dinyatakan di dalam firman Allah pada QS. 
Al-Muthaffifin (83): 32, , Wa-idzâ ra'auhum gala i inna 
hâ’ulâ’i la-dhallan n” (oua; Si ol 6 Ay IS 
Dan apabila mereka melihat orang-orang muk- 
min, mereka mengatakan, “Sesungguhnya 
mereka itu benar-benar orang-orang yang 
sesat”). Muhammad Abduh di dalam Tafsir Juz' 
‘Amma menulis, “Apabila orang-orang yang 
curang melihat orang-orang yang beriman maka 
mereka berkata bahwa orang-orang yang 
beriman itu sungguh-sungguh tersesat karena 
meninggalkan apa yang diyakini oleh umum 
dengan mencela akidah dan acara ritual yang 
diwarisi dari nenek moyang mereka”. 

Dari uraian di atas, dipahami bahwa kata 
adh-dhallan/adh-dhallin ($5& Cai ) memiliki 
rumusan makna yang beragam sesuai konteks 
penggunaan kata tersebut di dalam Al-Our'an, 
namun makna-makna yang ada tetap bertumpu 
pada arti “orang-orang yang sesat'. Secara 
umum adh-dhallian/adh-dhallin adalah julukan 
yang diberikan kepada orang-orang yang selain 
Mukmin, seperti orang-orang kafir sesudah 
beriman dan bertambah kekufurannya, orang- 
orang yang tidak mengenal petunjuk Tuhan 
atau agama yang benar, dan orang-orang yang 
berputus asa dari rahmat Tuhan. Tipe-tipe 
orang semacam inilah yang dinilai sebagai 
orang sesat, yang dimiliki orang-orang kafir, 
termasuk yang tampak pada diri orang-orang 


Nasrani. «e Muhammadiyah Amin & 


DHAMIR (pú) 

Kata dhâmir ( „ú> ) merupakan kata benda di 
dalam bentuk pelaku aktif dari jenis laki-laki. 
Kata ini diambil dari kata kerja dhamara ( 7 ), 
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yadhmuru (5 ) dengan bentuk masdarnya 
dhumûran (152) yang berarti al-hazl (YA = 
kurus). Adapun adh-dhimirah ( z „%21 ) merupakan 
bentuk jenis perempuan dari adh-dhamir ( Ga) ). 
Bentuk jamaknya adalah dhumurun ( X2 atau 
dhawâmir (A2). 

Di dalam Al-Qur'an, kata dhimir (2) 
terdapat di dalam satu ayat pada OS. Al-Hajj 
(22): 27. Di dalam ayat ini Allah membicarakan 
kewajiban ibadah haji bagi manusia (yang 
mampu), dan alat transportasi yang berkaitan 
dengan pelaksanaannya. Mereka itu datang dari 
berbagai penjuru atau pelosok dunia. 

Dari pandangan kebahasaan, menurut 
Ibnu Faris, kata dhdmir ( „t> ) yang merupakan 
turunan dari huruf dhad, mim, dan ra' menunjuk 
kepada dua arti pokok. Pertama, kata ini menun- 
juk pada diggatun fisy-syai' ( s A); Š= kurus dan 
lemah), seperti ungkapan di dalam kalimat 
dhamaral farasu ( Yai ~> = kuda kurus) yang 
berarti sedikit atau tipisnya daging kuda, 
sehingga terlilhat kurus. Kedua, kata ini berarti 
ghaibatun wa tasattur (A5, 2$ = ghaib, tertutup 
dan tersembunyi), seperti di dalam ungkapan 
kalimat adhmartu fi dhamiri syai'an 
(sb LAS ) yang berarti ‘saya me- 
nyembunyikan/merahasiakan sesuatu di dalam 
hati nurani saya, sehingga tidak diketahui oleh 
orang lain’. Menurut Al-Ashfahani dan Al- 
Abyari, dhimir ( pt») berarti ‘sesuatu yang 
tersembunyi di dalam hati dan halus di dalam 
bersikap dengannya'. Sementara itu, Al-Laits 
melihatnya sebagai 'sesuatu yang engkau 
sembunyikan di dalam hatimu. 

Adapun secara terminologi, menurut 
Ismail Ibrahim, adh-dhdmir ( Gali ) adalah “unta 
yang kurus kering karena banyaknya perjalanan. 
Senada dengan pengertian di atas, ulama tafsir 
seperti Ar-Razi dan lain-lainnya sepakat meng- 
artikan kata itu dengan 'unta yang menjadi 
kurus kering karena panjangnya perjalanan yang 
ditempuh'. 

Di dalam perkembangan makna, kata dhimir 
(-te ) berkembang dan mempunyai arti 'rukbin' 
(0085 = orang yang mengendarai kendaraan) 
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untuk menuju Mekah di dalam rangka pe- 
laksanaan ibadah haji. Ar-Razi dan Az-Zuhaili 
menafsirkan wa ‘alâ kulli dhamirin (px K Se) 
dengan arti 'rukban' (015, = orang yang mengen- 
darai kenderaan). Dengan demikian, alat trans- 
portasi atau kendaraan apa saja yang ada pada 
masa modern ini dapat digunakan untuk mem- 
permudah pelaksanaan ibadah haji sebagai 
ibadah yang bersifat moril dan materil kepada 
Allah. 

Penggunaan kata dhdmir ( „x> ) di dalam 
ayat ini sesuai dengan konteks dan kondisi sosial 
masyarakat Arab pada saat ayat diturunkan 
Allah kepada Nabi Muhammad saw. Unta 
merupakan alat transportasi yang terbaik pada 
waktu itu, sehingga masyarakat Arab meng- 
gunakan hewan ini untuk mempermudah me- 
reka di dalam melaksanakan ibadah haji ke 
Mekah, di samping perjalanan dengan berjalan 
kaki sendiri, yang sebahagian ulama tafsir 
berpendapat lebih utama dari mengendarai 
kendaraan lainnya. 

Adapun sebab turun ayat wa 'al4 kulli 
dhamirin ( pú» K 3) diriwayatkan oleh Ibnu 
Jarir dari Mujahid berkata, “Sesungguhnya 
sebahagian mereka tidak mengendarai kendara- 
an (unta), sehingga Allah menurunkan ayat 
tersebut”. Dengan demikian, Allah memerintah- 
kan kepada mereka untuk membawa bekal 
persiapan di dalam perjalanan dan memberi 
kemudahan bagi mereka untuk menggunakan 
kendaraan (unta). + Ris'an Rusli « 


DHARABA (Op) 

Wazan kata itu adalah dharaba — yadhribu — dharban 
(C7? Lai Up ). Di dalam bentuk kata kerja dan 
kata benda, kata itu di dalam Al-Qur'an disebut 
58 kali, tersebar di dalam 28 surat 15 surah 
Makkiyah dan 13 surat Madaniyah) dan 51 ayat. 
Menurut Ar-Raghib, kata dharaba (2 ) berarti 
'memukul sesuatu dengan sesuatu yang lain', 
misalnya dengan tangan, tongkat, atau pedang. 
Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, kata 
dharaba berarti ‘menyakiti’, baik dengan alat 
maupun tidak. 
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Pengertian kata dharaba ( 7 ) kemudian 
berkembang, digunakan di dalam pengertian 
yang bermacam-macam, di antaranya 1) 'me- 
mukul', seperti yang digunakan di dalam OS. An- 
Nur [24]: 31, OS. Al-Anfal [8]: 50, dan OS. 
Muhammad (47J: 27): 2) ‘memenggal’, 'mem- 
bunuh’, seperti yang digunakan di dalam OS. Al- 
Anfal [8]: 12 dan OS. Muhammad (47): 4: 3) 
‘memotong’, ‘memutuskan’, seperti di dalam OS. 
Al-Anfal (8): 12: 4) ‘meliputi’, seperti di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 61 dan OS. Ali Imran [3]: 
112: 5) ‘bepergian’, seperti di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 94 dan 101, OS. Ali “Imran [3]: 156, dan OS. 
Al-Muzzammil (73): 20: 6) 'membuat', seperti di 
dalam OS. Thaha [20]: 77: 7) ‘menjelaskan’, 
‘memberi perumpamaan’, seperti di dalam OS. 
An-Nahl [16]: 75 dan 112: serta 8) 'menutupi, 
seperti di dalam OS. An-Nûr (24): 31 dan OS. Al- 
Kahfi (18): 11. 

Dari beberapa pengertian di atas ternyata 
bahwa kata dharaba (—-2 ) lebih banyak diguna- 
kan dengan pengertian ‘memberi contoh’ atau 
'perumpamaan', yaitu sebanyak 28 kali. Pe- 
makaian arti ‘bepergian’ dan "memukul 10 kali. 
Sedikit sekali kata ini digunakan untuk arti 
‘membunuh’, ‘memenggal’, ‘memotong’, dan 
‘menutupi’. 

Kendatipun terdapat perbedaan arti pada 
kata itu, arti asalnya ialah “memukul', artinya 
melakukan tindakan, baik yang bersifat lunak 
maupun keras, dengan alat tertentu. Untuk 
tindakan yang lunak, kata dharaba (12) dapat 
diartikan sebagai ‘menutupi’, ‘bepergian’, 
'memberi contoh', dan lainnya, sedangkan untuk 
tindakan yang keras, kata itu dapat diartikan 
sebagai ‘mematikan, melukai, dan ‘menyakiti’. 
Apabila kata dharaba (1-2 ) diartikan sebagai 
'memberi contoh', di dalam Al-Our'an Allah 
mengambil sesuatu yang dijadikan contoh, yaitu 
sesuatu yang nyata dan kelihatan, seperti yang 
disebut di dalam OS. An-Nahl [16]: 75-76. Kata 
itu kebanyakan digunakan untuk menyatakan 
sesuatu yang dapat diamati dan dilakukan 
manusia. 

Ath-thabathabai, ketika menjelaskan 
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firman Allah di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 273 
yang berbunyi: lâ yastathi Ana dharban fil-'ardhi 
( SN B6 Dak Ý) mengatakan 
bahwa ayat itu diartikan sebagai 'terbatas, ter- 
halang, atau terkurung' atau dapat diartikan 
sebagai 'sempit dan sulit'. Mereka yang ter- 
masuk di dalam kategori sempit di dalam ayat 
di atas ialah orang fakir, miskin, sakit, atau sibuk 
karena menuntut ilmu, sehingga mereka tidak 
mampu memenuhi kebutuhan hidupnya se- 
hingga mereka itu perlu dibantu. 

& Afraniati Affan & 


DHARRA' (512) 

Dharra' («52 ) berasal dari kata dharr ("5 ), yang 
secara bahasa memunyai tiga arti, yaitu lawan 
dari an-naf' («421 = manfaat), ijtimd'usy-syat" 
(SESI PG - himpunan sesuatu), dan al-'uddah 
(533ji- persediaan atau perlengkapan). Di dalam 
bacaannya kadang-kadang terdapat perubahan 
harkat (baris). Bila dibaca dharr (“2 - fathah, 
berbunyi /a/), maka artinya adalah 'mudarat 
atau kerugian’. Bila dibaca dhurr ( “2 - dhammah, 
berbunyi /u/) maka artinya al-huzdl (JM = 
kurus). Bila dibaca dhirr ( 7 -kasrah, berbunyi i) 
maka artinya “banyak istri’. Dharrat (355) 
berarti 'perempuan yang dimadu' dan juga 
berarti “hajat, kesempitan, dan kesakitan’. Dharir 
(2) berarti 'orang buta'. Dharûrat (35572) 
berarti 'keadaan/kebutuhan mendesak', dan 
dharûriy (15592 ) berarti ‘penting, pokok, mesti’. 

Menurut Al-Ashfahani, kata dharr (-5) 
berarti si'ul KAI ( JG". = keadaan tidak baik), 
baik pada jiwa, seperti kekurangan ilmu, ke- 
kurangan wibawa, maupun pada badan, seperti 
sakit atau kekurangan, maupun keadaan lahir, 
seperti kekurangan harta dan jabatan, sedangkan 
kata dharrd' (s5 ) adalah lawan dari sarra” ( si") 
dan na'md' ( sa ). 

Menurut Ibnul Asir sebagaimana yang 
dikutip oleh Ibnu Manzhur, kata dharrd' («172 ) 
berarti 'keadaan yang menyusahkan', yaitu 
lawan dari sarr’ ( sis» - kesenangan). Lebih lanjut 
dikatakannya, kita pernah diuji di dalam hidup 
ini dengan kefakiran, kesulitan, dan bala: namun, 
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kita bisa sabar. Sebaliknya, kita juga pernah diuji 
dengan kesenangan, berupa kelapangan hidup 
di dunia, namun kita tidak sabar, bahkan 
takabur. Selain itu, Ibnu Manzhur juga mengutip 
pendapat Abu Al-Haisam yang mengartikan 
dharra' (#15 ) dengan az-zamânah ( SU = bala, 
waba). Al-Jauhari menyamakan arti ba's4' 
(si) dengan dharra' ( s4 ), yaitu asy-syiddah 
( 3443 = bala, kesempitan). 

Kata dharrâ’ ( sx ) disebut di dalam Al- 
Qur'an sebanyak sembilan kali, yaitu di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 177, 214, QS. Ali “Imran [3]: 
134, QS. Al-An'am [6]: 42, QS. Al-A'raf [7]: 94, 95, 
QS. Yûnus [10]: 21, QS. Hûd [11]: 10, dan QS. 
Fushshilat [41]: 50. Sementara itu kata dharr 
( 7% )-di dalam bentuk masdar-disebut sebnyak 
27 kali. Kata dhurr ( “2? ) disebut dua kali. Kata 
dharar (,':2 ) satu kali. Kata dhârr (“5 )-di dalam 
bentuk ism fa'il-sebanyak dua kali. Kata dhirâr 
( p ) disebut dua kali. 

Pengungkapan kata dharrâ’ (s7 ) di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 177 berkaitan dengan pokok- 
pokok kebaikan yang dimiliki oleh orang-orang 
yang bertakwa, antara lain sabar di dalam ke- 
sempitan, penderitaan dan di dalam peperangan, 
wash- shâbirîna fil ba'sd'i wadh-dharra'i wa hinal-ba'si 
(ant eg AA Ad å BESAR) 

Al-Qurthubi menafsirkan al-ba'sa' AK 
dengan asy-syiddah wal-fagr (AAN, 343 = bala, 
kefakiran), dan menafsirkan dharra' ( elo) 
dengan al-maradh waz-zaminah ( SG, de Tali = 
sakit dan bala). Adapun hinal-ba's ( A 
diartikannya sebagai wagtul-harb ("1-5 
waktu peperangan). Ini juga merupakan pene 
dapat Ibnu Mas'ud. 

Di dalam kitab Al-Mîzân fi Tafsir Al-Qur'an 
kata al-ba'sa' wadh-dharra' ( Ag An ) ditaf- 
sirkan hadits Nabi, yaitu fil jû' wal 'athasy wal 
khaûf (SAI Ala g3 à = kelaparan, ke- 
hausan, dan ketakutan). Lebih lanjut a dalam 
kitab ini disebutkan bahwa ba'sa' ( Aan ) ialah 
bala dan bahaya yang menimpa manusia di luar 
dirinya, seperti harta, jabatan/kedudukan, 
keluarga, serta keamanan yang diperlukannya 
di dalam hidup. Dharra' ( 5> )ialah bala/bahaya 
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yang langsung menimpa diri manusia sendiri, 
seperti luka, terbunuh, sakit, dan kegoncangan. 

Kata dharra' (s2 ) di dalam OS. Al-Baqarah 
[2]: 214 termasuk di dalam rangkaian pertanyaan 
Tuhan, apakah seseorang mengira dirinya masuk 
surga, padahal ia belum pernah mengalami 
kesusahan dan penderitaan sebagaimana yang 
dialami umat terdahulu. 

Kata dharrd' ( ¿Z> ) di dalam OS. Ali Imran 
[3]: 134 berhubungan dengan sifat orang-orang 
yang menafkahkan hartanya, baik di waktu sarrd' 
(s2 = lapang) maupun di waktu dharrd' (sb = 
sempit). 

Kata dharra' («12 ) di dalam OS. Al-An'am 
(6): 42 berkaitan dengan siksa yang ditimpakan 
Tuhan kepada umat terdahulu, berupa ke- 
sengsaraan dan kemelaratan, supaya mereka 
bermohon kepada Tuhan dengan tunduk dan 
merendahkan diri. 

Kata dharra ( sx ) di dalam OS. Al-A'raf [7]: 
94 merupakan rangkaian pernyataan Tuhan 
bahwa Ia telah mengutus nabi atau rasul pada 
setiap kota. Kemudian, Allah menyiksa penduduk- 
nya dengan kesempitan dan penderitaan akibat 
mereka mendustakan para nabi itu. Hal ini 
dimaksudkan agar mereka tunduk dan me- 
rendahkan diri kepada-Nya. 

Kata dharra' (s1'» ) di dalam OS. Yûnus [10]: 
21 berhubungan dengan rahmat yang diberikan 
Tuhan kepada manusia sesudah mereka ditimpa 
dharra' ( «|» = bahaya). Tiba-tiba mereka meng- 
adakan tipu daya untuk menentang tanda-tanda 
kekuasaan Allah. 

Kata dharrd' (s2 ) di dalam OS. Had (11): 
10 juga berkaitan dengan rahmat yang diberikan 
Tuhan kepada manusia setelah mereka ditimpa 
bencana. Dengan perasaan gembira dan bangga 
mereka berkata, “Telah hilang segala bencana 
dari padaku.” 

Kata dharra' («1») di dalam OS. Fushshilat 
[41]: 50 masih berhubungan dengan sikap 
manusia yang mendapat rahmat setelah ditimpa 
kesusahan. Dengan rasa bangga mereka berkata, 
“Ini adalah hakku dan aku tidak yakin bahwa 
hari kiamat akan datang.” 


& Hasan Zaini % 
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DHIDDAN (úp) 

Kata dhiddan ( Ép ) adalah kata dhidd ( 4 ) yang 
berharakat fathah-tanwin pada huruf akhirnya. 
Secara bahasa berarti “berlawanan, kontradiksi, 
bertentangan’. Selain itu kata dhidd ( 3> ) kadang- 
kadang berarti al-matsal ( (Ji = serupa), an-nazhir 
( Jadi = sebanding), dan al-kuf' (X1 = se- 
imbang). Ibrahim Anis, Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
dan Ibnu Faris mengartikan dhidd (X5 ) secara 
istilah sebagai 'dua hal yang tidak bisa ber- 
himpun pada satu jenis di dalam satu waktu', 
seperti berhimpun putih dan hitam, siang dan 
malam, baik dan jahat. Kalau tidak berada di 
dalam satu jenis maka tidak disebut dhiddan 
(É ), seperti manis dan gerak. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani menguraikan 
agak lebih rinci bahwa dua hal yang ber- 
tentangan adalah karena berbeda zatnya, 
masing-masing bertentangan dengan yang lain 
dan keduanya tidak dapat berkumpul pada 
suatu benda di dalam satu waktu. Bentuknya 
ada empat macam. Pertama, disebut dhiddan 
(áp) seperti putih dan hitam. Kedua, 
mutandgidhain ( yx35& ), seperti lemah dan 
seperdua. Ketiga, wujiid (s5, ) dan 'adam (32), 
seperti melihat dan buta. Keempat, positif dan 
negatif di dalam berita, seperti “semua manusia 
di sini, dan bukanlah semua manusia di sini”. 
Para teolog (mutakallimin) dan ahli bahasa 
memandang semua yang tersebut itu termasuk 
ke dalam hal-hal yang berlawanan (mutadhaddah). 
Allah swt. tidak termasuk dhiddun (3. ) dan tidak 
pula niddun ( 3; ) karena niddun berserikat pada 
substansi, dan dhiddun ( 3, ) terdapat dua hal 
yang bertentangan di dalam satu jenis, sedang- 
kan Allah Mahasuci dari substansi dan dari 
berserikat. Bila dibaca dhâddun (dengan fathah 
dhad-nya maka artinya ‘penuh’, seperti dhaddal- 
ing ( 46} X5» = ia memenuhi bejana). 

Kata dhiddan (2) disebut satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Maryam 
[19]: 82. Kata dhiddan ('xz) di dalam surat ini 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
penyembahan manusia kepada selain Allah. 
Kelak mereka (sembahan-sembahan) itu akan 
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mengingkari penyembahan pengikut-pengikut- 
nya terhadapnya dan mereka (sembahan- 
sembahan itu) akan menjadi musuh atau lawan 
bagi mereka. & Hasan Zaini % 


DHIYA' (si) 

Kata dhiya' ( Tee ) berasal dari dhd'a — yadhi'u — 
dhiya' (sp — iya — 46> ), di dalam berbagai 
bentuknya—baik di dalam bentuk kata kerja 
maupun di dalam bentuk mashdar-di dalam Al- 
Our'an disebut enam kali yang tersebar di dalam 
lima surah (3 surat Makkiyah dan 3 surah 
Madaniyah) dan enam ayat. 

Di dalam kitab Al-Mufradat fi Gharibil-Jur'an 
disebutkan bahwa makna kata dhau' ( 4) 
adalah “sesuatu yang tersebar dari benda-benda 
yang bercahaya'. 

Di samping kata dhau' (sy ), Allah juga 
menggunakan kata niir ( ,'p ) di dalam Al-Qur'an 
dengan arti ‘cahaya’. Penggunaan kedua kata 
ini dapat dilihat pada beberapa ayat yang 
memuat kata tersebut. Di dalam firman Allah 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 17, 20, dan OS. Yûnus 
(10): 5 terdapat kata dhau' (« y» ) yang digunakan 
untuk kata nâr (6 = api), al-barg ( EA = kilat), 
asy-syams (| mesdl = matahari). Api, kilat, dan 
matahari adalah benda-benda yang zatnya itu 
sendiri bercahaya. Selain itu, Allah juga meng- 
gunakan kata dhau' (s2) untuk risalah Nabi 
Musa as. sebelum disampaikan kepada umatnya. 
Itu dianalogikan dengan dhiya' (4C, = cahaya) 
yang timbul dari sumbernya (OS. Al-Anbiya' 
(21): 48). Di dalam hal ini ada dua bentuk 
penggunaan kata dhau' (» yo ). Pertama, di dalam 
bentuk hissiy (&&- ): secara indriawi dapat 
diketahui bahwa api, kilat, dan matahari adalah 
benda-benda yang menjadi sumber cahaya. 
Kedua, di dalam bentuk ma'nawi atau majâzi. 

Kata ndr( ,'p ) digunakan Allah di dalam dua 
kategori. Pertama, nûr hissiy ( ¿5> 5 ) terdapat 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 17 yang menceritakan 
cahaya api yang menerangi orang-orang munafik 
yang telah memantulkan cahaya kepada benda 
yang tidak bercahaya sehingga orang yang 
melihat dapat mengetahuinya. Kemudian, Allah 
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menghilangkan cahaya pantulan yang mem- 
bantu penglihatan mereka itu; maka, cahaya yang 
demikian disebut nûr (,'p ). Pada ayat ini Allah 
menggunakan kata dhiyd' (sz = cahaya) untuk 
api; dhiyd' (sp = cahaya) dinamakan nûr ( $) 
tatkala dhiyd' (sp = cahaya) itu mengenai benda 
yang tidak bercahaya sehingga benda yang tidak 
bercahaya itu dapat memantulkan cahaya. 
Demikian juga halnya dengan firman Allah pada 
OS. Yinus (10): 5, huwalladzi ja'alasy-syamsa 
dhiya'an wal-gamara nira (ii js Gali za 
P5 Adi, Ap = Dialah yang menjadikan matahari 
bersinar dan bulan bercahaya). Di dalam konteks 
ini kata nûr( ‚$ ) diterapkan kepadaal-gamar ( ; 

- bulan) karena bulan bercahaya disebabkan 
pantulan cahaya matahari. 

Kategori kedua, nur ma'nawiy ( & x yy) 
misalnya firman Allah di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
174, yang menyebutkan Al-Our'an sebagai niir 
karena Al-Our'an itu tidak diturunkan secara 
langsung kepada umat manusia, tetapi lewat 
utusan-Nya. Di dalam ayat lain, Allah meng- 
gunakan kata nûr ( $ ) pada kitab Taurat yang 
diturunkan kepada Nabi Musa as. setelah di- 
sampaikan kepada umatnya (OS. Al-Ma'idah (5): 
44), sedangkan untuk risalah Nabi Musa as. yang 
belum disampaikannya, Allah memakai kata 
dhiya' (s&»- cahaya) sebagaimana uraian di atas. 

Al-Ashfahani menggunakan istilah nûr 
ma'giliy ( ipin 55) dan nûr mahsisiy ( y% 


Ga aa ) untuk nûr yang duniawi. Niir ma'galiy 
(13 “ar yy ) bersumber pada urusan ketuhanan 
seperti akal dan Al-Qur'an. Adapun niir mahsiisi 
(A Jy ) bersumber pada benda yang 
bercahaya seperti bulan. Niir (,' ) yang ukhrawi 
seperti tercantum di dalam OS. Al-Hadid [57]: 
12,13. 

Dari penjelasan di atas dapat disimpulkan 
bahwa Al-Qur'an menggunakan kata dhau' 
(sy?) dan nûr (,'p) di dalam konteks yang 
berbeda. Bagi benda yang menjadi sumber 
cahaya, Allah memakai kata dhau' ( s% ), 
sedangkan bagi benda yang bercahaya karena 
cahaya pantulan yang bersumber dari yang lain 
digunakan-Nya kata nûr (j'p ). & Afraniati Affan & 
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DHU'AFA' (stiap) 

Kata dhu'afa' (ix) merupakan salah satu 
bentuk jamak dari mufrad mudzakkar (bentuk 
tunggal laki-laki), dha'if (kb ). Kata dha'if 
(x2 ) memiliki berbagai bentuk jamak, yaitu 
dhi Af ( > ), dhu Aff ( Gato ), dha'afah ( aixo ), 
dan dha'fa' («tx»). Bentuk mu'annats (bentuk 
perempuan) dari dha'if (Xx) adalah dha'ifah 
; zx» ) dengan bentuk jamak dha'ifat (OAG? ), 

ha'@'if (552), dan dhi'af ( Sup ). 

Kata dha'if (x2 ) dan dhu'afa' ( sxo ) 

berasal dari kata yang bila ditulis terdiri dari 
susunan huruf dhid, 'ain, dan fâ’. Kata itu 
mempunyai tiga wazn (timbangan). Wazn yang 
pertama adalah dha'afa, yadh'ufu, dha'fan wa 
dhu fan ( Ústa, Cab Casas Gk). Wazn (timba- 
ngan) kedua ialah dha'ufa, yadh'ufu dha'dfatan wa 
dha'Afiyatan (Oky Baz Laka am ). Wazn 
KEER adalah dha'afa, yadh'afu, dha'fan 
(Cab Salah a) 
Katai adh-dhu 'afa" ( G42) ) di dalam Al- 
Qur'an disebut empat kali, tersebar pada empat 
surat dan empat ayat, sedangkan kata turunan- 
nya yang lain disebut 48 kali (jumlah seluruhnya 
sebanyak 52 kali), tersebar di dalam 22 surat dan 
45 ayat. 

Bentuk-bentuknya meliputi fil madhi (kata 
kerja bentuk lampau) sebanyak delapan kali, f1 
mudhiri' (kata kerja bentuk sekarang dan atau 
yang akan datang) sebanyak sebelas kali, dan 
yang lain—33 kali-bentuk ism (kata benda). 

Dari segi makna, tampaknya terdapat 
perbedaan di antara wazn pertama dan kedua 
dengan wazn ketiga. Pada wazn pertama dan 
kedua makna denotatif kata itu adalah wula 
guwwah (3 Ha) S= ), dhiddul-guwwah ( Sa 32) 
lawan dari kuat, lemah, atau tidak ada kekuatan’, 
seperti di dalam OS. Al-Hajj (22): 73 dan OS. Ali 
“Imran (3): 146. Adapun makna denotatif wazn 
yang ketiga ialah yadullu 'ala an yuzadasy-syai U 
mitslahi (“Ji Apa Ng of pr 33 = menunjuk- 
kan penambahan terhadap sesuatu/asal dengan 
sesuatu yang sejenis) sehingga menjadi berlipat 
dua atau lebih, atau “berlipat ganda’. Demikian 
antara lain Ibnu Faris di dalam Magayisul-Lughah. 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Dhu'afa” 


Lebih jauh Al-Ashfahani, mengutip pen- 
dapat Al-Khalil, menerangkan bahwa—ter- 
utama menurut ulama Basrah—adh-dhu 'f 
(a )-dengan dhammah pada huruf dhad- 
berarti ‘lemah pada badan fisik', sedangkan adh- 
dha'f ( asah -dengan fathah pada huruf dhâd- 
mengandung makna 'lemah di dalam segi akal 
atau pikiran (mentaly. 

Pengarang Lisinul “Arab mengatakan adh- 
dhi'f ( asya) dengan kasrah pada huruf dhâd-fi 
kalGmil-'Arabi ashluhi al-mitsl ilâ ma zadah wa laisa bi 
magshiirin “ala mitslain, kata adh-dhi f ( assa) ) pada 
mulanya mengandung arti ‘berlipat’, yakni 
minimal dua kali lipat dan tidak memilki batas 
maksimal), kecuali jika konteksnya menunjuk- 
kan jumlah atau bilangan tertentu, seperti dhi 'fain 
( com% = dua kali lipat) sebagaimana terdapat 
pada OS. Al-Baqarah (2): 265 dan OS. Al-Ahzab 
[33]: 30 dan 68. 

Kendatipun menampakkan perbedaan 
yang cukup jauh, kedua makna tersebut-lemah 
dan berlipat ganda-tetap memiliki titik temu, 
yaitu yang lemah agar menjadi kuat harus 
dilipatgandakan dan yang berlipat ganda 
menunjukkan ketergantungan dan ketergan- 
tungan menandakan adanya kelemahan di dalam 
Sisi-sisi tertentu. 

Kata adh-dha'f (5x21) dan turunannya 
yang terdapat di dalam Al-Qur'an mengandung 
arti ‘lemah’ dan pada umumnya dikaitkan 
dengan keterbelakangan dan kemunduran, 
seperti kemiskinan (OS. An-Nisa' [4]: 9, OS. At- 
Tawbah (91: 91), kebodohan (OS. Al-Baqarah (2): 
282), lanjut usia (OS. Al-Baqarah [2]: 266, OS. Ar- 
Ram [30]: 54), dan sakit (OS. At-Tawbah [9]: 91). 
Bahkan, dha'if ( x? ) secara umum mengan- 
dung arti 'sakit' (lihat Magayisul Lugah). 

Konteks pembicaraan ayat-ayat yang di 
dalamnya terdapat kata adh-dha'f (sx) dan 
turunannya mengandung arti 'lemah' secara 
umum adalah sebagai berikut. Pertama, mengenai 
kejadian dan kelemahan manusia yang justru 
harus disadarinya agar tidak merugikan dirinya 
sendiri (OS. Ar-Ram [30]: 54). Kedua, mengenai 
perjuangan umat Islam melawan orang-orang 
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kafir dan munafik di dalam rangka menyebarkan 
dan mempertahankan agama Islam atau men- 
jelaskan ketertindasan mereka oleh orang-orang 
kafir dan munafik tersebut (OS. An-Nisa' [4]: 75, 
97, dan 98, OS. Al-Anfal [8]: 26 dan 66, serta OS. 
Maryam (19): 75). Ketiga, mengenai perjuangan 
manusia melawan rongrongan hawa nafsu dan 
setan (OS. An-Nisa' [4]: 76). 

Adapun kata adh-dha'f (5x51) yang 
berarti berlipat ganda-baik di dalam hal pahala 
maupun siksa-yang ditemukan di dalam Al- 
Our'an, pada umumnya muncul di dalam 
konteks pembicaraan mengenai pahala atau 
balasan bagi pelaku suatu amal kebaikan dan 
dosa atau siksa bagi pelaku amal kejahatan. 

Amal perbuatan yang akan membuahkan 
pahala dan atau balasan yang berlipat ganda 
(yudha'af) adalah amal perbuatan yang-di 
samping berstatus dwifungsi, juga-bernilai 
tinggi. Amal perbuatan tersebut dikatakan 
bernilai tinggi karena tidak hanya akan me- 
nyentuh kepentingan diri pelakunya sendiri, 
tetapi juga akan menjangkau kepentingan orang 
lain serta dilakukan secara serius dan maksimal 
serta, tentunya, dilandasi oleh motivasi suci 
(baca: ikhlas). Dengan demikian, hasil nyata dari 
amal perbuatan tersebut akan membawa man- 
faat bagi masyarakat, terutama masyarakat 
sekitarnya (OS. Al-Baqarah [2]: 245, 261, dan 265, 
OS. An-Nisa [4]: 40, OS. Al-Hadid [57]: 11 dan 
18, serta OS. At-Taghabun (64): 17). 

Suatu perbuatan dapat dikategorikan 
sebagai berstatus dwifungsi-yakni menyangkut 
hubungan pelakunya dengan Allah swt. dan 
hubungan sesama manusia-apabila perbuatan 
tersebut mengandung unsur transendent berupa 
bekal untuk akhirat. Oleh karena itu, wajarlah 
apabila Allah swt. memberikan balasan kepada 
yang bersangkutan berupa balasan kenikmatan 
yang berlipat ganda. 

Amal perbuatan yang akan mengakibatkan 
pelakunya dijatuhi balasan siksa yang berlipat 
ganda adalah pertama, amal perbuatan yang bila 
dilakukan akan mendatangkan bahaya atau 
kerugian yang besar dan luas. Dikatakan demi- 
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kian karena akibat nyata dari amal perbuatan 
dimaksud tidak hanya akan merugikan diri 
pelakunya sendiri, tetapi juga akan melibatkan 
orang lain (QS. Ali “Imran [3]: 130, QS. Al-A'raf 
[7]: 38, QS. Al-Furqan (25): 69, QS. Al-Ahzab [33]: 
30 dan 68, serta OS. Shad [38]: 61). Kedua, 
perbuatan yang merupakan suatu usaha untuk 
memutarbalikkan petunjuk Allah yang lurus 
agar orang tidak mengikutinya (QS. Had [11]: 
20). æ Cholidi & 


DHUHA ( f ) 

Kata dhuha ( a ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf yaitu dhid — hâ, dan wiw. 
Ibnu Manzhur mendefinisikan kata dhuhd (5:2) 
sebagai ‘waktu tertentu di siang hari’ yaitu waktu 
ketika matahari naik sepenggalan di pagi hari 
hingga mendekati tengah hari. Dengan itu pula 
shalat yang dilakukan pada waktu itu disebut 
shalat dhuha. Begitu pula, hari raya idul adha 
dinamai demikian karena binatang kurban pada 
hari itu berkumpul untuk disembelih pada waktu 
duha. Kurban-kurban itu sendiri dinamai 
adhhiyah ( 3 ) dan dhahiyah (2-2 ). Kemudian 
dari makna yang menunjuk pada waktu dhuha 
tersebut berkembang, kata dhuha juga terkadang 
dipakai dengan arti 'yang menunjuk pada sinar 
matahari’, bahkan terkadang menunjuk pada 
‘waktu siang secara keseluruhan’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata dhuha terulang 
sebanyak enam kali. Bentuk ini juga dipakai 
sebagai nama salah satu surat, yaitu OS. Adh- 
Dhuha. 

Penggunaan kata dhuha di dalam Al-Qur'an 
ada yang disepakati maknanya oleh para mufasir 
seperti yang terdapat pada OS. Thaha (20): 59 dan 
OS. Al-A'raf [7]: 98. Kata dhuha di situ diartikan 
sebagai 'waktu ketika matahari naik sepenggalan 
di waktu pagi’. Pada OS. Thaha tersebut disebut- 
kan tentang kisah Nabi Musa as. yang melakukan 
perjanjian dengan Firaun bersama tukang-tukang 
sihirnya. Mereka sepakat berhadapan dan ber- 
tanding pada hari yang diramaikan di waktu 
Dhuha. Hari yang diramaikan diungkapkan 
dengan yaumuz zinah (353) è% ). Mugatil me- 
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nafsirkan sebagai hari raya Faeruz. Sa'id bin 
Jubair menganggap sebagai hari pasar raya. Ibnu 
Abbas menafsirkannya sebagai hari ‘âsyûrâ 
(tanggal 10 Muharam). Penentuan waktu dhuha 
sebagai waktu pertandingan pada hari itu karena 
pada saat itu merupakan waktu yang paling me- 
mungkinkan orang berkumpul sebanyak- 
banyaknya, sehingga dapat menyaksikan siapa- 
kah yang benar antara keduanya, apakah Nabi 
Musa as. dengan ajaran yang ia bawa ataukah 
Firaun bersama pengikut-pengikutnya yang tidak 
mau memercayai ajaran yang di bawa oleh Nabi 
Musa as. 

Di samping itu, ada juga penggunaan kata 
dhuha yang diperselisihkan maknanya oleh para 
mufasir, seperti di dalam OS. Asy-Syams (91): 1, 
“demi matahari dan dhuhd-nya” . Mujahid dan Al- 
Kalbi mengartikan kata dhuha di situ dengan 
'sinar matahari. Muhammad Abduh meng- 
artikan sebagai 'sinar matahari di waktu pagi'. 
Sementara itu, Oatadah yang kemudian di- 
dukung oleh Al-Farra' dan Ibnu Outaibah 
mengartikannya sebagai 'siang secara ke- 
seluruhan'. Mugatil mengartikannya sebagai 
‘panas teriknya matahari. 

Demikian pula pada OS. Adh-Dhuha (93): 
1, “Demi adh-dhuha.” Kata adh-dhuha di situ, ada 
yang mengartikannya sebagai waktu dhuha (pagi 
hari), ada pula yang mengartikannya sebagai 
waktu siang secara keseluruhan. Dari kata dhuha 
yang terdapat pada awal surat ini, yang di- 
jadikan sumpah oleh Allah, terambil nama surat 
tersebut, yaitu OS. Adh-Dhuha. 

OS. Adh-Dhuha ini adalah surat yang ke 
93, termasuk golongan surat-surat Makkiyah 
tanpa ada pertentangan. Pendapat yang populer 
mengatakan bahwa ia adalah surat kesebelas di 
dalam urutan turunnya ayat-ayat Al-Our'an. Ia 
turun sesudah OS. Al-Fajr. OS. Adh-Dhuha ini 
terdiri atas 11 ayat dengan pokok-pokok kan- 
dungannya: menegaskan bahwa Allah swt. 
sekali-kali tidak akan meninggalkan Nabi 
Muhammad saw: isyarat dari Allah swt. bahwa 
kehidupan Nabi Muhammad saw. dan dakwah- 
nya akan bertambah baik dan berkembang: 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Dhuha 


Allah bersumpah dengan waktu dhuha untuk menunjukkan 
penting dan besarnya kadar kenikmatan di dalamnya. 


larangan menghina anak yatim dan menghardik 
orang-orang yang meminta-minta dan perintah 
menyebut-nyebut nikmat yang diberikan Allah 
sebagai tanda bersyukur. 

Para mufasir sepakat bahwa latar belakang 
turunnya surat ini adalah keterlambatan turun- 
nya wahyu kepada Rasulullah saw. Keadaan ini 
dirasakan berat oleh Rasul, sampai-sampai ada 
yang mengatakan bahwa Muhammad saw. telah 
ditinggalkan oleh Tuhannya dan dibenci-Nya. 

Surat ini dimulai dengan gasam ( ó ) 
(sumpah) dengan huruf wâw ( 3) dan dhuha 
(«2 ) sebagai mugsam bih-nya ( 4 a ) (obyek 
yang digunakan untuk bersumpah). Pendapat 
yang berlaku di kalangan ulama terdahulu 
mengatakan bahwa sumpah Al-Qur'an dengan 
waw mengandung makna pengagungan ter- 
hadap mugsam bih ( 4 (aa ). Ibnu Qayyim Al- 
Jauziyah mengatakan bahwa sumpah Allah 
dengan sebagian makhluk-Nya menunjukkan 
bahwa ia termasuk tanda-tanda kekuasaan-Nya 
yang besar. 

Menurut Muhammad Abduh, sumpah 
dengan dhuha (cahaya matahari diwaktu pagi) 
dimaksudkan untuk menunjukkan pentingnya 
dan besarnya kadar kenikmatan di dalamnya, 
sekaligus untuk menarik perhatian kita bahwa 
yang demikian termasuk tanda-tanda ke- 
kuasaan-Nya yang agung. 

Gagasan adanya ta'zhim ( pb = peng- 
agungan) yang terkandung pada objek atau 
makhluk yang digunakan oleh Allah untuk 


Kajian Kosakata 


Dhuha 


bersumpah kurang diterima oleh Aisyah Abdur- 
rahman Bintusysyati atau yang populer dengan 
nama Bintusysyati, seorang ulama mutaakhkhirin, 
guru besar sastra dan bahasa Arab di Universitas 
Ainusy Syams, Kairo-Mesir, di dalam bukunya 
At-tafsirul Bayani lil Our'Gnil Karim, hal itu karena, 
menurutnya, terkadang agak sulit mencari 
makna keagungan tersebut pada beberapa objek 
yang dijadikan sumpah dengan wiw kecuali 
terkesan dipaksakan. Misalnya, sumpah dengan 
malam ketika sunyi, mungkin tampak segi 
keagungan tersebut ketika mereka melihat 
hikmah ilahi yang ada di dalamnya, yaitu 
diciptakan-Nya malam sebagai pakaian dan 
ketenangan. Akan tetapi, mereka juga melihat — 
di dalam OS. Adh-Dhuha tersebut —pengertian 
kengerian karena malam adalah waktu duka. 
Bahkan, mereka mungkin menakwilkannya 
dengan keheningan maut, kegelapan kubur, dan 
keterasingan, seperti yang terlihat di dalam tafsir 
Ar-Razi—yang di dalamnya tidak tampak makna 
keagungan kecuali dipaksakan. Di dalam ke- 
banyakan ayat-ayat qasam dengan wâw, mereka 
mencampuradukkan antara keagungan dengan 
hikmah yang terdapat pada makhluk yang 
digunakan untuk bersumpah tersebut. Padahal, 
setiap makhluk Allah, diciptakan karena suatu 
hikmah, baik yang tampak maupun yang tersem- 
bunyi. Adapun keagungan bukanlah suatu yang 
mudah dikatakan semata-mata untuk menje- 
laskan suatu aspek karena adanya hikmah yang 
tampak di dalam objek sumpah tersebut, 
demikian Bintusysyati menjelaskan. Atas alasan 
ini, dia beranggapan bahwa mungkin sumpah 
ini telah keluar dari prinsip struktur kebaha- 
saan, yaitu dari ta'zhim ke makna bayini. Seperti, 
keluarnya uslub-uslub amar (perintah), nahy 
(larangan), dan istifham (pertanyaan) dari peng- 
gunaan asal yang diperuntukkan baginya ke 
makna lain karena pertimbangan keindahan 
bahasa. Sebab, waw (4) dalam ungkapan ini 
telah menarik perhatian dengan kuat kepada hal- 
hal indriawi, konkret yang sama sekali tidak 
aneh sebagai gambaran ilustratif bagi hal-hal 
maknawi, gaib dan tidak dapat dipahami oleh 
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indra. Dan inilah yang dia maksud makna bayini 
tersebut. 

Terlepas dari perbedaan pendapat para 
pakar tersebut, tampaknya mereka sejalan di 
dalam hal adanya hikmah dan keterkaitan yang 
erat antara mugsam bih ( 4 a - objek yang 
dipakai untuk bersumpah) dengan mugsam ‘alaih 
(“Ie LX. = isi sumpah), di dalam hal ini, waktu 
dhuha yang merupakan awal datangnya siang 
setelah gelap, kemudian disusul oleh datangnya 
malam yang sunyi, dengan penegasan Allah 
bahwa Dia tidak meninggalkan Muhammad saw. 
dan pernyataan-pernyataan lain yang meneguh- 
kan hatinya setelah risau karena terputusnya 
wahyu. 

Bintusysyati menjelaskan bahwa mugsam bih 
di dalam dua ayat pada OS. Adh-Dhuha adalah 
gambaran bersifat fisik dan realitas konkret yang 
setiap hari disaksikan oleh manusia ketika 
cahaya memancar pada dini hari. Kemudian 
disusul oleh turunnya malam ketika sunyi dan 
hening tanpa mengganggu sistem alam. Itu 
merupakan ilustrasi dari terputusnya wahyu 
kepada Nabi. Adakah yang lebih merisaukan jika 
sesudah wahyu yang menyenangkan dan ca- 
hayanya menerangi Nabi, datang saat-saat 
kosong, lalu setelah itu terputus, bagaikan 
malam sunyi datang sesudah waktu dhuha yang 
cahayanya gemerlapan. 

Adapun Ar-Razi mengemukakan bahwa 
itu merupakan gambaran waktu yang datang 
silih berganti antara malam dan siang (dhuha). 
Sesekali saat malam bertambah, maka saat siang 
pun berkurang, dan kali lain terjadi sebaliknya. 
Pertambahan itu, bukan karena kemarahan dan 
pengurangan itu bukan karena kebencian, tetapi 
ada hikmahnya. Maka, demikian pula halnya, 
dengan risalah dan penurunan wahyu yang 
terjadi sesuai dengan kemaslahatan, sesekali 
diturunkan dan pada kali lain ditahan. Pe- 
nurunannya bukan karena kemarahan dan 
penahanannya bukan karena kebencian. 

Pengertian lain adalah seakan-akan Allah 
berfirman, “Perhatikanlah (Muhammad) pa- 
sangan malam dan siang yang satu tidak pernah 
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menyerah kepada yang lain, sesekali malam 
menang dan pada kali lain dikalahkan. Maka 
bagaimana mungkin Engkau dapat melepaskan 
diri dari penciptaan Allah.” 

Selanjutnya, Ibnu Oayyim Al-Jauziyah 
menjelaskan bahwa Allah bersumpah dengan 
dua tanda kekuasaan yang besar dari tanda- 
tanda kekuasaan-Nya yang menunjukkan 
rububiyyah-Nya, yaitu malam dan siang. Maka, 
renungkanlah kesesuaian sumpah, yaitu cahaya 
dhuha yang datang sesudah gelap malam dengan 
mugsam 'alaih, yaitu cahaya wahyu yang datang 
sesudah tertahan. « Muhammad Wardah Agil « 


DIHAN (085) 
Menurut Ibnu Faris, asal makna kata dihin (Ola) 
adalah 'lunak, licin, mudah, dan sedikit'. Di 
antara benda yang bersifat demikian adalah 
minyak. Minyak dinamai dihin ( ota» ) karena ia 
lunak, licin, dan mudah mengalir. Dihan ( 0a) 
adalah bentuk jamak dari duhn (33 ). Ibrahim 
Anis mengartikan duhn (33) sebagai ‘materi 
yang terdapat pada hewan dan tumbuh-tum- 
buhan berupa lemak yang beku di dalam 
tingkatan suhu udara yang normal. Bila ia cair, 
disebut minyak. Dahn ( „%3 ) berarti “kadar hujan 
yang membasahi bumi/tanah'. “Unta yang sedikit 
air susunya’ disebut ndgatun dahin (25 BU). 

Kata dihân ( 012» ) disebut satu kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Ar-Rahman [55]: 
37. Kata ad-duhn ( „$ ) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 20. Di dalam 
bentuk fi'1 mudhiri' kata itu disebut dua kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Oalam (68): 9 (2 kali) dan di 
dalam bentuk ism ff'il ( „aa ) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 81. 

Kata dihin (55 ) di dalam OS. Ar-Rahman 
(55): 37 disebut di dalam konteks pembicaraan 
tentang keadaan Hari Kiamat. Pada saat itu 
langit terbelah dan menjadi merah mawar 
seperti kilapan minyak. Kata ad-duhn (sx) di 
dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 20 berkaitan 
dengan bermacam-macam nikmat yang diberi- 
kan Tuhan kepada manusia untuk melanjutkan 
hidupnya, antara lain menjadikan pohon zaitun 
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yang tumbuh di bukit Tursina, yang meng- 
hasilkan minyak dan makanan (lauk pauk) bagi 
orang-orang yang memakannya. 

Kata tudhinu ( 2295 ) dan yudhinina (6 F4) 
- bentuk fil mudhiri' — di dalam OS. Al-Oalam 
[68]: 9 berhubungan dengan larangan menaati 
orang-orang yang mendustakan kebenaran. 
Mereka menginginkan supaya Nabi bersikap 
lunak, lalu mereka bersikap lunak pula. 

Kata mudhinin (Ham ) (ism fa'il) di dalam 
OS. Al-Waqi'ah (56): 8 berkaitan dengan sumpah 
Allah mengenai kemuliaan Al-Qur'an. Allah 
berfirman, “Maka apakah kamu menganggap remeh 
saja berita (Al-Qur'an) ini?." & Hasan Zaini % 


DIHAO (Gt) 

Dihâq adalah shigatul mubâlaghah yang berarti 
madhig ( S34 = penuh), turunan kata yang 
tersusun dari huruf dil, hâ‘, dan gif yang 
memunyai makna denotatif ‘meluap’. Kemudian 
makna itu berkembang menjadi, antara lain 
‘melimpah’, seperti dikatakan dahaga lî minal mali 
dahgatan (1525 JUN cs das = ‘saya memiliki 
harta yang melimpah’). Dikatakan demikian 
karena harta yang dimiliki melebihi kebutuhan 
yang seharusnya: 'berisi penuh' karena sesuatu 
yang berisi penuh biasanya isinya meluap, 
seperti dikatakan dahagal haudhu ( jo'yi (325 = 
jambang itu penuh').: ‘bencana’ karena biasanya 
bencana datang jika sesuatu melebihi kapasitas- 
nya, misalnya bencana banjir, air yang meluap: 
dan ‘memecahkan’ karena sesuatu yang berisi 
penuh terkadang pecah tempatnya. 

Kata dihag ( 3s» ) di dalam Al-Qur'an hanya 
disebutkan satu kali, yaitu pada OS. An-Naba' 
(78): 34. Kata itu digunakan untuk meng- 
gambarkan gelas yang dipakai oleh penghuni 
surga, yaitu orang-orang bertakwa, sebagai- 
mana dikomentari oleh Abdullah Yusuf Ali di 
dalam The Holy Qur'an: Text, Translation, and 
Commentary bahwa balasan ketiga terhadap 
orang-orang bertakwa adalah gelas-gelas yang 
berisi penuh, setelah kebun-kebun dan buah 
anggur, dan gadis-gadis remaja yang sebaya. 
Ayat tersebut berbunyi: “wa ka'san dihdgan” 
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(Gu > ZF, = Dan gelas yang berisi penuh). Al- 
Himsi menafsirkan ayat tersebut dengan gelas 
yang penuh, berisi khamar dari surga atau, kata 
Al-Maraghi, gelas-gelas yang penuh khamar 
yang dihidangkan secara terus-menerus kepada 
para peminumnya. Menurut Ibnu Abbas, kata 
dihag di dalam ayat itu berarti mamlûatun 
mutatabi'atun (AZ 3s ) yang berarti ‘yang 
senantiasa berisi penuh terus menerus'. Ikrimah 
mengartikan kata itu dengan shdfiyatun (45t- ) 
yang berarti ‘bening’. Al-Hasan, Qatadah, dan 
Ibnu Zaid mengartikan kata dihâq dengan 
mutra'atun mamlitatun ( berkas Fr ) artinya ‘yang 
berisi penuh’. As-Suyuthi menafsirkan ayat 
tersebut dengan gelas-gelas dipenuhi khamar, 
seperti diisyaratkan di dalam QS. Muhammad 
(47): 15, “anhârun min khamrin” ( ps ia - 
Sungai-sungai dari khamar). Dengan demikian, 
ka'san dihâqan ( GGs CAS ) dapat ditafsirkan 
dengan gelas yang senantiasa berisi penuh 
dengan minuman yang segar dan menyejukkan, 
minuman yang tidak akan habis airnya walau- 
pun diminum terus-menerus. & Arifuddin Ahmad % 


DIYAH (45) 

Kata diyah ( 3 > ) berasal dari wadi - yadi - wadyan 
wa diyatan (455 — S4 — SX — S33). Bila yang 
digunakan mashdar wadyan ( G5 ) berarti sala ( JU. 
- mengalir) yang sering dikaitkan dengan 
lembah, seperti di dalam QS. Thaha [20]: 12. Akan 
tetapi, jika yang digunakan mashdar diyatan (53), 
berarti 'membayar diat' (harta tebusan karena 
membunuh). Bentuk asli diyah (45 ) adalah widyah 
(23, ) yang dibuang huruf waw-nya. Kata diyah 
( X>) dan segala bentuk turunannya di dalam 
Al-Our'an disebut 12 kali, tersebar di dalam 11 
ayat dan 11 surat, empat di antaranya Madaniyah 
dan tujuh yang lain Makkiyah. Khusus di dalam 
bentuk diyah (1:5) diulang dua kali, keduanya 
disebut di dalam OS. An-Nisa [4]: 92 dan berarti 
‘tebusan, yang diberikan kepada ahli waris 
korban’. Di dalam bentuk lainnya, seperti wad 
(313) yang berarti ‘lembah’ terdapat di dalam 
beberapa surah di antaranya OS. Ibrahim [14]: 
37 atau berarti 'aliran/mazhab' seperti di dalam 
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QS. Asy-Syu'ara' [26]: 225. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam buku- 
nya Mu jam Mufradât Alfazh Al-Qur'an menyebut- 
kan bahwa makna asli al-wadi ialah ‘tempat air 
mengalir’. Kata ini memunyai beberapa arti lain, 
seperti 'suatu tempat di antara dua gunung atau 
bukit (lembah), jalan, cara, metode, mazhab, 
nama cairan yang keluar dari kelamin yang 
mengiringi air seni atau setelah bekerja berat', 
dan 'nama bagi sesuatu yang diberikan karena 
membunuh'. 

Imam Al-Ourthubi, ketika menjelaskan OS. 
An-Nisa' [4]: 92, mengatakan ad- -diyah ma yu ta 
'iwadhan 'an damil gatili ilâ waliyyihi (5 Pera 
PA dl Jah P s Us - ad-diyah adalah sesu- 
atu yang diberikan (si pembunuh) sebagai peng- 
ganti/tebusan dari darah orang yang dibunuh 
kepada wali (ahli waris) yang dibunuh). Ath- 
thabathabai menulis diyah (45) ialah mâ yu'ta 
minal-mali Gan 'anin- nafsi awil-'udhwi au 
ghairihima ( ( pai d AA RE Us Jú g Pu 
Lan Pe A diat adalah suatu harta yang diberi- 
kan sebagai pengganti/tebusan dari jiwa atau 
anggota badan atau selain dari keduanya). 

Makna-makna tersebut memunyai ke- 
terkaitan yang erat antara yang satu dengan yang 
lain berupa makna umum, yaitu 'mengalir' atau 
‘berjalan’. Suatu pemberian karena telah terjadi 
pembunuhan dinamakan ‘diať karena pemberi- 
an itu diadakan akibat mengalirnya darah dari 
tubuh korban dan dengan pemberian itu pula 
darah pembunuh tidak ditumpahkan/dialirkan. 

Diat merupakan sebagian dari hukuman 
yang dijatuhkan oleh hakim: 1) Atas orang yang 
telah terbukti secara sah menurut hukum 
membunuh orang Mukmin karena tidak sengaja. 
Namun, apabila ahli waris korban merelakan 
diat tersebut, terhukum dan keluarganya tidak 
wajib membayar diyat tersebut. 2) Atas orang 
yang telah terbukti secara sah menurut hukum 
membunuh kafir dzimmiy ( 5» ) (orang kafir yang 
mengadakan perjanjian untuk tidak saling 
memerangi dengan orang Islam). 3) Atas orang 
yang dijatuhi hukuman karena gishish (Las ) 
(pembunuhan atau pelukaan dengan sengaja), 
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tetapi dimaafkan oleh ahli waris korban (OS. Al- 
Baqarah (2): 178). Diat dalam arti ketiga ini tidak 
dapat dimaafkan, dengan kata lain, harus 
dilaksanakan karena ia merupakan hak Allah. 

Allah tidak menjelaskan bentuk dan jumlah 
materi diat yang harus dipenuhi oleh seseorang. 
Ayat tentang diat hanya memberikan informasi 
mengenai kewajiban membayar diat bagi pelaku 
tindak pidana tertentu. Penjelasan-penjelasan 
tentang itu dapat ditemukan di dalam hadits- 
hadits Rasulullah saw. Namun, karena hadits- 
hadits tentang hal itu amat beragam, terjadi 
perbedaan pendapat tentang jumlah dimaksud 
dalam hubungannya dengan status korban. 
Penjelasan tentang hal ini dapat dilihat dalam 
berbagai riwayat yang ada. 

Ath-thabathabai di dalam Tafsir Al-Mizin 
mengatakan, jika yang terbunuh adalah orang 
Mukmin yang merdeka, sedangkan ahli warisnya 
kafir, tidak wajib membayar diat karena orang 
kafir tidak dapat mewarisi orang Mukmin. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang di dalamnya 
terdapat kata diyah (15) dan turunannya pada 
umumnya berbicara tentang 1) kehancuran yang 
diderita oleh kaum yang menentang Nabi 
mereka: 2) usaha dan doa untuk mencari 
keselamatan, 3) pembunuhan yang dilakukan 
dengan tidak sengaja, dan 4) ihwal Nabi Musa 
as. menerima wahyu dari Allah swt. + Cholidi + 


DUBUR ( yò) 
Dubur/al-dubr ( AM 33 ) merupakan bentuk 
mashdar (infinitif) dari kata dabara — yaaa — 


sos 


dabran/dubran/duburan/dubiiran (“53 V, "3 pen FE 
535 V233 ). Bentuk jamaknya adalah adbâr 
( AS ). Di dalam Al-Qur'an, kata dubr (5) dan 
kata yang seakar dengan itu ditemukan 44 kali. 
Secara bahasa, kata dubr ( 33) berarti al- 
khalf ( Ha - belakang) atau nagidhul gubl 
(Ja dala g si = lawan dari depan). Di belakang 
pang artinya 'yang mengiringi atau yang 
akhir’, seperti dubru udzunihi ( «3! '3-di belakang 
telinganya), dubrusy-syahr ( a) = akhir 
bulan). Di dalam Al-Qur'an QS. Muhammad (47): 
27 ditemukan kalimat yadhribûna wujûhahum wa 
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adbirahum ( maan AI Dipan = mereka me- 
mukul bagian badan mereka sebelah muka dan 
belakang). Di dalam OS. Qaf (50): 40, ditemukan 
wa adbiras-sujiid ( > 441 7531, - beberapa akhir dari 
shalat). Arti lain dari kata yang seakar dengan kata 
dubur ( „> ) semuanya diungkapkan dengan 
menggunakan f1'1 mudhiri' (kata kerja masa kini dan 
akan datang) dan satu kali dengan ism fa'il, seperti 
dengan makna ‘memperhatikan’ dan ‘mengatur’ 
(OS. An-Nisa' [4]: 82, OS. Al-Mu'minin [23]: 68, 
OS. Yiinus [10]: 3, dan sebagainya). 

Secara terminologis, kata dubr ( 33) atau 
adbar ( Kr ) berarti 'Sesuatu yang berada di 
belakang, berbentuk fisik: masa atau peristiwa 
tertentu, serta akhir dari suatu kegiatan'. Secara 
metafora, kata dubr (55) juga diartikan sebagai 
'lubang pelepasan (anus), sebagai lawan dari 
kata gubl ( J = alat kelamin). 

Kata dubr (5) yang diartikan dengan 
‘belakang’ dari segi fisik ditemukan di dalam 
beberapa ayat di dalam Al-Qur'an. Umpamanya 
OS. Yusuf (12): 25, 27 dan 28. Ayat 25 men- 
ceritakan bahwa kemeja Yusuf as. robek bagian 
belakangnya, sedangkan Ayat 27 dan 28 men- 
ceritakan bahwa istri penguasa Mesir, merobek 
gamis Yusuf dari belakang. 

Kata adbâr (53! = bentuk jamak) yang 
berarti belakang dari segi fisik ditemukan 
misalnya di dalam OS. Ali Imran [3]: 111 dan 
OS. Al-Anfal [8]: 15 serta OS. An-Nisa [4]: 47. 
Pada ayat-ayat ini, kata adbâr (,y3f ) diartikan 
“berbalik ke belakang’, dengan maksud ‘berubah 
dari mendapat petunjuk kepada kehinaan dan 
keingkaran’. Pada Ayat 111 OS. Ali Imran (31 
diceritakan oleh Allah tentang kefasikan ahlul- 
kitab, yang kalau berperang dengan orang 
beriman, akan berbalik ke belakang, melarikan 
diri. Di dalam ayat 5 OS. Al-Anfal (8) Allah 
melarang orang beriman membelakangi (mun- 
dur) kalau orang kafir menyerang mereka. Di 
dalam Ayat 47 OS. An-Nisa' [4], Allah sendiri 
yang menghinakan atau membelokkan muka 
orang kafir tersebut. 

Kata dubr (3) atau adbir (si) yang 
berarti 'akhir dari sesuatu', umpamanya di- 
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temukan di dalam OS. Al-Muddatstsir [74]: 33 
yang berbunyi wal laili idz adbara ( gai 3 Jt ). 
Secara kiasan ayat ini dapat diartikan dengan 
'apabila kegelapan dari kesesatan telah ber- 
akhir’. Maka, pada ayat berikutnya ditemukan 
kalimat wash shubhi idzd asfara ( Gas Ta CA), 
yang secara kiasan juga dapat diartikan dengan 
‘ketika petunjuk ke jalan yang benar telah datang 
setelah kegelapan telah berakhir/berlalu'. 

Kata tadbir (255 ) yang ditemukan di dalam 
Al-Our'an bermakna 'memerhatikan' atau 
‘memikirkan’. Umpamanya di dalam OS. An- 
Nisâ’ [4]: 82 dan OS. Al-Mu'miniin [23]: 68, Allah 
memerintahkan kepada manusia untuk me- 
merhatikan ayat-ayat Allah yang terdapat di 
dalam Al-Our'an. Bagi yang mengikuti perintah 
Allah ini akan berdampak atau berakhir dengan 
diberinya petunjuk oleh Allah dan dijanjikan 
kebahagiaan di akhirat kelak. Bagi yang tidak 
memerhatikan, Allah akan memberikan siksaan- 
Nya kepada mereka. Kata tadabbur ( pati ) boleh 
juga berarti “memikirkan dampak/akhir dari 


sesuatu’. & Yaswirman & 


DUKHAN (6:3) 

Kata dukhin berasal dari akar kata ddl-kha'—nin 
(9—g— >), dan dukhin adalah ‘zat yang 
terjadi akibat adanya pembakaran', yang biasa 
disebut asap. Dukhin juga berarti 'tembakau 
rokok sebab ia dibakar dan asapnya dihisap. 
Kata dukhin juga berarti ‘uap’ karena bentuknya 
yang sama atau hampir sama dengan asap. Jika 
kata kerja dakhana (--5) diikuti oleh kata ʻapi’ 
( Ai ) sebagai subjek kalimat, seperti dakhanatin- 
nâr ( Õli 2&3), maka berarti 'asap keluar dari 
api dan membubung ke atas’. 

Kata dukhin terdapat pada dua tempat di 
dalam Al-Qur'an, yakni OS. Fushshilat [41]: 11, 
tsumma istaw@ ilas-sama'i wa hiya dukhân (sy! £ 
VÉS ge GIJ J} =kemudian Dia menuju langit, 
dan langit itu masih merupakan dukhân), dan QS. 
Ad-Dukhân [44]: 10, lap yauma, ta tis-samd'u 
bidukhanin mubin ( gh g gbi S, ge Pz AEE - 
maka tunggulah (datangnya) hari ketika langit 
membawa dukhin yang nyata). 
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QS. Fushshilat (41): 11 itu berbicara tentang 
penciptaan bumi dan langit. Di dalam memahami 
ayat tersebut, para mufasir berbeda pendapat; 
apakah bumi diciptakan lebih dulu daripada 
langit atau sebaliknya. Di dalam banyak ayat Al- 
Qur'an terkesan bahwa langit diciptakan lebih 
dulu daripada bumi. Akan tetapi, jika dilihat di 
dalam QS. Fushshilat (41): 11 ini, dapat dipahami 
sebaliknya. Mula-mula Allah menciptakan bumi 
di dalam dua hari (4x $) menurut perhitu- 
ngan-Nya (Ayat 9), kemudian menciptakan 
gunung-gunung sebagai penyeimbang. Selanjut- 
nya, Allah memberkatinya dan menetapkan 
ukuran-ukuran bagi pemenuhan kebutuhan 
penghuninya di dalam empat masa (Ayat 10). 
Setelah itu barulah dinyatakan bahwa Allah 
menuju ke langit yang pada saat itu masih 
berupa asap. 

Di dalam bahasa Arab, kata istawâ (sz!) 
apabila diikuti kata depan “ala berarti 'me- 
nguasai’ atau ‘menduduki’, seperti ar-rahman 'alal- 
'arsyi istawa (SAS wal Je GRI ), sedangkan 
apabila diikuti kata depan ilâ berarti “menuju 
sampai’. Oleh karena itu, kalimat tsumma istawa 
ilas-sama'i wa hiya dukhin (WAN Í) Sa 
RE (&3 ) pada ayat tersebut menunjukkan 
bahwa Allah menuju ke langit dan sampai ke 
langit tersebut, yang pada saat itu masih 
merupakan dukhân. Demikian juga interpretasi 
yang diriwayatkan dari Ibnu Abbas. 

Al-Qurthubi di dalam tafsirnya menyebut- 
kan bahwa menurut ayat tersebut Allah sengaja 
hendak menciptanya dan meratakannya. Pe- 
ngertian demikian didasarkan pula pada QS. Al- 
Baqarah [2]: 29, “Dialah yang menciptakan segala 
yang ada di bumi untuk kamu dan Dia berkehendak 
menuju langit lalu menjadikannya tujuh langit”. 

Jika pernyataan di atas dipahami sebagai 
penciptaan bumi lebih dulu dari penciptaan 
langit, maka akan terlihat kontradiktif dengan 
pernyataan di dalam QS. An-Nazi'at [79]: 27 
yang menyatakan bahwa Allah telah mendiri- 
kan langit, lalu meninggikan dan menyempurna- 
kannya (Ayat 28), dan baru setelah itu bumi 
dihamparkan (Ayat 30). 
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Menurut Ar-Razi di dalam tafsirnya, 
sesungguhnya tidak ada kontradiksi di dalam 
kedua macam pernyataan Al-Qur'an tersebut. 
Dari kedua pernyataan itu dapat ditemukan jalan 
kompromi, yaitu bahwa mula-mula Tuhan 
menciptakan bumi di dalam tempo 'dua hari', 
sebagaimana tersebut di dalam QS. Fushshilat 
(41): 9, setelah itu Dia menciptakan langit, 
sebagaimana tersebut di dalam QS. Fushshilat 
[41]: 11 dan kemudian membuat bumi ter- 
hampar (QS. An-Nazi'at [79]: 27) agar cocok buat 
kehidupan. Dengan demikian, ayat-ayat tersebut 
mengisyaratkan bahwa yang terjadi adalah 
proses penciptaan. 

Pembahasan mengenai penciptaan langit 
dan bumi akan melibatkan disiplin ilmu kos- 
mologi. Di dalam teori-teori kosmologi tentang 
penciptaan alam dinyatakan bahwa langit dan 
bumi yang ada saat ini terjadi melalui suatu 
proses panjang. Kosmolog yang beriman me- 
yakini bahwa Tuhanlah yang membuat proses 
itu berlangsung, sedangkan yang tidak beriman 
menyatakan bahwa proses tersebut berlangsung 
dengan sendirinya secara alami. Mereka me- 


ngetahui proses tersebut, tetapi berbeda pan- 


dangan mengenai penyebab proses tersebut. 

Bahwa pada saat itu langit masih berupa 
dukhfin, adalah benar berdasar teori kosmologi 
tersebut. Menurut Achmad Baiguni, fisikawan 
pertama Indonesia, pada saat awal penciptaan: 
itu, atom-atom belum terbentuk karena tem- 
peratur alam masih sangat tinggi (diperkirakan 
bertriliun-triliun derajat), elektron-elektron 
belum dapat ditangkap oleh inti-inti atom, 
bahkan inti atom itu sendiri pun belum ter- 
bentuk. Berdasar hal itu ia berpendapat bahwa 
dukhin lebih tepat diartikan “embunan', oleh 
karena di dalamnya terkandung asap dan uap, 
dan untuk melukiskan gejala yang ditemukan 
pada suatu proses pendinginan dari temperatur 
yang sangat tinggi (kondensasi). 

Memahami dukhin sebagai semacam 'asap', 
‘uap’, atau “embunan' tersebut lebih mudah, 
mengingat langit yang dikenal saat ini merupa- 
kan ruang yang berisi zat tertentu tempat 
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bertebarnya bintang-bintang dan planet-planet. 

Sementara itu, kata dukhin yang tersebut 
di dalam OS. Ad-Dukhin [44]: 10 berbeda 
pengertiannya dengan kata yang telah diuraikan 
di atas. Di dalam ayat tersebut dinyatakan dan 
diminta kepada manusia agar menyadari 
sepenuhnya bahwa akan datang suatu hari 
ketika langit akan membawa asap atau kabut 
yang menimbulkan kegelapan. Pernyataan ayat 
tersebut menunjukkan adanya siksaan yang 
berat sehingga mereka memohon kepada Allah 
agar mereka dilepaskan dari siksaan itu. Mereka 
akan menjadi orang-orang yang beriman dengan 
sepenuh hati (Ayat 12). 

Al-Oasimi di dalam tafsirnya menjelaskan 
makna ayat yang tersebut di dalam OS. Ad- 
Dukhan [44]: 10: ayat tersebut mengingatkan 
Nabi, “Tunggulah, hai Muhammad, apa yang akan 
dialami oleh orang-orang kafir itu di saat langit 
membawa asap yang nyata.” Selanjutnya, Al- 
Oasimi menampilkan tiga pendapat mengenai 
dukhân (asap) yang tersebut dalam ayat tersebut. 

Pertama, menyatakan bahwa asap itu 
merupakan salah satu pertanda kiamat, yang 
saat ini belum tampak. Asap tersebut akan 
memenuhi seluruh ruang antara langit dan 
bumi selama empat puluh hari. Namun, asap itu 
tidak terasa menyiksa bagi orang beriman, 
sedangkan bagi orang kafir hal itu sangat 
menyiksa karena keluar dari neraka jahanam. 

Kedua, menyatakan bahwa asap itu adalah 
yang pernah menimpa kaum Ouraisy di Mekah, 
berupa kemarau panjang dan kekeringan yang 
mengakibatkan pertanian mereka gagal dan 
mereka menderita kelaparan. Azab itu disebab- 
kan karena mereka mengingkari Allah dan 
menyakiti Nabi dan umatnya. Mereka melihat 
seluruh ruang di antara bumi dan langit ber- 
kabut tebal. Setelah menyadari azab itu, mereka 
memohon ampunan Allah dan perlindungan 
dari siksaan tersebut. Allah mengabulkan 
permohonan itu, tetapi kemudian mereka 
kembali membangkang (Ayat 14). 

Ketiga, menyatakan bahwa dukhin itu 
terjadi saat Mekah ditaklukkan (Fath Makkah), 
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yaitu ketika pasukan Islam yang berjumlah besar 
berhasil memasuki kota tersebut, maka debu 
beterbangan seperti asap yang gelap sehingga 
langit tampak tertutup oleh debu. 

Dengan demikian terdapat perbedaan 
pengertian asap yang tersebut pada QS. 
Fushshilat [41]: 11 dan OS. Ad-Dukhan [44]: 10. 
Berdasar konteksnya, kata dukhin yang terdapat 
pada OS. Fushshilat tersebut mengisyaratkan 
keadaan awal kejadian langit meskipun me- 
ngenai ayat tersebut kebanyakan mufasir tidak 
menjelaskan secara detail pengertian kata dukhin 
yang dipahami sebagai uap atau asap tersebut. 
Sementara itu, yang terdapat pada OS. Ad- 
Dukhan tidak berbicara di dalam konteks 
keadaan langit sebagai dukhin, tetapi menyata- 
kan bahwa langit terliputi asap. 

æ Aminullah Elhady % 


DULOK (353) 
Di dalam kitab Mu jam Magayisil-Lugah disebutkan 
bahwa asal kata duliik ( 335 ) ialah dalak («85 ), 
yang terdiri dari tiga huruf: dal, lam, dan kaf, yang 
berarti ‘tergelincir sesuatu dari sesuatu’, dan ini 
tidak terjadi kecuali secara halus dan lemah 
lembut. Bila dikatakan dalakatisy syams 
(GAS «S5 ) maka artinya zAlat (&N = ter- 
gelincir matahari). Ada juga orang yang me- 
ngartikan dalakat (& $5; ) dengan ghabat (LG = 
terbenam/hilang matahari). Dari kata dalak 
(413 ) tersebut terjadi beberapa bentuk per- 
ubahan. Umpamanya daluk (533 ) (dengan fathah 
dal), berarti sesuatu yang digosokkan ke tubuh 
berupa harum-haruman dan lain-lain. Dalik 
(V5) berarti makanan yang berasal dari susu 
dan tamar. Madlûk ( s'ja ) ialah unta yang 
menderita dan letih di dalam perjalanan. 

Kata dulûk ( 4')3 ) hanya terdapat satu kali 
di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 78. Pengungkapannya di dalam ayat ini 
adalah di dalam konteks pembicaraan mengenai 
waktu-waktu shalat. Kepada Nabi diperintah- 
kan agar melakukan shalat sesudah matahari 
tergelincir sampai gelap malam dan waktu 
subuh. Matahari tergelincir untuk waktu shalat 
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Zhuhur danAshar, gelap malam untuk waktu 

Maghrib dan Isya. 

Di dalam kitab Lisinul ‘Arab dikemukakan 
perbedaan pendapat di dalam menafsirkan kata 
duliikisy syams ( JI < a 35). Ada yang mengata- 
kan, gharabat (&5 è y$ = matahari terbenam dan 
lenyap), ada pula a mengatakan ashgharat wa 
målat (LG, Skal = matahari semakin kecil dan 
semakin condong). 

Al-Qurthubi mengemukakan pendapat 
para ulama mengenai pengertian dulûkisy-syams 
( BI 3 5 J5 ) di dalam ayat tersebut, antara lain 
sebagai berikut. 

1. Menurut Umar, Ibnu Umar, Abu Hurairah, 
Ibnu Abbas, dan satu golongan dari ulama 
tabiin, kata dulûkisy-syams ( II 335) 
berarti tergelincirnya matahari dari per- 
tengahan langit. 

2. Menurut Ali, Ibnu Mas'ud, Ubai bin Ka'ab dan 
Abu Ubaid, dulikisy-syams (85 ) ialah 
terbenamnya matahari. 

3. Ibnu Atiyah berpendapat, bertitik tolak dari 
pengertian dulik ( 5' 33 ) menurut bahasa 
yang berarti almail ( (jai - condong), awal 
dulûk ( 235 )ialah zawal (J9 tererlinernya 
matahari) dan akhirnya ghuriib ( any - 
terbenannya matahari). Jadi sejak zawâl 
sampai ghurûb disebut dulûk (53) karena 
waktu itu matahari sedang condong. Lalu, 
Allah menyebutkan macam-macam shalat 
waktu dulik ( 333 ) tersebut. Termasuk di da- 
lamnya shalat Zhuhur, Ashar, dan Maghrib. 
Namun, sebenarnya shalat magrib termasuk 
ke dalam ghasagil lail ( Jab 3 = kegelapan 
malam). 

Di dalam kitab tafsir Fi Zhilalil-Our'an 
disebutkan, duliikisy-syams (a 35) ialah 
mailuhd ilal-maghrib ( Ad A} Ws = condongnya 
matahari ke arah tempat terbenamnya). Juga 
disebutkan bahwa sebagian mereka menafsir- 
kan dulikisy-syams ( Aa 335 ) dengan 
zawâluhâ 'an kabidis-samd" (UAN a5 i a= 
tergelincirnya matahari dari tengah langit). Dan 
Ayat agimish- -shalita li duliikisy -syams ilâ gasagil-lail 


(Jab aa d Aa SPA ai ej ) berarti pe- 
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rintah melakukan shalat m4 baina mailisy-syams lil- 
ghurobi wa igbalil- -lail wa zhulmihi ( JII Jaa oa Ca 
“lb, Jah, JB » AU = antara Pa AAA 
matahari ke barat dan datangnya kegelapan 
malam). 

Meskipun terdapat perbedaan pendapat di 
dalam memberi arti dalak ( 4133 ) dan dulik ("5 ), 
baik menurut bahasa maupun menurut pema- 
kaian Al-Qur'an; namun, kata dulik (5,3 ) yang 
merupakan satu-satunya di dalam Al-Our'an, 
yaitu di dalam OS. Al-Isra' [17]: 78 seperti 
tersebut di atas, lebih tepat diartikan zawil (Ji, 
- tergelincirnya matahari), awal waktu Zhuhur. 
Hal ini sesuai dengan konteks ayat, yaitu 
membicarakan waktu-waktu shalat. Dulikisy- 
syams (mel 83) mencakup waktu Zhuhur 
dan Ashar. Ghasagil-lail mencakup waktu 
Maghrib dan Isya, sedangkan untuk waktu 
Shubuh digunakan kata qur'ânal-fajr (1 ori ). 
Masuknya waktu lohor ditandai dengan ter- 
gelincirnya matahari pada tengah hari tepat. 
Ilmu falak menggunakan istilah ‘matahari 
berkulminasi', yaitu bila matahari mencapai 
kedudukannya yang tertinggi di langit di dalam 
perjalanan hariannya. Di dalam almanak- 
almanak ada kalanya digunakan istilah ‘meridian 
passing = matahari melintasi meridiar’. 


% Hasan Zaini % 


DZANB ( $5) 
Kata dzanb ( |$; ) di dalam Al-Qur'an disebut 39 
kali, 11 kali di antaranya disebut di dalam bentuk 
tunggal (mufrad), misalnya di dalam QS. Asy- 
Syu'ara' (26): 14, OS. Al-Mu'min (40): 3 dan 55, 
QS. At-Takwîr [81]: 9, serta QS. Yûsuf [12]: 29. 
Selebihnya, disebut di dalam bentuk jamak 
seperti pada QS.Âli “Imran [3]: 11, 16, 31, 93, 135, 
dan 147 serta QS. Al-Ma'idah (5): 18 dan 49. 
Kata dzanb ( !5) berasal dari dzanaba 
(15) yang pada mulanya berarti 'akhir dari 
sesuatu' atau 'sesuatu yang ikut. Dari kata ini 
terbentuklah beberapa kata lain yang memiliki 
arti yang beraneka ragam. Misalnya, ekor 
binatang disebut sebagai dzanab («S5 ). Disebut 
demikian karena ekornya merupakan akhir dari 
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keseluruhan badannya dan selalu ikut ke mana 
saja binatang itu pergi. Seseorang yang meng- 
ikuti orang lain disebut al-madzinib (SAN) 
karena ia datang terakhir dan mengikuti teman- 
temannya. Kata itu juga berarti “saluran air' 
karena airnya mengalir mengikuti saluran 
tersebut. Agaknya dari sini pulalah istilah 
“dosa” disebut dengan dzanb ( 5 ) karena dosa 
itu merupakan akibat yang timbul dari suatu 
perbuatan yang melanggar ajaran agama dan 
akan mengikuti/menyertai pelakunya hingga 
Hari Kiamat. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani, pakar bahasa Al- 
Qur'an, mendefinisikan dosa (dzanb) dengan 
“setiap perbuatan yang mengantar pelakunya 
menderita karena akibatnya”. Ath-Thabathabai 
memandang azab atau siksa Tuhan yang di- 
tanggung oleh seseorang disebabkan karena 
dosa-dosanya (QS. Al-Anfal (8): 52). Akan tetapi, 
mayoritas ahli tafsir mendefinisikannya sebagai 
sesuatu yang tidak baik (jahat), yang diakibatkan 
oleh perbuatan yang tidak sesuai dengan aturan 
Allah. Al-Qur'an membagi kejahatan (sayyi'ah) 
itu menjadi dua macam, yaitu kejahatan yang 
besar dan kejahatan yang kecil (OS. An-Nisa' [4]: 
31). Oleh karena itu, para ulama membagi dosa 
itu menjadi dosa besar jika kejahatan yang 
dilakukan itu besar dan dosa kecil jika kejahatan- 
nya kecil. Dosa besar seperti yang diterangkan 
Nabi di dalam hadits yang diriwayatkan dari 
Ibnu Umar ialah syirik, membunuh yang bukan 
hak, menuduh wanita baik-baik berbuat zina, 
sumpah palsu, lari dari medan peperangan, sihir, 
memakan harta anak yatim, durhaka kepada ibu 
bapak, dan berlaku zalim. Pada riwayat lain, 
ditambah dengan meminum khamar, sedangkan 
dosa kecil ialah setiap perbuatan yang dapat 
merusak atau merendahkan muruah (kehormat- 
an) seseorang. 

Al-Our'an memberi petunjuk bahwa di 
antara perbuatan-perbuatan yang dapat me- 
nimbulkan dosa ialah mengingkari ayat-ayat 
Allah yang diwahyukan kepada para Nabi dan 
Rasul-Nya (OS.Ali Imran [3]: 11), melakukan 
perbuatan keji, seperti zina, mencuri, makan 
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riba, dan lain-lain (QS.Ali “Imran (3): 135), 
tindakan melampaui batas aturan yang telah 
ditetapkan Allah (QS.Ali “Imran [3]: 147), 
mencampur-baurkan yang baik dan yang buruk 
(QS. At-Taubah [9]: 102), berlaku zalim terhadap 
orang lain dan diri sendiri (OS. Al-Mu'min [40]: 
2), dan membunuh tanpa alasan yang di- 
benarkan (OS. Yusuf [12]: 97). 

Al-Qur'an memperingatkan bahwa setiap 
perbuatan dosa diancam dengan hukuman yang 
diterima di dunia seperti ditimpakan musibah 
QS. Al-Ma'idah [5]: 49) dan yang diterima di 
akhirat seperti azab yang pedih (OS. Al-Anfal 
[8]: 54),atau neraka (OS.Ali Imran [3]: 16). 

Dosa-dosa yang dilakukan seseorang dapat 
dihapuskan jika ia menyadari dan bertaubat dan 
ada juga yang diampuni Allah (OS. Ash-Shaff 
(61): 12) karena amal-amal baik yang dilakukan- 
nya. & A. Rahman Ritonga & 


DZAOA (35) 

Kata dzâqa (35) dalam berbagai bentuknya 
disebut 63 kali di dalam Al-Our'an, yaitu 15 kali 
di dalam bentuk fil madhi (dzaga, adzdga), 19 kali 
di dalam bentuk fi'1 mudhiri' (yadzigu, yudzigu), 24 
kali di dalam bentuk fi amr (dzug), dan 5 kali di 
dalam bentuk ism f@'il, dzâiqah (15563). 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf dzâl, waw, dan gâf, mengandung 
arti “menguji atau mencoba sesuatu dari segi 
pengecapan'. Sementara itu, Al-Ashfahani 
menyebutkan bahwa Adz-dzaugu ( SN ) adalah 
'mencicipi atau mengecap adanya rasa (me- 
rasakan) dengan mulut’. Ini hanya berlaku jika 
yang dicicipi itu sedikit karena jika banyak, 
namanya tidak lagi mencicipi, tetapi makan. 

Di samping arti ‘mencicipi’ (merasakan 
dengan mulut), misalnya di dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 22, Al-Qur'an juga menggunakan kata ini di 
dalam arti 'merasakan dengan seluruh totalitas 
jiwa raga’. Hal ini terlihat pada beberapa kata 
yang menjadi objek dari kata tersebut, yakni: 
“amr” ( A - perbuatan/urusan) pada OS. Ath- 
Thalag (65): 9: Al-Hasyr [59]: 15, At-Taghabun (64): 
5; “ba'sa” (7 À = siksaan) pada OS. Al-An'am [6]: 
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65; “as-sû'a” (AJ = api neraka) pada QS. An- 
Nahi [16]: 94; “al-'adzdb" ( 54) azab, siksaan 
yang pedih) pada QS. An-Nisa' [4]: 56; Ali Imran 
[3]: 106 dan 181; Al-An'am [6]: 30 dan lain 
sebagainya; “libasal-ja'i wal-khauf' ( JI 
i; = kelaparan ketakutan) pada QS. An-Nahl 
[16]: 112; “rahmatan” (345, = rahmat) pada QS. 
Yûnus [10]: 21; Hûd [11]: 9; Ar-Rûm [30]: 36; Al- 
maut ( =’ ) pada QS. 2i Imran [3]:185; Al-Anbiya' 
[21]: 35; Al-ʻAnkabôût (29): 57. 

Di dalam QS. Al-A'raf (7): 22, dzdga (G5, = 

keduanya mencicipi) disebut di dalam konteks 

' keberhasilan setan menggoda Adam dan Hawa 
untuk mencicipi atau memakan buah pohon 
yang menyebabkan aurat keduanya tampak, lalu 
keduanya berusaha menutupinya dengan daun- 
daun dari surga, yang kemudian diingatkan 
kembali oleh Tuhan akan larangan-Nya untuk 
tidak mendekati pohon itu dan penegasannya 
bahwa setan itu adalah musuh yang nyata bagi 
mereka berdua. 

Di dalam OS. Ath-Thalag [65]: 9, dzagat 
(1-35 = merasakan) disebut dalam konteks 
informasi tentang akibat buruk yang dirasakan 
oleh penduduk suatu negeri yang mendurhakai 
perintah Tuhan dan rasul-rasul-Nya, berupa 
kerugian yang besar dan akan mendapat azab 
yang pedih. 

Di dalam OS. Al-An'am [6]: 148, dzagi (1,313 
- mereka merasakan) disebut berkaitan dengan 
ucapan orang-orang musyrik yang mengatakan 
bahwa seandainya Allah menghendaki, niscaya 
mereka tidak akan menyekutukan Allah, tidak 
juga bapak-bapak mereka, dan mereka tidak akan 
mengharamkan sesuatu. Ucapan mereka ini 
sama dengan ucapan umat-umat sebelumnya 
yang mendustakan para rasul mereka, sehingga 
mereka 'merasakan' azab yang ditimpakan Allah 
kepada mereka. Lanjutan ayat itu menegaskan 
bahwa ucapan mereka ini hanyalah dugaan 
yang tidak berdasar sama sekali, dan mereka 
berdusta dengannya. 

Di dalam OS. An-Nahl [16]: 94, tadziga 
( MAT - kamu merasakan) disebut berkaitan 
dengan larangan untuk tidak menjadikan 
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sumpah sebagai dagelan atau alat penipu, yang 
menyebabkan kamu tergelincir (dari taat kepada 
Allah), sebagaimana tergelincirnya kaki setelah 
kukuh pijakannya, dan kamu merasakan azab 
yang pedih karena kamu menghalangi manusia 
dari jalan Allah. 

Di dalam OS. An-Nisa’ [4]: 56, liyadzagi 
( yan) - agar mereka merasakan) disebut di 
dalam konteks siksaan yang akan ditimpakan 
kepada orang-orang kafir kelak di dalam neraka. 
Setiap kali kulit mereka hangus terbakar, akan 
segera berganti dengan kulit yang baru agar 
mereka merasakan azab akibat kekafiran mereka 
terhadap ayat-ayat Allah. 

Di dalam OS. An-Nahl [16]: 112, adzaga 
(“5 ) disebut di dalam konteks perumpamaan 
Allah tentang keadaan penduduk suatu negeri 
yang aman dan tenteram, rezekinya melimpah 
ruah berdatangan dari berbagai penjuru. Akan 
tetapi, karena mereka kafir (mengingkari 
nikmat-nikmat Allah, berupa risalah yang 
dibawa utusan Allah kepada mereka), maka 
Allah lalu menimpakan siksaan berupa ke- 
laparan dan ketakutan kepada mereka akibat apa 
yang mereka perbuat tersebut. 

Di dalam OS. Yiinus [10]: 21, adzagnd ((35f ) 
disebut berkaitan dengan penggambaran salah 
satu sifat dan keadaan manusia, yaitu apabila 
diberikan suatu rahmat berupa nikmat sesudah 
mereka ditimpa bahaya kesusahan, secara tiba- 
tiba mereka kembali memunyai tipu daya untuk 
mendustakan ayat-ayat Allah. 

Di dalam OS. Ali “Imran [3]: 185, dzd'igah 
(15) disebut di dalam konteks bahwa setiap 
jiwa akan merasakan mati, dan pada Hari 
Kiamat nanti setiap amal akan diberikan gan- 
jaran. Barangsiapa yang dijauh-kan dari neraka 
dan dimasukkan ke dalam surga maka ia 
sungguh berun-tung. + Salahuddin & 


DZARWAN (1555) 

Kata dzarwan (Y,',5 ) terdiri dari huruf dzal (3 ), râ 
(,) dan huruf ya' ( ). Dilihat dari bentuk 
katanya maka kata dzarwun merupakan mashdar 
dari kata dzard-yadzri-dzarwun (15 — ks — 155) 
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yang secara umum berarti “berjalan cepat' atau 
‘terbang’. Ibnu Faris mengatakan bahwa dzarwun 
memunyai dua makna; (1) memuliakan sesuatu 
dan melindunginya dan (2) sesuatu yang jatuh 
dan terpecah. Selain itu kata tersebut juga bisa 
berarti ‘mengucur’, ‘melempar’. Muhammad 
Ismail Ibrahim mengartikannya dengan 'ter- 
bang’, ‘pecah’ dan ‘hilang’. Dari akar kata zarâ ini 
juga terambil kata dzurriyyah ( 233 - anak cucu), 
Adz-dzariyat ( ob JAN angin) plural dari kata Adz- 
dzdriyah ( 3; SA ). 

Kata dzarwun di dalam segala bentuknya 
hanya berulang tiga kali di dalam Al-Qur'an, 
yang mengandung dua arti (menerbangkan 
angin), satu kali di dalam QS. Al-Kahfi (18): 45 
dan dua kali di dalam QS. Adz-Dzariyat [51]: 1. 

Makna 'angin' dan 'terbang' ditemui pada 
QS. Adz-Dzariyat Ayat 1 berbunyi, Wadz- 
dzâriyâti dzarwan (“5,5 BC AN5- Demi angin yang 
menerbangkan debu dengan sekuat-kuatnya). 
Muhammad Ismail Ibrahim mengatakan bahwa 
maksud dari kata Adz-dziriyat adalah ‘angin 
beserta sesuatu yang diterbangkan’. Al-Firra' Al- 
Baghawi menafsirkan kata di atas dengan “angin 
yang menerbangkan debu', dan Ath-Thabatabai 
mengatakan 'angin yang membongkar tanah'. 
Dari beberapa pandapat di atas dapat di- 
simpulkan bahwa Adz-dzariyat adalah 'angin 
dahsyat yang bisa menghancurkan dunia', bukan 
angin sepoi-sepoi yang memberikan kesejukan 
kepada manusia. 

Makna 'menerbangkan' lainnya dapat 
ditemukan pada OS. Al-Kahfi (18): 45 yang 
berbunyi, 

KA ga Ia US Bat adi FS uh 
HI Api Uh eol PSI LS ag LEG 
(Wadhrib lahum matsalal-hayitid-dunya kamâin 
anzalndhu minas-samdi fa-akhtalatha bihi nabitul-ardhi 
fa ashbaha hasyiman tadzarihur-riyah.....) 
“Dan berilah perumpamaan kepada mereka, kehidupan 
dunia adalah laksana air hujan yang Kami turunkan 
dari langit maka tumbuh-tumbuhan di muka bumi menjadi 
subur karenanya, kemudian tumbuh-tumbuhan itu 
menjadi kering yang diterbangkan oleh angin.....” 
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Dari pemakaian kalimat , -, -> di atas, dapat 
dipahami bahwa makna 'terbang' yang terdapat 
pada kata , —, —5 adalah “bertiup kencang'. 
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DZAT (o ) 

Kata dzit (5) adalah bentuk perempuan 
(muannats) dari kata dzii ( "3 ) dzâ (15), atau dzi 
(«s5). Bentuk dua (tatsniah)nya adalah dzawâtâ 
(6155 ), dan bentuk jamak (plural)nya dzdt. Kata 
ini di dalam penggunaannya senantiasa di- 
rangkaikan (mudhAf) pada kata benda yang jelas 
(ism zhdhir). 

Di dalam bentuk dzit (5), kata itu di 
dalam Al-Our'an disebut 30 kali pada 24 surat. 
Bentuk dua dzawita (8155) disebut satu kali di 
dalam OS. Ar-Rahman [55]: 48, bentuk dzawitai 
( A 5 ) disebut satu kali di dalam OS. Sabâ’ [34]: 
16. Bentuk dzi (°, 3) disebut 35 kali, dzd (15) 16 
kali, dzi (s3) 24 kali, dzawa ( V. %5 - bentuk dua) 
dua kali, dzawai ( (675 ) satu kali dan dzawi (“5 ) 
satu kali. Keseluruhannya 111 kali. 

Menurut Al-Ashfahani, dzii ( s ) dzâ (13) 
dan dzi ( $3 ) ada dua macam. Pertama, di- 
hubungkan dengan sifat nama-nama jenis dan 
macam dan dirangkaikan dengan kata benda 
zhâhir, bukan kata ganti (Ahamir). Kata itu selalu 
digunakan dengan dirangkaikan dengan se- 
suatu, seperti dzul-qurbâ ( sah s), dzul- -fadhl 
( Jai P) dan dzil-maghfirah (3 Bakal 3) dzal- 
garnain ( 5 Pa 3) serta Dziil- 'arsy ( $ SA a>). Al- 
Ashfahani lebih lanjut mengatakan bahwa kata 
dzû ( s5 ), dzâ (15), dan dzi ( 55) oleh ashhâbul- 
ma'ini dipinjam untuk menunjukkan benda itu 
sendiri ('“ainusy-syai”) atau sesuatu, baik berupa 
jauhar (substansi) atau 'aradhi (benda yang dapat 
diindra). Mereka menggunakannya dalam 
bentuk tunggal (mufrad) dan dirangkaikan 
dengan kata ganti (ism dhamir) dan dianggap 
sebagai an-nafs (diri) dan khusus, misalnya 
dzâtuhû (445 ) atau nafsuhû ( Aa )'zat-Nya' atau 
'diri-Nya'. Namun, menurut Al-Ashfahani, kata 
dzât ini tidak berasal dari perbendaharaan kata 
bahasa Arab. Kedua, kata dzů ( 43 ), dzâ (15), dan 
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dzi ( $3 ), digunakan seperti penggunaan kata al- 
ladzi (ism maushûl). dzû ( "3 ) di dalam bentu rafû’, 
dzâ (15) di dalam bentuk nashb, dan dzi ( $3) di 
dalam bentuk jarr. Yang terakhir ini memunyai 
konotasi atas sesuatu yang rasional atau indria- 
wi. Seperti di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 215 
yas'alûnaka må dzâ yunfigina ( pias BG Kdi 
= mereka bertanya kepadamu tentang apa yang 
mereka nafkahkan). 

Penggunaan kata dzât (œ ) seperti di- 
kemukakan di atas adalah di dalam konteks arti 
‘kepunyaan’, ‘terdapat’, atau ‘memunyai’. 
Demikian juga penggunaan kata dzi ( s ), dzâ 
(13), dzi (S3), dzawâ ( 133), dzawai (1555), dan 
dzawatai ( A 33). 

Kata dzât ( > ) berarti ‘segala isi yang 
terdapat', maksudnya di dalam kata pasangan- 
nya. Di dalam Al-Qur'an kata itu dipasangkan 
dengan kata Ash-shudûr ( J A ) disebut 11 kali. 
Dzdtish-shudiir (, po 13) artinya segala isi 
hati (OS.Ali Imran (3): 119 dan 154, OS. Al- 
MS 'idah (51:7, OS. Al-Anfal [8]: 43, dan lain-lain). 

Kata dzât ( > ) artinya ‘perhubungan’, 
seperti dzâta bainikum ( “Sah 55 ) di dalam OS. Al- 
Anfal [8]: 1 artinya ‘perhubungan di antara 
sesamamu'. Kata dzdt (15 ) juga berarti ‘sebelah’. 
Penggunaannya dirangkaikan dengan kata-kata 
E ,menyatakan arah, seperti dzitul- yamin 

(ga 5) dan dzitusy-syimal ( Jua ta) 
artinya ‘sebelah kanan dan sebelah kiri' (S. Al-Kahf 
[18]: 17 dan 18). Selanjutnya kata dzât ( 25) juga 
berarti terdapat, 'memunyai', dan ‘mengandung’, 
seperti dziti haml (Ja 5) berati “kandungan 
segala wanita yang hamil’ (OS. Al-Hajj (22): 2), dzâti 
garar ( N 3 S5 ) berarti ‘terdapat padang rumput’ 
(QS. Al-Mu'mindn (231: 50). 

Kata dzi ( "3) berarti 'memunyai . Kata itu 
dirangkaikan dengan pemberian atau anugerah- 
Nya, seperti dzul fadhl ( J24! 35 ), artinya (Allah) 
memunyai karunia yang besar’ (OS. Al-Bagarah 
(21: 105), dzur-rahmah ( z ka AN 5 3) artinya “mem- 
punyai rahmat' (QS. Al-An'am er: 133), dan dzul- 
maghfirah ( NA "> ) berarti ' memunyai ampu- 
nan’ (OS. Ar-Ra' d [13]: 6). Kata dzi (5 į Jada pula 
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yang dirangkaikan dengan pembalasan yang 
diberikan Allah kepada manusia yang lalai, (QS. 
Al-Ma'idah BSI: 95) berarti memunyai kekuasaan. 
Kata dzů (“5 $ ) dirangkaikan dengan keadaan sese- 
orang seperti, dzû hazhzhin ʻazhîm ( pbs m P) 
berarti “memunyai keberuntungan yang besar' 
(QS. Al-Qashash [28] 79). 

Kata dzâ (15) juga menunjukkan arti 
'kepunyaan', seperti dzd qurbâ ( 5; 13 ) berarti 
'kerabat kepunyaannya' (QS. AL Ma'idah [5]: 
106), dzal-aid ( SS E ) berarti ' mempunyai 
kekuatan' (QS. Shad (381: 17). Kata dzd (15) 
kadang-kadang dipakai untuk nama seseorang, 
seperti nama Nabi dzal-kifli ( ja 5 = Nabi 
Zulkifli) (OS. Shad [38]: 48). 

Di dalam bentuk dzi (s5 ) juga berarti 
'memunyai', seperti dzi zhufur ( Ab (S5) berarti 
"mempunyai kuku (OS. Al-An'a Am [6]: 146), dzi 
fadhlin ( (S5) berarti “mempunyai keutama- 
an' (OS. Had (11): 3), dan dzi 'ilmin (ds S? ) artinya 
'orang yang berpengetahuan (OS. Yusuf (12): 76). 

Kata dzawâ (1,3 ) dan dzawai (4555 ) berarti 
‘memiliki’, atau ‘bersifat’, seperti dzawd 'adlin 
( Jis PE ) berarti “memiliki atau bersifat adil’ (OS. 
Al-Ma'idah [5]: 95). + Ahmad Rafiq * 


DZI'B ( 33 ) 
Berakar kata dza' - hamzah -bi' ( 2 — s — 5), dzi'b 
(153) yang artinya serigala, dan bentuk 
jamaknya ialah dzi'ab (L55 ), dzu'ban 
(SI 5J; atau dzibin ( S): Serigala 
adalah binatang liar yang sekerabat dengan 
anjing, rubah, dan koyote. Sepintas lalu pe- 
nampilannya mirip anjing besar. Tubuhnya 
berukuran satu setengah sampai dua meter, ter- 
masuk ekor yang panjangnya sekitar lima puluh 
sentimeter. Kepalanya besar dengan kuping 
berdiri. Lehernya berbulu panjang, lebat, dan 
berdiri. Serigala memiliki bulu lebat, panjang, 
dan lembut, dengan warna bervariasi dari putih, 
cokelat, kemerahan, sampai hitam, namun 
kebanyakan kelabu. 

Serigala bersifat karnivora atau pemakan 
daging. Makanan utamanya tikus, kelinci, 
burung besar, sampai binatang herbivora besar, 
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seperti rusa, kijang, dan kadang-kadang me- 
nyerang ternak, misalnya, kambing, domba, dan 
babi. Binatang ini biasanya memburu mangsa 
yang berada di dalam daerah jelajahannya. 
Dengan mengandalkan indra penciuman, pem- 
bau, dan penglihatannya, binatang ini mengeta- 
hui keberadaan mangsa. 

Serigala berkembang biak dengan me- 
lahirkan. Setelah masa bunting sembilan minggu, 
ia melahirkan 1 - 14 bayi yang masih buta, tuli, 
dan tidak berdaya, dan selama tiga minggu bayi 
serigala hanya diberi susu induknya. Setelah itu, 
baru diberi makan sisa-sisa daging oleh induk- 
nya. Tetapi pada umur enam bulan, ia sudah 
dapat berburu bersama induknya. 

Lafazh dziban digunakan juga untuk 
menyebut orang-orang miskin atau para pencuri 
bangsa Arab karena sifat dan kelakuan mereka 
seperti serigala. Adapun istilah dzi Abul-ghadha 
(WI 03) adalah sebutan yang diberikan 
kepada Bani Ka'b bin Malik bin Hanzalah karena 
kejelekan dan keahlian mereka di dalam berhilah 
dan tipu muslihat. 

Dari akar kata tersebut bisa dibentuk kata 
kerja ( JH ) antara lain: dza'iba - yadz'abu 
(ii; is) misalnya dza'ibar-rajul 
(Jb (—55- Laki-laki itu takut pada serigala), 
tetapi lafaz dza'iba bisa juga berarti ‘takut dari apa 
saja'. Ibnu Manzhur menjelaskan lebih lanjut, 
apabila kata kerjanya berbunyi dza'uba - yadz'ubu 
( Lgi — 55 ) berarti ‘bersifat seperti serigala’ 
karena keburukan dan kecerdikannya, misalnya 
dza'ubar-rajul (Ji (645- Laki-laki itu sifatnya 
seperti serigala). Makna dari kata kerja yang 
dibentuk dari akar kata di atas semuanya masih 
berhubungan dengan makna asalnya yaitu 
serigala. 

Di dalam Al-Qur'an, hanya terdapat tiga 
ayat saja yang menggunakan lafaz dzi'b (2. $3- 
serigala), dan semuanya berada di dalam OS. 
Yûsuf [12]: 13, yang bercerita tentang keluarga 
Ya'qub as., 

SN Kh of oih ay ipai ol dd Gl dó 
£ 


Eo aen a 
Togas as aoh 
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(Oala 'inni layahzununi 'an tadzhabû bihi wa akhafu 
'an ya'kulahudz-dzi bu wa antum ‘anhu ghifilan) 
“Berkata Ya'gub, “Sesungguhnya kepergian kamu 
bersama Yusuf amat menyedihkanku dan aku khawatir 
kalau-kalau dia dimakan serigala, sedang kamu lengah 
daripadanya.” 

Muhammad Abdul Mun'im Jamal me- 
nafsirkan ayat di atas dengan mengatakan 
bahwa Ya'qub merasa tidak enak hatinya dan 
terganggu tidurnya akibat Yusuf dibawa jauh 
dari dirinya, bahkan perpisahannya dengan 
Yusuf pun sudah membuatnya sedih sebab ia 
takut kalau-kalau Yusuf dimakan serigala ketika 
bepergian dengan saudara-saudaranya. 

Sebenarnya, larangan Ya'qub kepada para 
putranya untuk membawa serta Yusuf, pada 
awalnya, bukan karena mereka orang-orang 
lemah yang tidak mampu melindungi saudara- 
nya, tetapi ia takut kalau mereka lengah me- 
ngawasinya karena sibuk mengamati binatang 
gembalaan sehingga datang serigala menerkam- 
nya. Tetapi mereka bersikeras untuk membawa 
serta Yusuf dengan mengajukan argumentasi 
yang bisa menenteramkan hati ayah mereka. 
Mereka mengatakan bahwa mereka adalah 
orang-orang kuat dan jumlah mereka banyak, 
sehingga mampu melindungi Yusuf secara 
bergantian; dan jika Yusuf sampai diterkam 
serigala, maka mereka akan merasa rugi dan 


Serigala (dzi'b), hewan berjenis karnivora (pemakan daging). 
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tidak ada artinya dengan kekuatan dan jumlah 
mereka yang banyak itu. 

Argumentasi mereka ini dijelaskan oleh QS. 
Yusuf [12] : 14, 

de h CI Kat jai LEAN AE 5 ió 
(Mali la'in akalahudz-dzi'bu wa nahnu 'ushbatun 'innâ 
'idzan lakhishirin) 
Mereka berkata, “Jika ia benar-benar dimakan serigala, 
sedangkan kami golongan Iyang kuat), sesungguhnya 
kami kalau demikian adalah orang-orang yang merugi”. 


Maksud dari “merugi” di dalam ayat itu ialah 
bahwa mereka adalah orang-orang pengecut 
yang hidupnya tidak ada artinya. 

Kekhawatiran Ya'qub akhirnya menjadi 
kenyataan, walaupun sebenarnya apa yang 
mereka ceritakan itu hanya suatu kebohongan 
belaka: sebab sesungguhnya mereka dengan 
sengaja menghilangkan Yusuf karena iri hati. 
Setelah membuang Yusuf ke dalam sebuah 
sumur tua, mereka kembali ke rumah di kegelap- 
an malam. Sambil menangis, mereka bercerita 
kepada Ya'qub sebagaimana disinyalir oleh OS. 
Yusuf [12]: 17, 


r E Ps 2. na at P kn - 
Kai Hae ang Ula An ad UER IG 


oao SA LEAN AS 
(Mali ya 'abânâ "inna dzahabnd nastabigu wa taraknâ 
Yasufa ‘inda mata'ina fa akalahudz-dzi bu wa mâ anta 
bi mu'minin land wa lau kunndshadigin) 
Mereka berkata, “Wahai ayah kami, sesungguhnya kami 
pergi berlomba-lomba dan kami tinggalkan Yusuf di dekat 
barang-barang kami, lalu dia dimakan serigala, dan kamu 
sekali-kali tidak akan percaya kepada kami sekalipun kami 
adalah orang-orang yang benar”). 
Di dalam ayat ini, putra-putra Ya'gub me- 
laporkan kejadian yang menimpa Yusuf dengan 
mengatakan bahwa mereka sedang berlomba 
lari dan meninggalkannya di dekat barang- 
barang mereka untuk menjaganya, sebab ia 
masih kecil dan belum bisa mengikuti lomba. 
Tiba-tiba datang serigala memakan Yusuf 
padahal mereka sedang berada jauh dari Yusuf, 
sehingga tidak bisa mendengar teriakannya 
ketika minta pertolongan. Namun, laporan itu 
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tidak didengar oleh Ya'gub sehingga mereka 
berkata, “Engkau niscaya tidak akan memercayai 
kami meskipun kami berkata dengan sebenar- 
nya, karena kecintaanmu yang sangat berlebihan 
kepada Yusuf dan karena Engkau meragukan 
ucapan kami.” 

Sebenarnya, Ya'qub mengetahui ke- 
tidakbenaran cerita putra-putranya itu: se- 
hingga ia tidak mau mendengarkannya. Sebab 
ketika mereka mengatakan bahwa Yusuf di- 
makan serigala dengan bukti pakaiannya yang 
berlumuran darah, maka Ya' gub berkata, seperti 
diriwayatkan oleh As-Sauri dari Sammak dari 
Sa'id ibnu Jubair dari Ibnu Abbas, “Jika ia 
dimakan serigala, mengapa pakaiannya tidak 
koyak?”. Karena ketidakpercayaan itulah maka 
Ya'gub berkata sebagaimana diceritakan oleh 
OS.Yusuf (12): 18, 

Ip Tete as WA SN SI SL YG JB 
Da 

(Mela bal sawwalat lakum anfusukum 'amran fa shabrun 

jamil wal-IGhul-musta'Gnu ‘alâ ma tashifiin) 

Ya'gub berkata, “Sebenarnya dirimu sendirilah yang 

memandang baik perbuatan (yang buruk) itu, maka 

kesabaran yang baik itulah (kesabaranku).Dan Allah 


sajalah yang dimohon pertolongan-Nya terhadap apa 
yang kamu ceritakan”. « Ahmad Saiful Anam + 


DZIKR ("S3 ) 

Kata dzikr (“S5 ) adalah ‘mengingat-ingat apa 
yang telah diketahui sebelumnya (Al-hifzhy : 
“memelihara apa yang telah diketahui’; 'meng- 
hadirkan (istihdhar) gambaran sesuatu yang telah 
tersimpan di dalam pikiran setelah tenggelam 
ke alam bawah sadar', atau 'menghafalnya 
setelah hilang dari ingatan, baik melalui hati 
maupun melalui lisan', Kebalikan dzikr adalah 
ghaflah (lupa). 

Adz-Dzikr ( S 3) merupakan salah satu 
nama kitab suci Al-Qur'an, yang berarti 'pe- 
ringatan'. Di dalam Al-Qur'an terdapat kata 
muddakkir ditulis dengan dal (d), bukan dzal (dz), 
yang berarti ‘pelajaran’; di dalam Al-Mu'jamul- 
Mufahras li Alfazhil-Jur'an, karangan Fuad Abdul- 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Dzikr 


Baqi memasukkan kata mudakkir ke dalam rum- 
pun kata dzikr. 

Di dalam Al-Qur'an terdapat 267 kata yang 
merupakan bentuk derivasi dari dzikr. Itu tidak 
termasuk 18 kata dzakara yang berarti laki-laki 
dan 7 kata muddakkir (dengan memakai dal). 

Di antara kata-kata dzikr yang mengandung 
arti ilmu, misalnya kata Adz-dzikr pada QS. An- 
Nahl (16): 43. Pengertian serupa dapat dilihat 
pada OS. Al-Anbiya (21): 2, 7, 10, 50, dan 105, 
QS. Shad (38): 1, dan lain-lain. 

Yang mengandung arti ingat, seperti kata 
adzkurahi (353) pada QS. Al-Kahf [18]: 63. 
Pengertian yang sama dapat dilihat pada QS. Al- 
Baqarah (2): 40, 47, 122, dan 231, QS.Ali “Imran 
(31: 103, serta QS. Al-A'raf [7]: 86 dan 165, dan 
lain-lain. 

Yang mengandung arti 'ingat di hati dan 
lisan’, misalnya kata udzkuri dan dzikr pada OS. 
Al-Baqarah [2]: 200 dan 203, OS. An-Nisa' [4]: 
103. Dzikr kepada Allah dengan lisan ini di- 
perintahkan Allah di dalam rangka membentuk 
kesadaran hati, seperti pada OS. Al-Ahzab [33]: 
41 dan OS. Al-Jumu'ah (62): 10. 

Di dalam Al-Our'an terdapat 49 kali 
perintah berzikir di dalam bentuk udzkur/udzkuri, 
tujuh kali di dalam bentuk dzakkir, dua kali di 
dalam bentuk liyadzdzakkari dengan berbagai 
konteks dan objeknya. 

Dzikr kepada Allah dapat dilakukan dengan 
menyebut nama Allah (OS. Al-Muzzammil [73]: 
8: QS. Al-Insan (76): 25) dengan ingat kepada- 
Nya (OS. Al-Kahfi [18]: 24), dzikr dilakukan 
sebanyak-banyaknya (OS. Al-Ahzab (33): 41 
dan OS. Al-Anfal [8]: 45), di dalam keadaan 
berdiri, duduk, atau berbaring (OS. An-Nisa' [4]: 
103). Dzikr (ingat) kepada Allah agar Allah dzikr 
(ingat) kepada manusia (OS. Al-Baqarah [2]: 152. 
Menurut Ath-Thabatabai, dzikr kepada Allah 
disesuiakan dengan konteksnya. Jika di dalam 
keadaan fakir dengan Yâ Ghaniyyu, jika di dalam 
kedaan sakit dengan Yâ Syafi dan seterusnya, 
sesuai dengan nama-nama-Nya jika si fakir zikir 
dengan Yâ Allah, itu juga berarti YG Ghaniyyu. 

Cara dzikr menyebut nama Allah dengan 
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mengeraskan QS. Al-Baqarah [2]: 220) disebut dzikr 
jahr, sedangkan dzikr dengan merendahkan diri 
dengan penuh rasa takut dan tidak mengeraskan 
suara (OS. Al-A'raf (7): 205) disebut dzikr khafiy. 

Dzikr kepada Allah dapat menenangkan 
hati (OS. Ar-Ra'd (13): 28, tetapi juga dapat 
membuat takut hingga menggigil (OS. Al-Anfal 
(8): 2 dan OS. Al-Hajj (22): 35). Menurut Ath- 
Thabatabai, dzikr menenangkan hati manusia 
karena ingat akan rahmat-Nya dan membuat 
menggigil karena takut akan siksa-Nya. 

Menurut Fakhrur-Razi, dzikr ada tiga 
bentuk. (1) Dzikr lisan, yaitu mengucapkan lafaz 
penyucian (tasbih., tahlil), pemujian (tahmid), 
pengagungan (takbir, tamjid), (2) Dzikr hati (Al-galb), 
merenungkan, memikirkan sifat-sifat Allah, 
dalil-dalil taklifi-Nya, baik perintah maupun 
larangan-Nya. (3) Dzikr dengan anggota badan 
(al-jawirih), yaitu melakukan amal saleh. 

Di dalam Al-Our' an ada istilah Adz-dzikirina/ 
Adz-dzikirati ( ASN SUN ) yang artinya 
“orang-orang (lelaki dan perempuan) yang 
senantiasa berzikir’ (OS. Al-Ahzab [33]: 35 dan 
OS. Had [11]: 114). Ada juga istilah ahludz-dzikri 

(S5 Ji Jaf ) (QS. Al-Anbiya' [21]: 7) yang arti 

harfiahnya juga “orang yang senantiasa me- 
lakukan zikir', tetapi Ath-Thabatabai meng- 
artikannya (1) orang yang beriman dan taat 
kepada ajaran kitab-kitab samawi (Taurat, Zabur, 
Injil, dan Al-Qur'an), (2) orang yang menekuni 
ilmu karena ilmu diperoleh dengan cara meng- 
hafal (tadzakkur), (3) pengikut Al-Qur'an karena 
salah satu namanya ialah adz-dzikr (QS. Al-Hijr 
[15]: 9 dan QS. Shâd [38]: 1) dan Allah memang 
telah memudahkan Al-Qur'an bagi manusia agar 
bisa berzikir (QS. Al-Qamar (54): 17, 22, 25, 32, 
dan 40). + Atjeng A. Kusairi & 


DZIMMAH (455) 
Kata dzimmah (15) di dalam Al-Qur'an disebut 
dua kali dan di dalam satu surat, yaitu OS. At- 
Taubah [9]: 8 dan 10. 

Kata dzimmah (25) berasal dari dzamma 
(? 8 ), yang berarti ‘keamanan’ atau ' perjanjian’. 
Kata ini sering dipergunakan untuk menunjuk- 
kan bahwa manusia memunyai sifat berani dan 
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itu menjadi penunjuk ciri khas seseorang. Janji 
juga berfungsi sebagai pegangan bagi orang lain, 
sebagai mana halnya binatang, yang dipegangi 
adalah tali pengikatnya. 

Kedua ayat yang disebutkan di atas, 
asbâbun-nuzůûl (sebab-sebab turunnya ayat) dan 
munâsabah-nya (kaitannya) berkaitan dengan 
peristiwa Hudaibiyah, suatu tempat yang 
terletak dekat Mekah. Nabi Muhammad saw. 
mengadakan “pejanjian” gencatan senjata 
dengan kaum musyrikin di dalam masa 10 tahun. 
Allah mengingatkan supaya kaum Muslim 
konsekuen dengan isi perjanjian tersebut dan 
selalu waspada karena boleh jadi perjanjian itu 
mereka maksudkan sebagai tipu muslihat, di 
mana ucapannya menyenangkan, sedangan 
hatinya benci. 

Dari kata dasar yang sama, dibentuk kata 
madzmim ( > ia ) yang berarti ‘celaan’ (QS. Al- 
Isra' (17): 18 dan 22 serta OS..Al-Oalam (68): 49). 
Ketiga ayat tersebut menggambarkan bahwa 
orang-orang yang memperturutkan hawa nafsu, 
syirik, dan tidak mendapat nikmat dari Allah 
akan mengalami kehidupan tercela, baik di dunia 
maupun di akhirat dengan neraka jahannam. 

Sejalan dengan perkembangan Islam, kata 
dzimmah ( 243 ) mengalami perubahan makna dan 
setelah dirangkaikan dengan kata ahl ( Jf ), 
menjadi kata Ahludz-dzimmah ( PAN gef ) yang 
kadang-kadang juga disebut Adz-dzimmiy ( A ) 
atau dzimmiyyûn (YAN ). Istilah tersebut 
dipergunakan bagi Ahlul-kitab atau non-Muslim 
yang menetap di wilayah pemerintahan Islam 
(dârul-islâm) karena mereka mengadakan per- 
janjian dengan Allah dan Rasul-Nya serta 
dengan pemerintah Islam setempat untuk hidup 
dengan aman dan tenteram di bawah per- 
lindungan pemerintah Islam. Pada masa se- 
karang, keadaan ini disebut sebagai kewarga- 
negaraan politis yang diberikan oleh suatu 
negara kepada rakyatnya. 

Perlindungan dan keamanan terhadap 
non-Muslim ini sesuai dengan OS. Al- 
Mumtahanah (60): 8-9 dan akan tetap ber- 
lansung selama mereka memenuhi kewajiban- 
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kewajiban membayar jizyah (pajak keamanan) 
sebagaimana disebutkan pada OS. At-Taubah 
[9]: 29. Di samping itu, mereka diwajibkan meng- 
hormati syariat dan hukum-hukum muamalah 
Islam, serta menjaga kewibawaan pemerintah- 
an. Adapun hak-hak yang akan mereka peroleh, 
berupa perlindungan, baik berupa ancaman 
yang datang dari luar maupun dari di dalam 
negeri. Termasuk di dalamnya perlindungan 
nyawa dan badan, perlindungan terhadap harta 
dan kehormatan, jaminan hari tua, kebebasan 
beragama, kebebasan berusaha, dan kesempatan 
untuk menjabat di dalam pemerintahan Islam. 
& A. Rahman Ritonga % 


DZIRA (#!53 ) 

Yang dinamakan dzira' ( FH 53 ) adalah ujung jari 
tengah sampai ujung siku dan biasa diter- 
jemahkan dengan 'hasta'. Kata dzara'a ( a E 
yadzra'u ( £ J )-dzar'an (155,5 ) berarti "mengukur 
dengan, hasta', seperti kalimat dzara'ats-tsaubah 
(a Es "$-ia mengukur kain dengan hasta). Kata 
dzira ( a 3 ) dengan berbagai bentuknya terulang 
di dalam Al-Qur'an sebanyak empat kali. 

Di dalam bentuk mashdar (partisip), dzar'an 
(3 ), terulang sebanyak tiga kali. Pada QS. Had 
[11]: 77 disebutkan “Wa lamma jâ’at rusulunâ lûthan 
si'a bihim wadhâga bihim dzar'â” (É j uis Lie 3, 
633 3 pen GLS A @ ‘ó = Ketika datang utusan- 
utusan [malaikat] Kami kepada Luth, dia merasa 
sedih dan tidak berdaya). Ungkapan wa dhâqa 
bihim dzar'â ( S3 HH SC ) adalah kiasan bagi arti 
'lemah' atau 'tidak berdaya'. Menurut Az- 
Zamakhsyari, keadaan 'mampu' dapat di- 
ungkapkan dengan ungkapan thdla bihi dzar'd 
(155 a JW), sedangkan keadaan ‘tidak berdaya’ 
dinyatakan dengan ungkapan dhâqa bihi dzar'a 
(65 u GL Adapun menurut Al-Azhari, kata 
adz-dzar' (£ "Aji ) menunjukkan makna ‘mampu’ 
atau ‘kekuatan’, seperti al-ba'iru yadara" u bi yadaihi 
fi sairihi dzar'd (SS Oam 4 RI , $ pat - unta 
itu mampu melakukan perjalanan). Apabila 
seekor unta diberi muatan melebihi kekuatan- 
nya, menjadi dhdga al-ba'iru dzar'uha 'an dzâlik 


° 


( w5 s HAR A Gu = unta itu tidak mampu 
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dari beban itu) sehingga menjadi lemah dan 
menjulurkan lehernya. Selanjutnya, dikatakan 
oleh Al-Azhari bahwa ungkapan dhaigudz-dzar' 
( a čmo ) adalah kiasan bagi keadaan tidak 
berdaya atau tidak mampu. Yang dimaksud 
dengan dhAga bihim dzar'a( 33 HH Gt» ) di dalam 
ayat di atas adalah 'ketidakberdayaan' Nabi 
Luth di dalam memimpin umatnya yang me- 
miliki tradisi homoseksual; ketika utusan-utusan 
Allah (malaikat) datang kepada Nabi Luth, dia 
di dalam keadaan sedih dan tidak berdaya. Selain 
pada QS. Had [11]: 77, kisah tersebut juga 
dikisahkan pada OS. Al- 'Ankabiit [29]: 33 . 

Pada OS. Al-Haqqah (69): 32 disebut pula 
kata adz-dzar' (G SAN), yata tsummafi silsilah dzar'uhâ 
sab'ûna dzirâ'â (C3 baa 4855 AN ġ 4 = Ke- 
mudian belitlah dia dengan rantai yang panjang- 
nya tujuh puluh hasta). Kata adz-dzar' ( a psti ) di 
dalam ayat ini,berbeda dengan yang disebutkan 
pada QS. Hd (11): 77 dan QS. Al-'Ankabit (29): 
33, tidak menunjukkan arti kiasan, tetapi terambil 
dari kata dzara'a ($ E )- yadzraʻu ( $ pk ) - dzar'an 
(655), yang berarti "mengukur dengan hasta'. 

Adapun kata dzira ( a 9 ) terulang di dalam 
Al-Qur'an sebanyak dua kali. Pada QS. Al-Haqqah 
[69]: 32, sebagaimana telah diuraikan di atas, 
disebutkan kata sab'ûna dzird'an ( i> pan). 
Menurut Ar-Razi, ada dua pendapat mengenai 
apa yang dimaksud sab'ina dzirâʻan ( 6133 ya). 
Pendapat pertama menyatakan bahwa yang di- 
maksud bukanlah bilangan ukurannya (tujuh 
puluh hasta), melainkan sifat panjangnya, seperti 
kalimat 'in tastaghfir lahum sab'ina marrah 
(a Fe 543225 of “jika kamu meminta maaf 
kepada mereka tujuh puluh kali). Yang dimaksud 
pada kalimat ini bukanlah jumlah tujuh puluh 
kali, melainkan aktivitas yang berulang kali atau 
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pengulangan yang banyak. Pendapat kedua 
menyatakan bahwa satu dzira' sama dengan tujuh 
puluh b4', dan satu bâ’ panjangnya lebih dari jarak 
di antara Mekah dan Kufah. Dengan demikian, 
tujuh puluh dzira' panjangnya sama dengan 4900 
jarak di antara Mekah dan Kufah. 

Kata dzira' ( t ) juga disebut di dalam OS. 
Al-Kahfi (18): 18 , tetapi di dalam bentuk tatsniyah 
(menunjukkan arti dua), yaitu wa kalbuhum bâsith 
dzirãʻaihi ( £s1> Is 483“ anjing mereka mem- 
bentangkan kedua lengannya). Maksudnya, 
anjing mereka (Ashhab Al-kahfi) meletakkan kedua 
kaki depannya di atas tanah di dalam keadaan 
tidak menggenggam. Menurut Ibn Abbas, ayat ini 
berbicara tentang beberapa pemuda yang 
melarikan diri dari negeri mereka yang dikuasai 
raja lalim dan kejam terhadap rakyatnya yang 
berbeda keyakinan. Pada malam hari mereka 
melarikan diri dan bersama mereka turut seorang 
penggembala yang membawa serta seekor anjing. 
Akan tetapi, menurut Ka'ab, pemuda-pemuda itu 
melarikan diri dan di belakang mereka turut 
seekor anjing. Mereka mengusirnya berulang kali, 
tetapi anjing itu terus kembali. Kemudian anjing 
itu seakan-akan berkata, “Apa yang kalian 
kehendaki denganku? Janganlah kalian takut 
berada di sisiku. Sesungguhnya aku cinta kepada 
orang-orang yang dicintai Allah.” Kemudian, 
mereka tidur di dalam suatu gua, sementara 
anjing itu menjaga mereka dengan membentang 
kan kedua kaki depannya di muka pintu gua. 
& Hanun Asrohah & 


PJ 

DZUBAB (43 ) 

Kata dzubab bentuk satuan (mufrad)nya dzubabah, 
bentuk jamaknya adzibbah wa dzibban, berasal 
dari dzabba, akar katanya dzal, bâ’ ber-tasydid, 
pada dasarnya mengandung beberapa arti, 
‘serangga kecil yang terbang’, ‘tajam’, ‘kacau’ 
atau ‘gerak’ dan lain-lain. Untuk arti pertama, 
lalat, nyamuk, dan lebah atau sejenisnya 
termasuk di dalamnya dan dinamai dzubâb. Arti 
kedua, ‘tajamnya gigi unta’ atau ‘tajamnya 
pedang’ seperti dikatakan dzubâbul-ibil 
(BY 263), dzubâbus-saif (MLS C3 )- Arti 
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ketiga, mencakup ‘perasaan kacau’, ‘ragu-ragu’, 
“banyak gerak’. Orang yang ragu disebut ar- 
rajuludz-dzabib (PI HSA) ) sehingga orang 
munafik dikatakan mudzabdzab karena tidak tetap 
pendiriannya (OS. An-Nisa' | 4]: 143). 

Kata dzubâb hanya disebutkan dua kali di 
dalam Al-Our'an di dalam satu ayat (OS. Al-Hajj 
(22): 73) ditambah dengan satu kata yang seakar 
dengannya, mudzabdzabina (OS. An-Nisa' (4): 143). 

Di dalam OS. Al-Hajj, Allah swt. menyebut 
lalat sebagai bahan perumpamaan (matsal) untuk 
membandingkan kekuasaan di antara Dia dengan 
berhala-berhala yang disembah oleh orang-orang 
musyrik. Berhala yang mereka sembah, sekalipun 
mereka bersatu—jumlahnya 360 di sekeliling 
Ka bah —tidak akan mampu menciptakan seekor 
pun lalat, di mana lalat itu tergolong serangga 
kecil, lemah, dan menjijikkan. Jangankan men- 
ciptakan makhluk seperti lalat, merebut saja 
kembali apa yang dirampas oleh lalat dari 
sesajian yang dipersembahkan kepadanya, 
berhala tidak mampu, sehingga dinyatakan oleh 
Allah di dalam ayat tersebut bahwa baik yang 
menyembah (orang musyrik) maupun yang 
disembah (berhala) kedua-duanya lemah. 

Ketika menafsirkan ayat tersebut, As- 
Suyuthi mengutip hadits yang diriwayatkan 
oleh Salman bahwa ada seseorang masuk surga 
gara-gara seekor lalat, dan ada pula seorang 
lainnya masuk neraka, juga gara-gara seekor 
lalat. Orang-orang yang hadir bertanya, apa itu 
lalat? Salman melihat seekor lalat yang berteng- 
ger di baju sesorang, lalu ditunjuknya, itulah 
lalat! Mereka berkata, bagaimana bisa terjadi 
demikian? Kata Salman, ada dua orang Muslim 
melewati suatu kaum di suatu tempat sedang 
menyembah berhala, tidak seorang pun diper- 
bolehkan melewati tempat itu sebelum me- 
nyerahkan sesembahan/kurban kepada berhala 
itu walaupun hanya seekor lalat. Ketika kedua- 
nya dimintai memenuhi keharusan itu, salah 
seorang di antara keduanya mengatakan bahwa, 
ia tidak akan berbuat musyrik, orang itu 
langsung dibunuh oleh pemilik berhala itu, dan 
masuklah ia ke surga, sementara temannya yang 
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lain mengambil seekor lalat, lalu dipersembah- 
kannya kepada berhala itu dan selamatlah 
dalam perjalanannya, tetapi ia mati dalam 
keadaan musyrik maka masuklah ia ke neraka. 

Lalat rumah yang sering kita jumpai setiap 
saat dapat menyebarkan berbagai penyakit 
seperti: tifus, disentri, kolera, TBC, anthrak, kusta, 
cacing perut, sampar, dan tracoma. 

Sebagai serangga yang sangat membaha- 
yakan, ternyata pada lalat terdapat penawar 
dari racun yang dibawanya. Hal ini dinyatakan 
oleh Nabi di dalam salah satu sabdanya yang 
diriwayatkan oleh sebagian besar perawi hadits 
yang berasal dari Abu Hurairah ra. sebagai 
berikut: 


Graf AA P SH i d EN B3 ó 
APS AN 33 AE ass sÍ 2 o% eA 

(Idzâ waga'adz-dzubabu fi indi ahadikum (fi syarabi 

ahadikum) falyagmishu fainna fi ahadi jandhaihi dd'an 

wafil-dkhari dawâan) 

“Apabila seekor lalat jatuh ke dalam bejana kamu Idi 

dalam minumanmul maka cemplungkanlah karena pada 

salah satu sayapnya terkandung penyakit dan pada 

sayapnya yang lain terdapat penawarnya.” 

& Baharuddin HS. & 


DZULL (13) 
Adz-dzull adalah bentuk mashdar dari dzalla- 
yadzillu- -dzullan wa dzillatan wa dzulalatan 
( dyi 35, — V3 — Ka 35 ) yang menurut 
Ibnu Faris berarti ‘hina dan lemah’, sebagai 
antonim dari kata “izzah ( i$e ) yang berarti 'kuat', 
'keras', ‘mulia’, dan “bebas dari kehinaan’. Me- 
nurut Ibnu Manzhur, selain makna di atas kata 
adz-dzull juga berarti khadha'a ( x2 = tunduk), 
sahula ( jg. = mudah). Az-Zajjaj menambahkan 
bahwa kata adz-dzull apabila bergandengan 
dengan huruf jar ‘alâ (idiom) berarti bermakna 
‘lemah-lembut dan ‘tunduk’. 2 
Di dalam Al-Qur'an kata adz-dzull (J1) 
dan yang seasal dengan itu disebut 24 kali, dua 
kali di dalam bentuk fi! madhi (OS. Yasin [36]: 72 
dan OS. Al-insan [76]: 14), dua kali di dalam 
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bentuk fil mudhari'(QS.Âli Imran [3]: 26 dan QS. 
Thaha [20]: 134), dua kali di dalam bentuk ism 
tafdhil (superlatif) (OS. Al-Munâfiqûn (63): 8 dan 
OS. Al-Mujadilah [54]: 20), empat kali di dalam 
bentuk jamak adzillah (OS. An-Naml (27): 34 dan 
37, OS.Ali “Imran (3): 123, serta OS. Al-Mâ'idah 
[5]: 54), dan empat belas kali di dalam bentuk 
mashdar (OS. Al-Insan [76]: 14, OS. Al-Baqarah 
[2]: 61, OS.Ali “Imran (3): 112, OS. Al-A'raf [7]: 
152, QS.Yûnus [10]: 27, OS. Al-Qalam [68]: 43, 
OS. Al-Ma'arij [70]: 44; QS. Al-Baqarah [2]: 61, 
QS. Al-Mulk [67]: 15, QS. An-Nahl (16): 69, QS. 
Al-Isra' [17]: 24 dan 111, serta QS. Asy-Syûrâ [42]: 
45). Dari 24 kali penyebutannya, 14 surat Makiyah 
dan selebihnya surat Madaniyah. 

Makna adz-dzull dengan segala bentuk 
turunannya, oleh Al-Qur'an digunakan di dalam 
beberapa arti: ‘hina’, ‘mudah’, ‘tunduk’, lemah’, 
dan ‘lemah-lembut. Pemakaian kata ini umum- 
nya terkait dengan asma (nama) Allah swt. Di 
dalam asmâul-husnâ terdapat Al-Mudzill ( J DA - 
yang menghinakan), yang dinisbahkan dan 
disifatkan kepada Allah swt. selaku pemberi 
kehinaan. Walaupun kata ini tidak ditemukan di 
dalam Al-Qur'an sebagai sifat Allah, kata kerja 
yang menunjuk kepada Allah yang menganu- 
gerahkan kemuliaan dan menimpakan kehinaan 
ditemukan antara lain pada firman-Nya di 
dalam QS.Ali 'Imran (3): 26, 
aj A gy ii w 


Pa na 


Sa É 


AA AIN pagi HS opa MAN 
“Katakanlah: Wahai Tuhan yang memiliki kerajaan, 
Engkau beri kerajaan kepada orang yang Engkau 
kehendaki dan Engkau cabut kerajaan dari orang yang 
Engkau kehendaki, Engkau memuliakan siapa yang 
Engkau kehendaki dan menghinakan siapa yang Engkau 
kehendaki.” 


Berdasarkan ayat di atas, Imam Al-Ghazali 
menjelaskan bahwa kebanyakan mereka men- 
jadi hina karena mereka tidak dapat menahan 
hawa nafsu, syahwat, dan amarahnya, se- 
bagaimana yang telah ditimpakan kepada Bani 


Kajian Kosakata 


Dzull 


israil dan Yahudi (umat Nabi Musa as.). 
Selanjutnya, di dalam beberapa ayat 

digambarkan kehinaan yang ditimpakan kepada 

penghuni neraka yang berupa azab dan siksaan, 


so NN E (P OT aa Dn 
oa D JM Ga So Ups Uma pp) 


et a Ceti G ik al J GE Ph 
Sa g thi y Y aali y pells a 

mäh 
“Dan kamu akan melihat mereka dihadapkan ke neraka 
di dalam keadaan tunduk karena merasa hina; mereka 
melihat dengan pandangan yang lesu dan orang-orang 
yang beriman berkata, “Sesungguhnya orang-orang 
yang merugi ialah orang-orang yang kehilangan diri 
mereka sendiri dan kehilangan keluarga mereka pada hari 
kiamat. Ingatlah sesungguhnya orang-orang yang lalim 
itu berada di dalam azab yang kekal”. (QS. Asy-Syûrâ 
(42): 45). 


Ayat 26 OS. Yiinus [10] menggambarkan 
keadaan penghuni surga yang bebas dan ter- 
hindar dari segala sifat kehinaan, 


4 cZ s A2 2A Atar Nge “san, at grek t 

NA ASI Saja V9 350059 A a A 
da - PE Una 

San k pa H i a 

“Bagi orang-orang yang berbuat baik ada pahala yang 

terbaik (surga) dan tambahannya. Muka mereka tidak 


ditutupi debu hitam dan tidak pula kehinaan. Mereka 
itulah penghuni surga; mereka kekal di dalamnya.” 


Sementara itu, QS. Al-A'raf [7]: 152 mem- 
bicarakan kehinaan yang ditimpakan khusus 
kepada As-Samiri (kaum Nabi Musa yang 
membuat patung anak sapi kemudian disembah- 
nya sehingga sebagian umat Nabi Musa yang ikut 
menyembahnya [sesat] sehingga Allah menimpa- 
kan kehinaan berupa penyakit yang sangat panas 
pada seluruh badannya [demam] dan dapat 
menular; akhirnya As-Samiri dikeluarkan dan 
diasingkan dari negerinya). 

Selanjutnya, QS. Al-Baqarah {2]: 27 me- 
ngisahkan seekor sapi yang terhindar dari segala 
sifat kehinaan, sebagaimana halnya dengan sapi- 
sapi yang lain, peristiwa ini terjadi pada masa 


aa e at aan da ea min a L9G 


Dzull 


Nabi Musa as. Karena itu, Allah memerintahkan 

kepada kaum Nabi Musa untuk menyembelih 

seekor sapi betina. Dijelaskan bahwa hampir saja 
kaum Nabi Musa tidak melaksanakan perintah 

Allah tersebut karena kriteria sapi yang di- 

maksud sangat sulit ditemukan. 

Selanjutnya, QS. Al-Isra' [17]: 111 men- 
ceritakan kekuasaan Allah yang tidak mem- 
butuhkan pelindung dari segala sifat kehinaan. 
Wahbah Az-Zuhaili di dalam Tafsîr Al-Munîr 
menjelaskan bahwa pelindung dibutuhkan 
karena adanya sifat lemah di dalam diri se- 
seorang, sementara Allah Maha Sempurna dan 
tidak memiliki sifat hina yang membutuhkan 
seseorang untuk melindunginya. Itulah se- 
babnya di dalam ayat ini Allah terlebih dahulu 
menyebutkan hal yang dapat membawa kepada 
sifat lemah dan hina: 

1. Allah tidak memunyai seorang anak. Ung- 
kapan ini sekaligus menolak anggapan Ya- 
hudi dan Nasrani yang menyebutkan bahwa 
Uzair dan Isa as. adalah anak Allah. 

2. Allah tidak memunyai sekutu di dalam 
menciptakan dan mengatur alam beserta 
isinya. Bilamana memunyai sekutu, itu 
berarti padanya terdapat sifat lemah se- 
bagaimana halnya dengan makhluk. 

Sementara itu, QS. An-Naml [27]: 34 dan 
37 menceritakan peristiwa Nabi Sulaiman 
dengan Ratu Saba’. Ketika itu Nabi Sulaiman as. 
mengajak Ratu Saba' beserta kaumnya untuk 
tidak menyembah lagi matahari dan memeluk 
agama Nabi Sulaiman (agama tauhid/agama 
Islam). Jika ia dan kaumnya tidak mau, niscaya 
dia akan kala tawanan n mnta 


Ojo a al 

‘Kembalilah kepada mereka. Kami akan mendatangi 

mereka dengan balatentara yang mereka tidak kuasa 

melawannya, dan pasti kami akan mengusir mereka dari 

negeri itu (Saba) dengan terhina dan mereka menjadi 
(tawanan-tawanan) yang hina-dina'. 


Kata Adz-dzull yang bermakna mudah dan 
dimudahkan terdapat di dalam OS. An-Nahl [16]: 


197 


Dzull 


69, Os. Al- Mulk [67]: 15, dan QS. Al-Insan [76]: 
14 (SSS hs CAN, yiip me 491535 ‘Dan na- 
ungan (pohon-pohon surga itu) dekat di atas mereka dan 
buahnya dimudahkan untuk memetiknya semudah- 
mudahnya’. 

Adapun yang bermakna ‘lemah’ hanya di 
dalam satu ayat, yakni pada QS. Al-Munâfiqûn 
[63]: 8, 


. Lgr a E E E SNN E 
G pI cead aa NB of ois 


Se Aa INI 
“Mereka berkata, “Sesungguhnya jika kita telah kembali 
ke Madinah benar-benar orang yang kuat akan mengusir 
orang-orang yang lemah daripadanya. Padahal, kekuatan 
itu hanyalah bagi Allah, bagi rasul-Nya dan bagi orang- 
orang mukmin’. 


Terdapat dua ayat yang mengandung 
pengertian ‘tunduk’, yaitu pada QS. Yâsîn [36]: 
72, (Kn Ga A Gls, = ‘Dan Kami tundukan 
Dn INAN itu untuk mereka’ dan OS. Al-Isra' 
(17): 24, (ai Ca Jai cH ve) Jal = ‘Dan 
tundukkanlah dirimu terhadap mereka (kedua orang tuamu) 
dengan penuh kasih sayang”. Ali As-Sabuni me- 
nafsirkan bahwa adz-dzull ( ‘i ) di sini berarti 
‘hendaklah anak itu tunduk kepada kedua orang 
tuanya laksana seorang hamba kepada tuannya’, 
sementara Wahbah Az-Zuhaili menjelaskan 
bahwa ayat di atas merupakan kiasan seorang 
anak itu hendaklah tunduk dan patuh laksana 
burung yang menundukkan dan menurunkan 
sayapnya; apabila mengalami rasa takut, sayap 
burung senantiasa diturunkan dan ditundukkan. 

Kata adz-dzull ( J E ) yang bermakna ‘lemah 
lembut bergandengan dengan huruf jar ‘alâ 
(idiom) dan ini hanya disebutkan sekali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu QS. Al-Ma'idah [5]: 54, 


Pa EA SE sod s osda ol A SEPI 
ea Ton) dea IU as 
HA EA 
(Fasaufa ya'tillahu bigaumin yuhibbuhum 
wayuhibbinahh azhillatin 'alal-mu'minina a'izzatin 
'alal-kafirin) 
“Maka kelak Allah akan mendatangkan suatu kaum 
yang Allah mencintai mereka dan mereka pun mencintai- 
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Nya, yang bersikap lemah lembut terhadap orang mukmin, 
yang bersikap keras terhadap orang-orang kafir.” 


Walaupun kata adz-dzull ( Jak ) memunyai 
makna konotatif yang bermacam-macam, semu- 
anya mempunyai 'aligah ( &YG = hubungan). 
Penghuni neraka kelak selalu menundukkan 
wajahnya karena mereka merasa malu dan hina, 
buah-buahan yang ada di dalam surga dimu- 
dahkan oleh Allah untuk memetiknya karena 
Allah telah menundukkan tangkainya: orang 
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Mukmin saling mengasihi karena mereka tunduk 
di dalam suatu akidah yang sama, yaitu akidah 
Islam. 

Imam Al-Ghazali menjelaskan bahwa siapa 
yang menjulurkan pandangannya kepada makh- 
luk sehingga merasa butuh kepada mereka dan 
jiwanya terliput oleh ambisi ketamakan se- 
hingga tidak puas dengan perolehannya setelah 
usaha maksimal, dia telah menyandang pakaian 
kehinaan. % Murni Badru & 
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FA'A (36) 

Fa'a (43 ) berasal dari faya'a ((G) yang berarti 
'kembali'. Melalui proses iʻlâl ( J% y huruf ya’ 
pada 'ain fi'l (huruf kedua) pada kata faya'a ( G ) 
itu diganti dengan huruf alif. Oleh karena huruf 
alif itu tidak bisa diberi baris, kata faya'a ( {å ) 
yang sudah di-i'Ial itu berubah menjadi fd'a ( 4% ). 
Dari kata kerja ff'a (6 ) inilah ada beberapa kata 
yang disebut oleh beberapa ayat Al-Qur'an, 
seperti fa'at (46 ), fâû ( pÚ ) tafi'a (51 ), afa'a 
(úf), yatafayya'u (Eg ). Kata fd'at ( 313) dan 
tafi'a (5: ) disebut di dalam QS. Al-Hujurat (49): 
9 dan kata fa'i (1,36) disebut di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 226. Ketiga kata itu berarti ‘kembali’. 
Kata aff'a (361) disebut di dalam OS. Al-Ahzab 
(331: 50 serta OS. Al-Hasyr (59): 6 dan 7. Kata 
yatafayya'u ((“zz) disebut di dalam OS. An-Nahl 
[16]: 48. 

Kata kerja fat (»26 ) dan tafi'a (514 ) yang 
disebut di dalam QS. Al-Hujurat (49): 9 berarti 
'kembali', yaitu “kembali menaati perintah dan 
hukum Allah’. Subjek dari kedua rangkaian ayat 
ini adalah kata thd'ifah (1&& ) yang berarti 
'golongan' atau ‘kelompok’. Ayat ini berbicara 
mengenai tindakan yang harus diambil oleh 
kaum Muslim ketika terjadi bentrokan/perseli- 
sihan di antara sesama kaum Muslim, yaitu 
dengan jalan mengajak kedua pihak untuk 
kembali berdamai secara adil. Jika upaya damai 
itu tidak berhasil maka pihak yang menolaknya 
dapat ditindak sampai mereka mau kembali 
kepada perintah dan hukum Allah. Jika mereka 
menerima, maka tindakan itu harus dihentikan 
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dan perdamaian harus diupayakan kembali 
secara adil di antara kedua pihak yang bertikai 
tersebut. 

Kata fa (1,6 ) yang disebut di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 226 juga berarti ‘kembali’, yaitu 
'kembali membatalkan sumpah dengan mem- 
bayar kafarat sumpah'. Walaupun subjek 
kalimat di dalam ayat itu tidak disebutkan, hal 
itu dapat diketahui dari awal ayat ini dan topik 


. yang dibicarakannya, yaitu para suami yang 


melakukan tindakan îl’ ( %4) ) terhadap para 
istrinya. Yang dimaksud dengan il4' (s6!) di 
dalam ayat ini adalah sumpah yang diucapkan 
oleh suami untuk tidak menggauli istrinya 
sampai empat bulan atau lebih. Suami yang ber- 
sangkutan diberi waktu selama empat bulan 
untuk memikirkan kembali sumpahnya itu. Jika 
dia mau kembali, yaitu membatalkan sumpah- 
nya dengan membayar kafarat sumpah, maka 
dia boleh kembali menggauli istrinya. 

Kata kerja afd'a (46! ) disebut di dalam OS. 
Al-Ahzab (33): 50 serta OS. Al-Hasyr (59): 6 dan 7. 
Di dalam OS. Al-Ahzab (33): 50, Allah memboleh- 
kan mengawini wanita yang menjadi tawanan 
perang setelah membayarkan maharnya. 
Ungkapan mim mdaff'allahu 'alaika( <iis & Gi Uu) 
di dalam ayat ini berarti 'sebagian dari nikmat 
yang telah dikembalikan oleh Allah kepadamu, hai 
Muhammad”. Setelah berlangsungnya perka- 
winan itu, para wanita tersebut berarti sudah 
dikembalikan oleh Allah martabatnya sebagai 
wanita baik-baik dan merdeka serta berada di 
bawah tanggung jawab suaminya. 
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QS. Al-Hasyr (59): 6 dan 7 berkaitan dengan 
harta faf’ ( siå ), yaitu harta rampasan perang 
yang diperoleh dari musuh tanpa melalui 
peperangan. Ungkapan mâ afd'allahu ‘alâ rasûlihî 
(dyag ua A U ) di dalam kedua ayat ini 
berarti 'apa saja yang telah dikembalikan oleh 
Allah kepada Rasul-Nya’. Harta benda yang 
berada di bawah kekuasaan orang-orang kafir 
itu pada hakikatnya adalah harta milik orang 
yang beriman. Pemilikan oleh orang-orang kafir 
itu adalah pemilikan secara tidak sah. Setelah 
mereka dikalahkan, dan harta-harta mereka itu 
dikuasai oleh orang-orang yang beriman, berarti 
Allah telah mengembalikannya kepada pemilik- 
nya yang sah. 

Adapun kata kerja yatafayya'u ( tz ) yang 
berarti 'berbolak-balik disebut di dalam QS. An- 
Nahl [16]: 48. Ayat ini menegaskan bahwa 
seringnya segala sesuatu yang diciptakan oleh 
Allah berbolak-balik ke kanan dan ke kiri 
merupakan sebagian dari tanda ketundukan 
mereka kepada Penciptanya. Kata kerja yatafay- 
yau( ie ) di sini juga berasal dari kata kerja fa'a 
(4Ú ). Zulfikri & 


FADHL (a) 

Kata fadhl ( P2 ) merupakan kata dasar yang 
memiliki dua wazn (timbangan), yaitu fadhala - 
yafdhulu (“Kas — Kas ) dan fadhila — yafdhalu 
(grasi — Jas). Di dalam Al-Qur'an kata al-fadhl 
( Jli ) dengan berbagai bentuk turunan-nya 
disebut 104 kali. 

Arti asal kata al-fadhl (jail) adalah az- 
ziyâdah wal-khaîr (kelebihan dan kebaikan), yang 
kemudian berkembang menjadi 1) bagiya ( (4 = 
sisa/akhir), 2) zâd/ziyâdah ( 334, (35 = lebih, lawan 
dari kurang), dan 3) ghalab («ig = menang/ 
unggul/utama). Di dalam bahasa Indonesia kata 
al-fadhl (Jadi) sering diterjemahkan dengan 
'karunia, kemurahan, kebaikan, keutamaan, 
kemuliaan, dan keunggulan. 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa fadhl 
(X2) berarti 'lebih' atau 'kelebihan' yang 
mencakup kebaikan dan keburukan. Adapun 
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Thabathabai mengatakan bahwa yang dimaksud 
dengan fadhl ( Ki ) (makna konotatifnya) ialah 
suatu pemberian yang bersifat sukarela yang 
merupakan kelebihan dari kebutuhan. Kata al- 
fadhl (Ya ), demikian Thabathabai, digunakan 
untuk menyatakan 'kelebihan, keunggulan, 
kebaikan, kemurahan, dan keutamaan di dalam 
hal yang positif’, sedangkan untuk hal-hal yang 
negatif digunakan kata al-fudhiil ( JJ ). Namun, 
di dalam Al-Qur'an tidak ditemukan kata al-fadhl 
( Jai ) yang berarti “kelebihan atau keunggulan 
di bidang yang negatif' sebagaimana tidak 
ditemukannya kata al-fudhil ( J/:221 ). Sementara 
itu, Ibnu Manzhur menyebutkan, al-fadhilah 
( aa ) diartikan sebagai 'kedudukan yang 
tinggi di dalam hal-hal yang utama'. Akan tetapi, 
kata al-fadhilah ( 1,23) ) tidak ditemukan di dalam 
Al-Our'an. 

Kata fadh! (j2), yang digunakan untuk 
menyatakan kelebihan yang dimiliki oleh sesuatu 
atas sesuatu yang lain, umumnya menyangkut 
tiga segi. Pertama, dari segi jenis, seperti hewan 
memiliki kelebihan dibanding dengan tumbuh- 
tumbuhan. Kedua, dari segi nau’ ( E% = spesies), 
yaitu suatu pembagian di bawah level jenis 
(genus/ Ż>), seperti manusia memunyai ke- 
lebihan, di dalam hal-hal tertentu, dibanding 
dengan binatang sekalipun keduanya sama- 
sama jenis hewan. Kata fadhl ( jæ ) yang 
mengandung arti semacam ini dapat dilihat di 
dalam QS. Al-Isra' [17]: 70. Ketiga, dari segi dzât 
(S135 esensi), seperti Ahmad memiliki kelebihan, 
di dalam suatu segi, dibanding Mahmud. 
Pemakaian kata fadhl ( 2s ) dengan pengertian 
ini dapat ditemukan di dalam Al-Qur'an pada 
OS. An-Nahl (16): 71. Kelebihan atau keunggulan 
yang termasuk kategori pertama dan kedua 
merupakan anugerah semata-mata dari Allah 
swt. tanpa didahului usaha dari yang menyan- 
dang kelebihan atau keunggulan dimaksud. Kele- 
bihan atau keunggulan kategori ketiga kadang- 
kadang merupakan anugerah semata-mata dari 
Allah swt. dan kadang-kadang juga merupakan 
hasil dari usaha oleh yang bersangkutan. 
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Sebagaimana terlihat di dalam susunan 
kalimat di dalam Al-Qur'an, kata fadhl ( kaś ) dan 
turunannya muncul di dalam dua bentuk. 
Pertama, di dalam bentuk perbandingan di antara 
sesuatu dengan sesuatu yang lain, seperti di 
dalam QS. An-Nisa' [4]: 34. Kedua, tanpa 
perbandingan, seperti di dalam QS. Âli “Imran 
[3]: 73. Di dalam bentuk pertama, kata fadhl (jas ) 
dirangkaikan dengan kata depan ʻalâ ( Je ) yang 
umumnya diterjemahkan 'atas'. Adapun di 
dalam bentuk kedua, tanpa kata depan alâ ( d ) 
tersebut. 

Pada umumnya, bentuk pertama di atas 
mengandung keterkaitan di antara Allah swt. 
dengan makhluk atau di antara sesama makhluk 
itu sendiri sehingga kadang-kadang kata terse- 
but diterjemahkan dengan ‘karunia’ dan kadang- 
kadang juga diterjemahkan dengan ‘kelebihan’ 
atau ‘keunggulan’. Di dalam bentuk kedua, 
umumnya, hanya berkaitan dengan Allah swt. 
dan hanya diterjemahkan dengan kata ‘karunia’ 
atau ‘anugerah’. 

kata fadhl ( P23 ) di dalam Al-Qur'an tidak 
hanya khusus untuk persoalan-persoalan yang 
menyangkut keakhiratan, tetapi juga berkaitan 
dengan persoalan-persoalan yang bersifat 
keduniaan. Banyak ditemukan kata fadhl ( P23) 
yang dirangkaikan dengan kata Allah. Untuk 
mengaitkan kata fadhl ( $a$ ) dengan kata Allah 
atau kata yang bermakna Tuhan atau kata ganti- 
Nya terdapat beberapa cara. Pertama, secara 
langsung merangkaikan keduanya, seperti 
fadhlullah (& ? aś ) yang diulang sebanyak enam 
belas kali, satu kali dengan rangkaian fadhlu rabbi 
(25 Je) (OS. An-Naml (27): 40), sedangkan di 
dalam susunan fadhlahilfadhlihi (aiasjakas ) 
ditemukan sebanyak 29 kali. Kedua, dengan cara 
menggunakan kata penghubung berupa kata 
yang berarti ‘memiliki’ atau 'memunyai'. Kata 
penghubung dimaksud ialah dzi (',3) yang 
mengandung arti ash-shdhib ( Uli = yang 
memiliki). Sebagai contoh, di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 174. Rangkaian di dalam bentuk 
semacam ini ditemukan sebanyak 14 kali. 
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Perbedaan redaksional tersebut, tentunya, 
memiliki maksud-maksud tertentu dan diguna- 
kan di dalam konteks-konteks tertentu pula. 
Susunan yang menggunakan kata dzû (3 ) jumlah 
idhdfah (SC) A45) memiliki tekanan-tekanan 
khusus dan digunakan di dalam beberapa 
konteks. Pertama, di dalam rangka mengingatkan 
manusia bahwa banyak di antara manusia yang 
telah menerima karunia Allah tetapi tidak 
mensyukurinya. Kedua, di dalam rangka 
meyakinkan bahwa permohonan ampunan yang 
diajukan oleh manusia yang berdosa akan 
dikabulkan oleh Allah karena Allah memunyai 
fadhl (Jas), yaitu karunia yang luas. Ketiga, 
digunakan ketika berbicara tentang karunia 
Allah atas manusia berupa keselamatan dari hal- 
hal yang tidak mereka inginkan, baik yang 
berkaitan dengan keakhiratan maupun yang 
berkenaan dengan keduniaan. 

Kata fadhl ( P23 ) yang dikaitkan dengan kata 
Allah lebih tepat diartikan dengan 'pemberian 
sesuatu yang tidak dibutuhkan oleh si pemberi’. 
Jadi, fadhlullah (à Tas) berarti pemberian atau 
karunia Allah swt. yang betul-betul tidak dibutuh- 
kan-Nya karena Allah swt. memang tidak pernah 
membutuhkan suatu apa pun. 

Berdasarkan OS. Ali Imran [3]: 73, timbul 
pandangan yang mengatakan bahwa fadhlullah 
(& (35) itu terbatas (baca: sedikit). Hal ini, 
demikian pendapat ini berargumen, berdasarkan 
kenyataan bahwa tidak semua manusia menda- 
patkan fadhlullah ( Ai Jas ) tersebut. Pandangan 
semacam ini, tulis Thabathabai, sama sekali 
tidak benar. Fadhlullah (Si "Pas ) itu sesungguh- 
nya luas dan Allah Maha Mengetahui siapa di 
antara hamba-Nya yang layak/pantas untuk 
menerima fadhlullâh (& jas) tersebut. Hanya 
orang-orang tertentu yang mendapatkannya. 

Banyak ditemukan di dalam Al-Qur'an 
kata fadhlullah ( ğı "Pas ) atau Allahu dzul fadhl 
( Jadi » Wi) yang dirangkaikan dengan kata 
rahmah ( 45; ) di antaranya ada yang didahului 
oleh preposisi ba’ sababiyah ( ŚJ 36 = huruf ba’ 
yang mengandung arti sebab), seperti di dalam 
QS. Yûnus [10]: 58, yang menunjukkan bahwa 
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tiap-tiap fadhl ( P23 ) dan rahmah (5) me- 
miliki penyebab sendiri-sendiri dan menunjuk- 
kan bahwa tidak identik antara fadhl ( pa ) dan 
rahmah ( 255). 

Pemberian atau karunia Allah swt. yang 
dicakup dengan kata fadhlullâh ( KN Tas ) pada 
umumnya bersifat immateri (berbeda dengan 
kata fadhl | 2s | yang masih berdiri sendiri, 
seperti di dalam OS. An-Nahl (16): 71). Contoh 
pemberian yang bersifat immateri tersebut ialah 
mau'izhah ( as" = nasihat) seperti di dalam OS. 
Ytisuf (12): 38, tandzir (535 = peringatan) seperti 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 243, syifaun fish 
shudûr ( PA 2 sús = obat pelapang dada), 
seperti di dalam QS. Yûnus [10]: 58 serta QS. Ali 
'Imran [3]: 170 - 171, dan al-hudâ ( gah = 
petunjuk), di dalam QS. An-Nir [24]: 21. Adapun 
rahmah (1. ) lebih cenderung kepada pengerti- 
an kehidupan yang bahagia yang di dalamnya 
terkandung unsur-unsur materi, di samping 
yang immateri. & Cholidi & 

FAHISYAH (4224 ) 

Kata fahisyah (>ú ) adalah bentuk kata sifat 
yang terambil dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf, yaitu fâ — hâ —syin. Ibnu Faris di dalam 
kitabnya, Mu jamu Magayisil Lughah menjelaskan 
bahwa akar tersebut menunjuk pada arti 'hal- 
hal yang buruk’. Demikian pula Ibnu Manzhur 
di dalam kitabnya, Lisinul 'Arab mengatakan 
bahwa 'segala karakter yang buruk, baik 
perbuatan maupun perkataan' disebut al-fuhsy 
(pa). 

Kata al-fuksy ( 53k ), al-fahisyah (22G), 
dan al-fahisy (:—-Wl ) banyak digunakan di 
dalam hadits dengan makna 'yang menunjuk 
pada maksiat dan dosa yang amat keji yang 
mudharatnya sangat besar'. Ibnul Asir mengata- 
kan bahwa kebanyakan kata tersebut digunakan 
di dalam arti 'zina', dan zina itu sendiri dinyata- 
kan di dalam Al-Qur'an sebagai fâhisyah (156 ) 
(OS. Al-Isra' [17]: 32). Kata fâhisyah (X6 ) juga 
biasa digunakan di dalam arti “bakhil atau kikir'. 

Di dalam Al-Our'an ada tiga bentuk kata 
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yang digunakan dari akar kata tersebut, dua di 
antaranya di dalam bentuk mufrad yaitu fahisyah 
(1:26) dan fahsya' ( Casó ), sedangkan yang 
ketiganya adalah bentuk jamak, yaitu fawihisy 
( >V% ). Yang paling banyak digunakan adalah 
bentuk yang pertama fâhisyah (11-46 ), yaitu 
sebanyak 13 kali. Adapun bentuk fahsyd' ( (243) 
hanya tujuh kali, dan bentuk fawdhisy ( pp) 
empat kali. Secara keseluruhan berjumlah 24 kali. 

Penggunaan bentuk fâhisyah (x:-6 ) 
hampir selalu disertai isyarat atau penyebutan 
tentang dosa-dosa yang dimaksud fâhisyah 
(X-6 ) di dalam ayat tersebut dan dosa-dosa 
tersebut hampir semuanya terkait dengan 
pelanggaran seksual, dengan rincian sebagai 
berikut. 

1. Menunjukkan pada perbuatan zina, seperti 
di dalam OS. Al-Isra' [17]: 32, OS. An-Nisa' 
[4]: 15, 19, 25, dan sebagainya. 

2. Menunjuk pada perbuatan dosa kaum Luth 
(homoseksual dan lesbian), sebagaimana di 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 80, OS. An-Naml [27]: 
54, dan sebagainya. 

3. Menunjuk pada perbuatan mengawini dan 
mewarisi mantan istri bapak, sebagaimana 
kebiasaan orang Arab jahiliyah sebelum 
datangnya Islam. Ini terlihat di dalam OS. 
An-Nisa [4]: 22. 

4. Menunjuk pada perbuatan telanjang saat 
thawaf, yang juga sebagai kebiasaan orang- 
orang Arab jahiliyah sebelum datangnya Is- 
lam. Hal ini disebutkan di dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 28. 

Berbeda dengan bentuk ffihisyah (1:6 ), 
penggunaan bentuk fahsya' ( 253 ) hampir 
semuanya tidak disertai penyebutan dosa yang 
dimaksud dengan fahsyd' (,L:55 ) di dalam ayat 
itu. Secara garis besar pengungkapan bentuk 
fahsya' (55 ) tersebut ada 4 macam. 

Pertama, menyatakan bahwa al-fahsya' 
(225 ) itu merupakan perintah setan dengan 
menggunakan 3 macam redaksi. 

1. Kata al-fahsya' ( G53) ) dirangkaikan dengan 
kata as-si' (, PA) = kejahatan), “Sesungguhnya 
syaitan itu hanya menyuruh kamu berbuat as-sû' 
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(2531) dan al-fahsyd' (Al )” (OS. Al- 
Baqarah [2]: 169). Ulama menafsirkan al-fahsyd' 
(sekali ) pada ayat ini sebagai kejahatan 
yang ada had-nya, sedangkan as-sil' (, A) 
sebagai kejahatan yang tidak ada had-nya. 

2. Kata al-fahsya' ( 53) ) dirangkaikan dengan 
kata al-fagr ( ak = kefakiran), “Setan itu 
menjanjikan (menakut-nakuti) kamu dengan al-faqr 

(a - kemiskinan) dan menyuruh kamu berbuat 
al-fahsya "(s5 y” (OS. Al-Baqarah [2]: 268). 
Ulama menafsirkan kata al-fahsyâ’ (#c53 ) 
di dalam ayat itu sebagai keengganan berse- 
dekah. Ada juga yang menafsirkannya 
sebagai kebakhilan atau kekikiran. 

3. Kataal-fahsya' ( #4) ) dirangkaikan dengan 
kata al-munkar ( KE ), “Hai orang-orang yang 
beriman, janganlah kamu mengikuti langkah- 
langkah setan karena sesungguhnya setan itu 
menyuruh mengerjakan al-fahsyd' (541 ) dan 
al-munkar (X4 )” (OS. An-Nûr [24]: 21). 
Ulama menafsirkan al-fahsya' ( Sá ) di 
dalam ayat ini dengan segala dosa yang amat 
keji dan besar mudaratnya. Adapun al-munkar 
( Kii ) adalah dosa yang diingkari dan 
dilarang oleh syarak dan akal sehat. Dengan 
demikian, rangkaian al-fahsya' (s2 ) 
dengan al-munkar (X3) mencakup segala 
macam dosa yang ada. 

Kedua, menegaskan bahwa Allah tidak 
menolerir sifat al-fahsya' ( vaba ). Bentuk ini 
menggunakan dua macam redaksi, yaitu ada di 
dalam bentuk positif (yang tidak didahului oleh 
kata “tidak”) dan ada di dalam bentuk negatif 
(yang didahului oleh kata “tidak”). Di dalam 
bentuk positif dikatakan, “Allah melarang perbuatan 
al-fahsya” (5.53 ) dan al-munkar (SLS )" (OS. 
An-Nahl (16): 90), sedangkan di dalam bentuk 
negatif dikatakan, “Sesungguhnya Allah tidak 
menyuruh (mengerjakan) al-fahsyd' itu maka mengapa 
kamu mengada-adakan terhadap Allah apa yang kamu 
tidak ketahui? “ (OS. Al-A'raf [7]: 28). 

Ketiga, menyatakan ke-ma'shim-an Nabi 
Yusuf as. dari sifat as-si' (, peA ) dan al-fahsyâ’ 
(2035), sebagaimana yang terdapat di dalam 
OS. Yusuf [12]: 24. 
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Keempat, menegaskan bahwasanya shalat 
itu mencegah al-fahsya' (« G3) dan al-munkar 
( EJ), sebagaimana disebutkan di dalam OS. 
Al-Ankabiit [29]: 45. 

Adapun penggunaan bentuk jamak, al- 
fawdhisy ( -—v,il ) menunjukkan pada perbuatan 
dosa secara umum, seperti di dalam OS. Al-An'am 
(6): 151 dinyatakan, “Janganlah mendekati al-fawahisy 
itu, baik yang lahir maupun yang batin”, demikian juga 
di dalam OS. Al-A'raf [7]: 33, menyatakan agar 
Nabi berseru bahwa Tuhanku hanyalah meng- 
haramkan al-fawihisy tersebut, baik yang lahir 
maupun yang batin. Di samping itu, terdapat pula 
pada dua tempat yang lain, yaitu di dalam OS. 
Asy-Syara (42): 37 dan OS.An-Najm (53): 32, yang 
mengisyaratkan bahwa orang yang akan mem- 
peroleh balasan nikmat surga di akhirat adalah 
orang yang menjauhi dosa-dosa besar dan al- 
fawahisy ( JA ). Dari keempat penggunaan 
bentuk al-fawahisy ( Ji ) tersebut, tampak 


| jelas cakupannya lebih luas, bukan hanya 


menunjuk dosa-dosa besar dan perbuatan keji 
saja sebagaimana penggunaan bentuk fdhisyah 
(42G) dan al-fahsya' (il ) melainkan juga 
mencakup dosa-dosa kecil. Bahkan, pada dua ayat 
terakhir, kata al-fawdhisy ( >V; ) dirangkaikan 
dengan dosa-dosa besar, kabd'iral-itsmi wal-fawahisy 
(JAN, SY = dosa-dosa besar dan al- 
fawâhisy) sehingga seolah-olah yang dimaksud al- 
fawâhisy di situ menunjuk pada dosa-dosa kecil. 
« Muhammad Wardah Agil & 


FAJARAH (3 yen ) 

Kata ini adalah bentuk jamak dari fdjir ( --L— ism 
fa'il), yang berarti 'orang yang durhaka’. Fajarah 
(3,5) berasal dari kata fajr ( ó ), yang makna 
asalnya menurut Ibnu Faris at-tafattuh fisy-syai' 
( apa, à Ha - terbuka pada sesuatu). Dari 
pengertian tersebut maka terbukanya kegelapan 
malam dengan munculnya cahaya shubuh 
disebut fajr (4 ). Begitu juga terpancarnya air 
dari tempat penyimpanannya disebut pula fajr 
(38), sedangkan tempat timbul/tempat ter- 
pancarnya air disebut fujrah (3 5a ). Berangkat 
dari makna asal ini, maka orang yang terdorong 
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melakukan perbuatan maksiat secara terbuka 
disebut fâjir ( pú ). Demikian menurut 
Muhammad Isma'il Ibrahim. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, asal makna fajr ( 5.3 ) ialah 
pecah atau terbelahnya sesuatu secara lebar. 
Orang yang melakukan maksiat dinamakan fijir 
( PSE ) karena ia dipandang syagga sitrad-diyânah 
(ai 7 ja Ga #2 = telah memecah/membelah tutup 
agama). Di dalam perkembangan pemakaiannya, 
kata fajr (55) atau fujûr ("24 ) juga berarti 
'fasik, kufr, atau zina’. Bahkan, setiap orang yang 
berpaling dari kebenaran disebut fâjir ( >Ú ). 

Kata fajarah (350) disebutkan satu kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. 'Abasa (80): 
42. Kata fujjar (1-3) disebut tiga kali, yaitu di 
dalam OS. Shad [38]: 28, OS. Al-Infithar [82]: 14, 
dan OS. Al-Muthaffifin [83]: 7. Kata fujûr (5) 
disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Asy-Syams 
(91): 8. Kata al-fajr (4 ) diulang enam kali. Kata 
fâjir (4) disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
Nuh [71]: 27. Di dalam bentuk fil madhi kata itu 
disebut empat kali dan di dalam bentuk fi I mudhiri' 
disebut lima kali. 

Penggunaan kata fajarah ( 575.3 ) di dalam 
OS. ‘Abasa [80]: 42 berkaitan dengan suasana di 
Hari Kiamat. Pada hari itu ada orang yang 
berseri-seri mukanya, tertawa dan gembira. Ada 
pula muka yang tertutup debu dan orangnya 
dalam kegelapan. Yang terakhir ini adalah orang- 
orang kafir lagi fajir ( zÝ- durhaka), ulâika humul- 
kafaratul-fajarah ( 55A 5 siji la Oki) US). 

Adapun kata fajr (5x3 ) yang disebut di 
dalam bentuk fil madhi dan fi'1 mudhiri', hampir 
semuanya berarti ‘memancar, mengalir, meluap’, 
kecuali yang terdapat di dalam OS. Al-Oiyamah 
(751: 5, yang lebih tepat diartikan sebagai 
'berbuat maksiat', yaitu manusia hendak 
berbuat maksiat terus menerus, liyafjura amâmahû 
(SI 269). Adapun kata fajr ( ó ) yang disebut 
di dalam bentuk mashdar, semuanya berarti 
‘waktu shubuh'. | 

Dengan demikian jelaslah bahwa Al-Qur'an 
hanya satu kali menggunakan kata fajarah ( Hani } 
yang berarti “orang yang fasik, durhaka, atau 
berbuat maksiat . Namun, kata jadiannya disebut- 
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kan beberapa kali sesuai dengan konteks masing- 
masing. Meskipun terdapat sedikit perubahan 
dari arti makna asalnya, arti itu tidaklah jauh 
menyimpang karena dari diri orang yang fasik dan 
durhaka timbul dan memancar perbuatan maksiat 
dan tercela. & Hasan Zaini « 


FAJJ ( z ) 

Kata fajj adalah bentuk mashdar (infinitif) dari kata 
kerja fajja — yafujju ( i — x ). Namun, kedua 
bentuk kata kerja tersebut tidak ditemukan di 
dalam Al-Qur'an. Kata fajj diartikan ma Ai 
syuggat yaktanifuha jabalini ( SY WAS Tas Ha 
lintasan jalan yang diapit oleh dua buah gunung) 
dan dapat juga diartikan dengan ath-tharigul wasi' 
( kel 3 p5) = jalan yang luas), demikian di- 
jelaskan oleh Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam 
karyanya Mu'jam Mufradat Alfazhil Qur'an. Bentuk 
jamak dari kata tersebut adalah fijâj ( Lx ). Selain 
diartikan dengan thurugan wisi'an (Lal, Gb = 
beberapa jalan yang luas), kata ini diartikan juga 
dengan thurugan mukhtalifatan (G4 G5 = jalan 
yang beragam). 

Di dalam Al-Qur'an, kata fajj beserta 
jamaknya, ftjaj, disebut tiga kali, yakni satu kali 
di dalam bentuk tunggal dan dua kali di dalam 
bentuk jamak. Kata fajj terdapat di dalam OS. 
Al-Hajj [22]: 27. Kata fajj yang disifati dengan 
kata 'amig ( 5:5 ) di dalam ayat tersebut diartikan 
oleh ulama tafsir, misalnya Ibnu Katsir, Ath- 
Thabarsi, dan Al-Maraghi dengan ath-tharig al- 
ba'id (X3 55,5) = jalan yang jauh). Ayat ini 
berkaitan dengan tempat asal kedatangan 
manusia yang diseru oleh Nabi Ibrahim as. untuk 
menunaikan ibadah haji yang berdatangan dari 
berbagai penjuru dunia, sekalipun dengan 
melalui jalan yang cukup jauh. 

Adapun kata fijaj sebagai bentuk jamak dari 
kata fajj terdapat di dalam OS. Al-Anbiya', (21): 
31 dan OS. Nûh [71]: 20. Al-Maraghi menafsirkan 
penggalan ayat OS. Al-Anbiya', (21): 31 ini 
bahwa Allah swt. menciptakan jalan di antara 
dua gunung di atas bumi ini agar manusia dapat 
melaluinya dari satu daerah ke daerah yang lain 
dan dari satu musim ke musim berikutnya agar 
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hal itu dapat dijadikan pedoman bagi manusia 
untuk memperoleh kemaslahatan dan ke- 
butuhan hidup mereka. Adapun kata fijajan yang 
terdapat di dalam QS. Nah [71]: 20 dijelaskan 
pula oleh Al-Maraghi, di dalam kitab tafsirnya, 
dengan 'agar kamu menetap dan berjalan di 
belahan mana saja dari bumi ini yang kalian 
kehendaki.” Lain halnya dengan Ath-Thabarsi, 
ia menyoroti ayat itu dengan adanya dua kata— 
subulan dan fijajan—yang berbeda, tetapi me- 
munyai makna yang sama, yakni thurug ( 3b = 
banyak jalan). Menurutnya, pengulangan kedua 
kata tersebut menunjukkan bahwa nikmat yang 
dianugerahkan Allah swt. kepada para hamba- 
Nya ada di mana-mana. Lebih lanjut, ia me- 
negaskan pula bahwa pengulangan tersebut 
sekaligus merupakan peringatan kepada mereka 
bahwa kepada-Nyalah yang berhak disembah, 
yakni penyembahan yang bebas dari segala 
bentuk kemusyrikan. Selain itu, pengulangan 
tersebut dimaksudkan pula untuk menunjukkan 
bahwa Dia, Allah swt., Maha Mengetahui 
kemaslahatan para hamba-Nya, Pemelihara 
mereka secara bijaksana. Oleh karena itu, 
menjadi kewajiban bagi para hamba untuk tidak 
mempertentangkan nikmat-nikmat itu dengan 
kekafiran dan pembangkangan. + Mujahid « 


FAKHKHAR (,&3) 

Fakhkhar adalah kata benda yang terbentuk dari 
kata fakhara-yafkharu-fakhran (W55 — ' xi; — 3) 
berakar huruf få’, khd', dan râ’ berarti ‘kebanggaan’ 
atau ‘kebesaran.’ Dari makna dasar itu ber- 
kembang menjadi, antara lain “berbesar hati/ 
bangga' karena yang demikian membang-gakan 
atau membesarkan dirinya: 'sombong/angkuh' 
karena ia merasa diri paling besar: ‘kemuliaan’ 
karena yang demikian menempati posisi yang 
besar: ‘kejayaan’ karena yang demikian mem- 
peroleh kemenangan yang besar: ‘yang mewah/ 
megah' (pestanya) karena yang demikian ingin 
mencari popularitas dan meru-pakan sikap yang 
membanggakan diri: dan 'tembikar' karena 
mereka yang memiliki barang tersebut me- 
nunjukkan kemewahan, salah satu kepemilikan 
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yang dapat dibanggakan. Menurut Al-Ashfahani, 
kata al-fakhr (“5.5 ) berarti “membanggakan diri 
dengan sesuatu', seperti membanggakan diri 
dengan harta dan atau jabatan. 

Kata fakhkhdr (55) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang enam kali dan kata 
fakhkhir sendiri hanya disebutkan satu kali (OS. 
Ar-Rahman (55): 14). Kata fakhkhar digunakan di 
dalam Al-Our'an berkaitan dengan penciptaan 
manusia. Di dalam ayat tersebut, dinyatakan 
bahwa Allah menciptakan manusia dari tanah 
kering seperti tembikar (fakhkhar). Fakhkhir 
(tembikar) adalah benda yang terbuat dari tanah 
liat yang dibakar, sedangkan kata shalshal 
(Keke) berarti tanah kering yang terdengar 
nyaring tatkala (dipukul), seperti tanah liat yang 
sudah dibakar, yaitu tanah yang sudah ber- 
campur dengan pasir. Ayat tersebut, secara 
sepintas bertentangan dengan beberapa ayat lain 
yang menjelaskan asal kejadian manusia, 
misalnya OS. Al-Hijr (15J: 26, manusia dicipta- 
kan dari tanah liat (yang berasal dari lumpur 
hitam) yang diberi bentuk atau min hama'in masniin 
(0554 YA Ga )i OS. Ash-Shaffat [37]: 11, ma- 
nusia diciptakan dari tanah liat atau min thinin 
lazibin (ON gib 0s ): dan OS. Ali “Imran (31: 59, 
manusia diciptakan dari tanah atau min turabin 
(SF 55). Kalangan ahli tafsir sepakat bahwa 
perbedaan itu menunjukkan adanya proses, 
yakni manusia daptakan (melalui proses) dari 
tanah (turab) (3 ), lalu diadon menjadi tanah 
liat (thin) (cb), Denada berubah menjadi 
seperti lumpur hitam yang diberi bentuk kal 
hama'il masniin ( SET) pui ), dan kemudian 
berubah menjadi tanah kering seperti tembikar 
shalshal kal fakhkhir ( A6 Jualo ). 

Pecahan lain dari fakhkhâr ( ps) yang 
digunakan adalah tafakhur ( >45 ). Kata tafâkhur 
( >% = berbangga-bangga) digunakan berkaitan 
dengan hakikat kehidupan di dunia, yakni 
hanyalah permainan dan suatu yang melalaikan, 
perhiasan dan bermegah-megahan, serta ber- 
bangga-banggaan tentang banyaknya harta dan 
anak (OS. Al-Hadid, [57]: 20). Ulama berbeda 
penafsiran tentang kata tafâkhur (2-5 ) di dalam 
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ayat tersebut. Al-Qurthubi berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah berbangga-banggaan satu 
dengan yang lainnya atas harta dan anak mereka; 
sebagian berpendapat bahwa yang dimaksud 
tafakhur ( SG ) adalah kebanggaan atas pen- 
ciptaan dan kemampuan mereka; dan sebagian 
lainnya lagi berpendapat bahwa yang dimaksud 
kata itu adalah kebanggaan atas keturunan 
mereka, seperti kebiasaan orang Arab yang 
membanggakan leluhur mereka. Diriwayatkan 
oleh Muslim di dalam kitab Shakih-nya bahwa 
sesungguhnya Nabi saw. diutus untuk bersikap 
tawadhu ' ( 27 = merendah diri) hingga seseorang 
tidak berbuat aniaya atas orang lain dan tidak 
berbangga-bangga (atas kemewahan yang 
dimilikinya) seseorang atas yang lainnya. Di 
dalam riwayat yang lain, dinyatakan bahwa 
salah satu kebiasaan orang Jahiliyah adalah 
membangga-banggakan keturunan mereka. 
Menurut Ibnu Katsir, ayat tersebut sesungguhnya 
memperingatkan bahwa kehidupan dunia yang 
diisi dengan permainan, kelalaian, perhiasan, 
bermegah-megahan, dan berbangga-bangga itu 
mencerminkan kecenderungan untuk mengikuti 
keinginan syahwat (QS. Ali “Imran, [3]: 14) secara 
berlebihan. Karena itu, Allah memberikan 
perumpamaan bagi mereka yang berbuat de- 
mikian seperti petani yang tanaman-tanaman- 
nya mengagumkan, kemudian tanaman itu 
menjadi kering dan menguning, kemudian 
menjadi hancur. Kehidupan di dunia seperti itu 
adalah kerugian yang berlipat ganda; di dunia 
dibenci oleh masyarakat dan di akhirat mendapat 
azab yang keras. Kehidupan dunia tidak lain 
hanyalah kesenangan yang menipu. 

Adapun pecahan lainnya dari fakhkhar 
(3) adalah fakhûr ( Spa - membanggakan 
diri) yang disebutkan empat kali; masing-masing 
digunakan berkaitan dengan kewajiban ter- 
hadap Allah dan terhadap sesama manusia, 
seperti tidak boleh bersikap sombong dan 
membanggakan diri (OS. An-Nisa' [4]: 36); 
berkaitan dengan sifat orang-orang kafir, antara 
lain jika selamat dari bencana dia merasa 
gembira lagi bangga (QS. Had [11]: 10); berkaitan 
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dengan nasihat Luqman terhadap anaknya, 
antara lain larangan bersikap sombong lagi 
membanggakan diri (QS. Luqman [31]: 18); dan 
berkaitan dengan peringatan Tuhan kepada 
Nabi saw. agar tidak berduka cita terhadap apa 
yang luput dari Nabi saw. dan tidak terlalu 
gembira atas nikmat-Nya yang dapat me- 
nyebabkan kesombongan dan kebanggaan diri. 
Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang- 
orang yang sombong lagi membanggakan diri 
(OS. Al-Hadid [57]: 23). (Baca juga entry fakhir). 
& Arifuddin Ahmad & 


FAKHOR (ps3) 

Kata ini berasal dari fakhr (553 ), yang makna 
asalnya adalah 'izham dan gidam (6-55 «as -besar 
dan dahulu/senior). Abu Zaid, sebagaimana 
yang dikutip Ibnu Faris, mengartikan fakhr (5 ) 
sebagai tafdhil (mengutamakan): umpamanya 
fakhartur rajula “ala shihibih (JAN Ss 
tel 2G ). Maksudnya ialah fadhdhaltuhh 'alaih 
( fara "2153 = aku mengutamakan seseorang atas 
temannya). Ada beberapa bentuk yang seasal 
dengan kata fakhr ( 5), umpamanya fakhir 
(25), artinya alladzi yufakhiruka (Bi sd 
orang yang membesarkan diri terhadapmu), 


fikhkhir (54 ) artinya katsirul-fakhr ( AD S= 


zaas 


banyak sombong), nakhlatun fakhûr ( , pe as) 
artinya 'sebatang pohon kurma yang besar serta 
banyak dahannya', an-ndgatul-fakhiir ( WERE 301) 
artinya unta yang besar susunya. 

Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail 
Ibrahim mengartikan kata fakhr (54) sebagai 
“membanggakan diri atas sesuatu yang dimiliki 
seseorang atau yang dimiliki kaumnya berupa 
kebaikan', dan Nan ‘takabbur’ (#55 = sombong). 
Kata fakhkhir (, ó) berarti ath-thînul mahrûqu 
awil-khazaf ( 5 ag pi ayadi ig = tanah yang 
dibakar atau tembikar) Ibnu Manzhur meng- 
artikan fakhûr ("3 ) dengan al-mutakabbir ( Ke 
- orang yang sombong), al-fakhr ( PA ) berarti 
‘mengakui kebesaran dan kemuliaan diri’. Ar- 
Raghib Al-Ashfahani mengartikan kata fakhr 
( x3 ) sebagai ‘bermegah-megah atas sesuatu di 
luar diri manusia berupa harta dan pangkat'. 
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Bertolak dari pengertian di atas, kata fakhr 
( $3) dan fakhûr ( „>á ) dapat diartikan sebagai 
‘sombong, takbur, membanggakan diri, ataupun 
bermegah-megah’. 

Kata fakhûr (js) disebut empat kali di 
dalam Al-Qur'an yaitu di dalam OS. An-Nisa' 
(41: 36, OS. Had [11]: 10, OS. Luqman [31]: 18, 
dan OS. Al-Hadid (57): 23. Kata tafikhur (65) 
disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Hadid 
[57]: 20. Adapun kata fakhkhir (5 ) disebut 
satu kali pula, yaitu di dalam OS. Ar-Rahman 
[55]: 14. 

Muhammad Husain At-Thabathabai men- 
jelaskan, bahwa biasanya orang bersikap 
sombong dan membanggakan diri karena harta 
dan pangkat yang dimilikinya dan ia sangat 
mencintainya sehingga hatinya tidak lagi 
terpaut kepada Allah. 

Al-Ourthubi mengartikan fakhiir (5 ) di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 36 sebagai orang yang 
menghitung-hitung kelebihannya karena me- 
nyombongkan diri terhadap karib kerabat yang 
fakir, tetangga yang fakir serta lain-lain yang 
disebutkan di dalam ayat kepada mereka. 

Kata fakhir (55) di dalam OS. Had (11): 
10 digunakan untuk menunjukkan sifat manusia, 
bila mereka mendapat nikmat sesudah ditimpa 
bencana, mereka berkata, “telah hilang bencana 
dariku.” Innahû lafarihun fakhûr (5,8 7 @ S|-ia 
sangat gembira, bangga, dan angkuh). Andaikata 
ia menyadari bahwa nikmat yang ada di 
tangannya itu bisa saja hilang, sementara 
bencana sewaktu-waktu dapat kembali me- 
nimpanya, tentu ia tidak akan menyombongkan 
diri. 

Kata fakhkhir (55) di dalam OS. Ar- 
Rahman (55): 14 berkaitan dengan penciptaan 
manusia: Tuhan telah menciptakan manusia dari 
tanah kering seperti tembikar. 

Dapat disimpulkan bahwa Al-Our'an 
menggunakan kata fakhiir (3) dan tafikhur 
( >ú ) untuk menyatakan sifat buruk yang 
perlu dihindari oleh setiap orang karena Allah 
tidak menyukai sifat tersebut. & Hasan Zaini « 
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FAKIHAH (1356) 
Kata fâkihah merupakan bentuk tunggal yang 
mengikut wazan (timbangan) bentuk ism fâʻil 
dengan tambahan huruf tâ’ marbiithah (5), 
sedangkan bentuk jamaknya adalah fawikih 
(&N, ). Kata ini berasal dari kata fakiha— yafkahu— 
fakahan-wa fakahatan (SI YG — S5 — 1S) 
yang secara kebahasaan berarti ‘baik’ dan ‘senang’. 
Dengan demikian, maka kata fakihah ( 345 G ) pada 
dasarnya berarti 'sesuatu yang menyenangkan 
dan membuat orang menyukai. Kemudian, kata 
ini lebih terkenal dengan arti yang lebih khusus, 
yaitu “buah-buahan yang lezat dan nikmat 
rasanya. Buah-buahan tersebut dinamakan 
fakihah ( 456 ) karena membuat orang yang 
memakannya merasa senang dan nikmat oleh cita- 
rasanya yang lezat dan enak. 

Kata fakihah (1456 ) di dalam bentuk tunggal 


Dari air hujan yang sama, bumi menghasilkan buah-buahan 
dengan aneka rasa yang berbeda-beda. Tidakkah manusia 
mensyukurinya? 
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disebutkan di dalam Al-Qur'an sebanyak 11 kali. 
Kata fâkihah yang terdapat di dalam QS. Yasin 
(36): 57; OS. Shad [38]: 51: OS. Az-Zukhruf [43]: 
73; OS. Ad-Dukhan [44]: 55; OS. Ath-Thûr [52]: 
22; QS. Ar-Rahmân [55]: 52 dan 68; serta QS. Al- 
Waqi'ah [56]: 20 dan 32 digunakan untuk 
menerangkan gambaran sebagian nikmat 
surgawi yang akan diperoleh orang-orang 
beriman dan bertakwa kepada Allah swt. kelak 
di hari pembalasan. Di surga, tersedia secara 
melimpah-ruah berbagai ragam buah-buahan 
yang lezat dan disukai oleh manusia. Selanjut- 
nya, kata fakihah ( 4456 ) di dalam QS. Ar-Rahman 
[55]: 11 dan QS. ‘Abasa [80]: 31 digunakan Al- 
Qur'an untuk memperingatkan manusia agar 
merenungi dan menjadikan pelajaran dari proses 
penciptaan alam semesta oleh Allah swt., 
khususnya langit dan bumi. Dari langit, Allah 
swt. menurunkan air hujan dan dari bumi Allah 
swt. menumbuh-kan beraneka macam pohon 
yang menghasilkan buah-buahan yang lezat dan 
berguna bagi manusia agar mereka bersukur 
kepada-Nya dan tidak mendustai atau meng- 
ingkari nikmat-nikmat-Nya. 

Adapun kata fawikih ( 4571 ), bentuk jamak 
dari fakihah ( 345 G ) disebutkan di dalam Al-Qur'an 
sebanyak tiga kali. Kata fawikih («SY,s) di dalam 
OS. Al-Mu'minin (23): 19 digunakan Al-Qur'an 
untuk menerangkan manfaat air bagi manusia. 
Dengan air, Allah swt. menumbuhkan kebun-kebun 
kurma dan anggur, yang kemudian menghasilkan 
buah kurma dan anggur yang dapat dimakan dan 
dinikmati manusia demi kelangsungan dan 
kelanjutan hidupnya. Kemudian, kata fawikih 
(451, ) di dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 42 dan OS. 
Al-Mursalat (77): 42 digunakan Al-Qur'an untuk 
menggambarkan pahala dan balasan kenikmatan 
surga yang kelak akan diperoleh hamba-hamba 
Allah swt. yang bertakwa dan telah dibersihkan 
dari dosa-dosa. Di sana, mereka disediakan buah- 
buahan yang sesuai dengan kesukaan mereka. 
Buah-buahan surgawi begitu beraneka ragam dan 
melimpah ruah serta memiliki bentuk dan rupa 
seperti buah-buahan yang pernah dikenal mereka 
di bumi, tetapi memiliki cita rasa yang berbeda dan 


Kajian Kosakata 


Fakihah 


jauh lebih lezat rasanya sebagaimana penjelasan 
Al-Qur'an di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 25. 
Selanjutnya, kata fâkihûn ( 5',45G ) di dalam 
OS. Yasin [36]: 55 dan kata fikihin (SÚ) di 
dalam QS. Ath-Thûr [52]: 18 digunakan Al- 
Qur'an dengan arti “orang-orang yang ber- 
senang-senang’. Pada hari pembalasan nanti, 
orang-orang yang beriman dan bertakwa kepada 
Allah swt. yang menjadi penghuni surga ber- 
senang-senang dengan nikmat yang diberikan 
Allah kepada mereka. Ini berbeda dengan kata 
fikihina (45 ú ) yang terdapat dalam QS. Ad- 
Dukhân [44]: 27 yang justru sebaliknya, yaitu 
dipergunakan Al-Qur'an untuk menggambarkan 
kondisi Firaun dan pengikut setianya yang 
durhaka terhadap Allah swt. dan melawan Nabi 
Musa as., sehingga Allah menurunkan azab-Nya 
dengan cara menenggelamkan mereka di Laut 
Merah saat mengejar Nabi Musa as. dan peng- 
ikutnya yang berusaha mengungsi ke daerah 
Palestina. Dengan azab yang menimpa, Firaun 
dan pengikutnya meninggalkan tanam-tanam- 
an, mata air, kebun-kebun, dan tempat-tempat 
indah, serta berbagai kesenangan yang selama 
ini mereka nikmati. Sementara itu, kata fakihîna 
(45 ) di dalam OS. Al-Muthaffifin [83]: 31 
berkenaan dengan sikap para pendosa yang 
merasa senang dan puas mengejek orang-orang 
Mukmin yang di mata mereka merupakan 
orang-orang yang sesat, dan kegembiraan itu 
terbawa saat kembali kepada kaum mereka. Oleh 
karena itu, sebagai kebalikannya, pada Hari 
Kiamat nanti orang-orang Mukmin akan me- 
nertawakan mereka saat menyaksikan mereka 
mendapat azab yang amat berat di akhirat nanti. 
Selanjutnya, kata tafakkahûna ( DS ) di 
dalam QS. Al-Waqi'ah [56]: 65 berarti ‘heran’ dan 
‘tercengang’. Penggunaan arti ini sebenarnya 
berbeda dari arti asal kata fakiha (156 ). Menurut 
Ibnu Faris, hal ini disebabkan kata tafakkahina di 
dalam ayat tersebut berasal dari kata tafakkaniina 
(DE ) kemudian terjadi proses penggantian 
huruf nin (0) dengan huruf hâ’ («Ls ). Penggantian 
semacam ini kadang terjadi di dalam bahasa Arab. 
Kemudian kata itu digunakan Al-Qur'an untuk 
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menggambarkan kondisi ashhibusy syimal (JUAN 

Ako = golongan kiri) yang sesat dan men- 
dustakan agama Allah, di mana Allah dapat saja 
membuat mereka tercengang-cengang oleh 
kekuasaan-Nya yang menumbuhkan tanaman 
dan menyuburkannya. Akan tetapi, kemudian 
menjadikannya kering kerontang dan hancur, 
sehingga tidak menghasilkan apa-apa. 


& Muhammad Qarib & 


FAKKARA (S8) 

Kata fakkara ( & ) adalah bentuk fi (kata kerja), 
terambil dari kata Si ( Si) yang berakar 
dengan huruf-huruf fa (,6 ), kâf ( ag ), dan râ’ 
(s!,). Ibnu Faris di dalam Mu jam Magayisil 
Lughah menulis bahwa struktur akar kata ini 
mengandung makna pokok 'bolak-baliknya hati 
di dalam suatu masalah’. Menurut Ibrahim 
Mustafa di dalam Al-Mu 'jam Al-Wasithbahwa dari 
akar kata tersebut terbentuk fakara ( Ke ), yang 
secara leksikal bermakna 'mendayagunakan akal 
di dalam suatu urusan dan menyusun suatu 
masalah yang diketahui untuk mengetahui 
sesuatu yang sebelumnya belum diketahui'. 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
sebagian ahli bahasa berpendapat, kata fakara 
( KE ) terambil dari kata faraka ( 4y% )-dengan 
mendahulukan huruf râ’ (,!,) atas huruf kaf 
(Gw )—yang antara lain berarti ‘mengorek 
sehingga apa yang dikorek itu muncul’, atau 
'menumbuk sampai hancur', atau 'menyikat 
(pakaian) sehingga kotorannya hilang’. Jadi, jika 
dicermati maka kata faraka ( 3y 5 ) memunyai 
makna yang mirip dengan kata fakara ( Si). 
Hanya saja, kalau faraka ( 375 ) digunakan untuk 
hal-hal yang bersifat materi maka fakara (“55 ) 
digunakan untuk hal-hal yang bersifat abstrak. 
Oleh karena itu, sebagian pakar menambahkan 
bahwa kata fakara ( Ke ) tidak digunakan kecuali 
terhadap sesuatu yang dapat tergambar di 
dalam benak. Itulah sebabnya-kata mereka—ada 
larangan berpikir menyangkut Allah swt., 
“Jangan berpikir menyangkut Allah, tetapi 
berpikirlah tentang nikmat-nikmat-Nya”. 
Alasannya, Allah tidak dapat dipikirkan, di 
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dalam arti zat-Nya tidak dapat tergambar di 
dalam benak seseorang. 

Al-Ghazali di dalam Ihya' 'Ulimud-Din, 
mengemukakan bahwa yang dimaksud dengan 
fakkara (“S3 ) adalah menghadirkan dua penge- 
tahuan di dalam hati untuk mendapatkan 
pengetahuan ketiga sebagai hasil dari perpautan 
pengetahuan terdahulu. 

Di dalam Al-Qur'an, kata fakkara (“X3 ) dan 
kata-kata yang seakar dengannya ditemukan 
sebanyak 18 kali. Kata fakkara ( 7&3 ) sendiri 
disebutkan hanya sekali, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 18. 

Penggunaan kata fakkara-yang merupakan 
satu-satunya di dalam Al-Our'an—adalah dalam 
konteks pembicaraan tentang Al-Walid ibnu Al- 
Mughirah yang dikecam oleh Al-Qur'an, karena 
ia telah memikirkan dan menetapkan, seperti 
ditegaskan pada OS. Al-Muddatstsir [84]: 18, 
Innahd fakkara wa gaddara (38, S3 &1 = Se- 
sungguhnya dia telah memikirkan dan mene- 
tapkan [apa yang ditetapkannya|). M. Quraish 
Shihab, ketika menafsirkan ayat ini menyatakan 
secara pasti bahwa Al-Walid dikutuk bukan 
karena ia berpikir, sebab Al-Our'an sendiri 
menganjurkan setiap Muslim atau non-Muslim 
untuk selalu berpikir. Ajaran Al-Our'an tidak 
menghalangi seorang Muslim untuk menerima 
hasil pemikiran non-Muslim yang baik dan ber- 
manfaat. Akan tetapi, Al-Walid dikutuk karena 
“cara” ia berpikir tidak disetujui Al-Qur'an. Cara 
berpikirnya adalah memperturutkan syahwat 
keduniaan secara berlebih-lebihan dalam rangka 
memenuhi ambisi, memperoleh kedudukan, atau 
harta benda, sehingga ketika itu ia tidak lagi 
memilki keseimbangan. Di dalam hal ini, Al-Walid 
tidak objektif lagi di dalam berpikir dan tentu saja 
hasilnya tidak akan menyentuh kebenaran, 
sehingga tidak membawa rahmat, atau dengan 
kata lain “terkutuk”. Jadi, cara berpikir semacam 
itulah yang dikecam oleh Al-Our'an. 

Untuk kata tatafakkarii (1,545 )—yang juga 
adalah satu-satunya di dalam Al-Our'an— 
digunakan di dalam konteks pembicaraan 
tentang peringatan agar memikirkan 
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Muhammad saw. yang sedikit pun tidak ada 
penyakit gila padanya. (OS. Saba’ [34]: 46). Ibnu 
Katsir menafsirkan ayat ini bahwa Allah swt. 
berfirman kepada Rasul-Nya, “Katakanlah hai 
Muhammad kepada orang-orang kafir yang 
menuduhmu menderita penyakit gila, 'Aku 
sesungguhnya hendak memperingatkan kepada- 
mu hanya satu hal saja, yaitu hendaklah kamu 
berdiri mengha-dap kepada Allah dengan ikhlas 
terlepas dari hawa nafsu dan kefanatikan, 
kemudian berpikirlah dan bertanya-tanya satu 
kepada yang lain tentang diri Muhammad. Tidak 
ada penyakit gila sedikit pun pada kawanmu, 
yakni Muhammad”. 

Konteks pembicaraan yang sama di atas- 
agar memikirkan Muhammaddinyatakan pula 
dengan kata yatafakkari ( ag ), seperti dalam 
OS. Al-A'raf (7): 184. Pada sisi lain, kata yatafak- 
kari dipakai pula untuk makna ‘memikirkan diri 
(sendiri), seperti di dalam OS. Ar-Rûm [30]: 8. 
Al-Oasimi di dalam Mahisinut Ta'wil memberikan 
dua kemungkinan tafsir ayat ini. Pertama, 
memerintahkan agar manusia memikirkan 
keadaan dirinya sendiri: dari tiada, dilahirkan, 
dibesarkan, dan akhirnya kembali tiada. Dengan 
memikirkan keadaan ini maka manusia akan 
memperoleh pengetahuan yang sifatnya umum, 
yaitu bahwa Allah menciptakan alam ini disertai 
dengan ketentuan yang benar dan masa yang 
tertentu. Kedua, memerintahkan agar manusia 
berpikir dari pengetahuan yang umum bahwa 
kejadian alam ini semuanya disertai dengan 
tujuan dan masa tertentu. Dari sini, manusia 
akan sadar bahwa ia pun diciptakan Tuhan 
dengan tujuan dan ajal tertentu karena ia sendiri 
juga adalah bagian dari alam ini. 

Kata tatafakkarûn (5,55£ ) pada OS. Al- 
Baqarah (2): 219 dan 266, digunakan di dalam 
konteks pembicaraan tentang perintah Allah 
agar memikirkan ayat-ayat-Nya. Ujung kedua 
ayat tersebut memiliki redaksi yang sama, 
yakni, .... Kadzdlika yubayyinul-lahu lakumul-ayati 
la'allakum tatafakkarin (Sx US 
SKS Side = ...Demikianlah Allah me- 
nerangkan ayat-ayat-Nya kepadamu supaya 
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kamu berpikir). Hanya saja, kalau perintah 
memikirkan yang terkandung pada Ayat 219, 
adalah di dalam kaitannya dengan khamar, 
judi, dan harta yang dinafkahkan: maka, 
perintah memikirkan pada Ayat 266, adalah 
di dalam kaitannya dengan perumpamaan 
orang-orang yang menafkahkan hartanya 
karena riya, membangga-banggakan tentang 
pemberiannya kepada orang lain, dan me- 
nyakiti hati orang. 

Selanjutnya, kata yatafakkaran ( oy á; )- 
yang berjumlah 11 kali-pertama-tama ditemu- 
kan pada OS. Ali “Imran (3): 191. Menurut Asy- 
Syaukani dan As-Sawi bahwa memikirkan 
kejadian langit dan bumi berarti memikirkan 
tentang zat-zat dan sifat-sifatnya yang bukan 
hanya sebagai totalitas, melainkan juga di dalam 
makna parsial, yakni bagian-bagian dari alam 
ini, seperti bintang-bintang, matahari, bulan, 
laut, gunung, tumbuh-tumbuhan, serta hewan 
yang memiliki keindahan dan keajaiban. Jadi, di 
dalam ayat ini disebutkan objek yatafakkarin 
(oy X; ), yaitu kejadian langit dan bumi serta 
hasilnya berupa kesimpulan bahwa kejadian 
alam ini tidak sia-sia. 

Untuk kata yatafakkarin ( yy ) yang 
terdapat pada OS. Ar-Ra'd (13): 3, OS. An-Nahl 
[16]: 11, OS. Az-Zumar [39]: 42, dan OS. Al- 
Jatsiyah (45): 13, mengandung petunjuk tentang 
ada (terdapat)nya tanda-tanda kekuasaan Allah 
bagi kaum yang berpikir. Hal ini dipahami dari 
ujung keempat ayat tersebut yang redaksinya 
sama, yakni, ...Inna fi dzAlika la-dyitin li-gaumin 
yatafakkarin ( Dea 2 3 BUS 3 ól = Se- 
sungguhnya pada yang demikian itu benar- 
benar terdapat tanda-tanda [kekuasaan Allah) 
bagi kaum yang berpikir). Tanda-tanda ke- 
kuasaan (kebesaran) Allah yang dimaksud pada 
tiap-tiap ayat adalah sebagai berikut. Pertama, 
Allah membentangkan bumi dan menjadikan 
gunung-gunung dan sungai padanya, men- 
jadikan padanya semua buah-buahan ber- 
pasang-pasangan, dan menutupkan malam 
kepada siang. Kedua, Allah menumbuhkan 
tanam-tanaman, zaitun, kurma, anggur, dan 
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segala macam buah-buahan dengan air hujan. 
Ketiga, Allah memegang jiwa orang ketika 
matinya dan memegang jiwa orang yang belum 
mati di waktu tidurnya. Keempat, Allah me- 
nundukkan untuk manusia apa yang ada di 
langit dan apa yang ada di bumi, yang ke- 
semuanya merupakan rahmat dari Allah swt. 
Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa 
kata fakkara ( Ke ) dan kata-kata yang seakar 
dengannya mengandung makna 'memikirkan' 
atau ‘berpikir’. Makna ini juga telah masuk ke 
dalam perbendaharaan Bahasa Indonesia sebagai 
perkembangan dari makna pokoknya, yakni 'men- 
dayagunakan akal di dalam suatu urusan' atau 
'suatu masalah untuk mengetahui sesuatu yang 
sebelumnya belum diketahui . 
& Muhammadiyah Amin & 


FALAK (SW) 

Asal makna kata falak (#5 ) menurut Ibnu Faris 
ialah “yadullu ʻalâ istidârah fi syai' (Je IX 
PEG Sal - menunjuk pada perputaran atau 
peredaran pada sesuatu), umpamanya pemintal 
benang dinamakan falkatul mighzal ( J Jali Far ) 
karena ia berputar. Kata falaka ( 4% ) juga 
digunakan untuk menyatakan payudara wanita 
yang sedang subur karena ia bundar laksana bola 
falaka tsadyu al-mar'ati idzâ istadara (SPL ¿só DG 
Jasa BI ). Dengan mengiaskan pada penggunaan 
tersebut, maka timbullah istilah falak as-sama' 


Matahari, bulan, dan bintang beredar pada garis edarnya 
(Falak). 
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(si DG ) yang berarti “peredaran planet. 
Kata falak ( 4 ) juga digunakan untuk pe- 
ngertian 'sepotong bumi/tanah yang bundar, 
yang lebih tinggi dari apa yang ada di sekitar- 
nya (semacam bukit kecil). 'Sampan atau 
bahtera’ disebut fulk («Us — dengan dhimmah fa”), 
baik untuk mufrad maupun jamak, Tusammâ i fulkan 
liannahâ tadûru fil MA (AI 3 3 GN EG A 
= dinamakan demikian, karena sampan a 
beredar/berputar di dalam air). 

Di dalam kitab Al-Mu'jamul-Wasith ditam- 
bahkan, kata falak (Wb) juga digunakan untuk 
at-tallul-mustadir minar-ramli haûlahû fadhd'un 
(Ca Aye SP oma) Ja- bukit pasir yang 
bundar dan di sekitarnya terdapat tanah lapang). 
Juga disebut falak ( UG) maûjul- -badhr al-mustadiril- 
mudhtharib ( > pa jai AS Ep = ombak 
laut yang bundar, kemudian A 

Muhammad Ismail Ibrahim dan Ar- 
Raghib Al-Ashfahani mengartikan kata falak 
(SG ) dengan majral-kawâkibi awil- -fadhâ'i yaduru 
fihin najmu awil- -kawkabu ( A) Pj Si KI Sa 
LSK P a YG = tempat lalu dan ber- 
edarnya bintang- bintang). Dengan demikian, 
ilmu falak menurutnya ialah ilmu yang 
membahas benda-benda ruang angkasa dan 
perederannya, baik matahari maupun benda- 
benda angkasa lainnya. Ibnu Manzhur me- 
ngutip hadits Nabi yang menyatakan bahwa 
kata falak (S5) khusus untuk peredaran 
benda-benda angkasa. 

Di dalam Al-Qur'an kata falak (5) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' 
[21]: 33, dan QS. Yasin [36]: 40, sedangkan kata 
fulk ( 9$ ) disebut 23 kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 164, OS. Al-A'raf [7]: 64, OS. Yûnus 
[10]: 22 dan 73, OS. Hûd (11): 37 dan 38, OS. 
Ibrahim (14): 32, OS. An-Nahl (16): 14, OS. Al- 
Isra (17): 66, OS. Al-Hajj [22]: 65, OS. Ar-Rim 
[30]: 46, OS. Luqman [31]: 31, OS. Fathir [35]: 12, 
OS. Yasin [36]: 41, OS. Ash-Shaffat [37]: 140, OS. 
Ghafir (40): 80, OS. Az-Zukhruf [43]: 12, serta 
OS. Al-Jatsiyah (45): 12. 

Falak (85) di dalam OS. Al-Anbiy3' (21): 
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33 berhubungan dengan pernyataan Tuhan 
bahwa Dia telah menciptakan malam dan siang, 
matahari dan bulan, yang masing-masing 
beredar di dalam garis edarnya. Menurut Tafsir 
Al-Mizin, kata falak ( 2X ), di sini berarti ‘tempat 
beredar’. 

Di dalam QS. Yâsîn [36]: 40, Tuhan me- 
nyatakan bahwa tidak mungkin matahari men- 
dapatkan bulan dan malam juga tidak dapat 
mendahului siang karena masing-masing ber- 
edar pada garis edarnya. Oleh pengarang Al- 
Mizan ayat ini ditafsirkan bahwa matahari, 
bulan, serta bintang-bintang beredar pada garis 
edar tertentu sebagaimana ikan berenang di 
dalam air. Dengan demikian, falak ( 4 ) ialah 
tempat beredar yang di dalamnya bergerak 
benda-benda langit, meskipun di dalam ayat ini 
hanya disebutkan matahari dan bulan, siang 
dan malam. 

Di samping dijelaskan penggunaan kata 
falak ( 4 ), di dalam Al-Qur'an, juga dijelaskan 
penggunaan kata fulk ( £ I) ) yang seakar dengan 
falak (JG). Pengungkapan kata fulk (28) di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 164 berkaitan dengan 
bukti-bukti keesaan Allah dan kekuasaan-Nya, 
seperti menciptakan langit dan bumi, pergantian 
malam dan siang, fulk (Ab -= sampan atau 
bahtera) yang berlayar di laut, hujan yang turun 
dari langit, serta perputaran angin dan awan yag 
dikendalikan di antara langit dan bumi. 

Pengungkapan kata fulk (245 ) di dalam OS. 
Al-A'raf [7]: 64 termasuk di dalam rangkaian 
kisah Nabi Nuh as. Allah telah menyelamatkan 
Nabi Nuh dan orang-orang yang beriman 
kepadanya di dalam fulk (Wb = bahtera) serta 
menenggelamkan orang-orang yang mendusta- 
kan Nabi Nuh dan ayat-ayat Tuhan. 

Dari uraian di atas terlihat bahwa Al- 
Qur'an menggunakan kata falak ( 1 ) pada dua 
tempat, yang keduanya mengacu kepada arti 
asal, yaitu ‘beredar’, ‘berputar’ atau ‘sesuatu 
yang bundar'. Namun, di dalam Al-Qur'an 
maksud kata ini ialah tempat beredarnya benda- 
benda angkasa, yang berupa bulan, matahari 
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dan planet-planet lainnya. Kata fulk (s5) yang 


digunakan untuk pengertian as-safinah (GAN = 
sampan) terdapat pada 32 tempat. & Hasan Zaini & 


FALIO (56) 

Kata ini berasal dari falaga, ya, falqan 
(GG Sl, GG) yang berarti syagga (45 = mem- 
belah). Faliq ( as ) adalah ism fa'il yang berarti 
'orang yang membelah’. Menurut Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, falaq (35 ) adalah membelah sesuatu 
dan menampakkan sebagian dari sebagian yang 
lain. Hal ini dapat dilihat di dalam contoh 
falagtuhu fanfalaga (“A6 56 ). Dari a 
ini muncul pengertian lain, yaitu ash-shubh ( x3 
- waktu shubuh), karena waktu shubuh itu 
merupakan pembelah atau pemisah di antara 
siang dan malam. 

Di dalam Al-Qur'an kata fâlig (36) dan 
yang seasal dengan itu disebut empat kali. Di 
dalam bentuk ism f@'il (subjek), falig ( as ) disebut 
dua kali, yaitu di dalam OS. Al-An'am [6]: 95 dan 
96. Satu kali di dalam bentuk mashdar (verbal noun), 
al-falg (AA ), yaitu di dalam OS. Al-Falaq (113): 
1, dan satu kali di dalam bentuk fi'1 madhi mazid 
(yaitu bentuk kata kerja lampau yang mendapat 
tambahan, yaitu infalaga (“X5 ). 

Allah swt. adalah Faliq ( 6 - pembelah atau 
yang membelah), yaitu pembelah buah dan biji 
dan pembelah shubuh (OS. Al-An'am (6): 95 dan 
96). Di dalam bentuk yang pertama, Allah swt. 
membelah yang berbentuk materi, yaitu buah 
dan biji, sedangkan di dalam ayat kedua Allah 
swt. membelah di dalam bentuk nonmateri, 
yaitu shubuh. Shubuh adalah keadaan. Menurut 
Ibnu Abbas dan Dahhak, falig ( js ) di dalam OS. 
Al-An'am ini berarti khAlig ( 36- = yang men- 
jadikan atau yang menciptakan). Al-falag ( sai ) 
di-samakan artinya dengan al-fithr ( baji ) dan asy- 
syagg ( SAN ). Penciptaan adalah batas di antara 
ada dan tidak ada. 

Allah swt. menggunakan kata fâlig ( 38) 
atau falaq ( 53 ) untuk diri-Nya di dalam rangka 
memperlihatkan kebesaran dan kekuasaan-Nya. 
Keempat kata, falig ( js )— dua kali —falag (34 ), 
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dan infalaga (35), yang disebut di dalam Al- 
Our'an semuanya dinisbahkan kepada Allah 
swt. Keterlibatan manusia di dalam mewujud- 
kan falig ( gu - pembelahan) ini sedikit sekali. 
Hal ini digambarkan oleh Allah swt. ketika 
memerintahkan Nabi Musa as. membelah laut, 
lalu laut menjadi terbelah atas kekuasaan Tuhan 
(OS. Asy-Syu'ara' (26): 63). Dengan demikian, 
yang memunyai kekuasaan untuk membelah 
adalah Allah swt. & Zainuddin & 


FAOIR ( y) 

Faqir ( P3 ) berasal dari kata fagura-yafguru— 
fagiratan ($ sú — Pak — 5 ; ) yang secara harfiah 
berarti ‘fakir’, ‘miskin’, dan ‘butuh’. Kata itu 
lawan dari al-ghind (41 - kaya). Selain fagura ( -44 
= dhammah pada 'ain fi'il-nya) yang meru-pakan 
bentuk fi'l madhi (24 Jas = kata kerja lampau) 
dari kata faqir (“3 ), dijumpai pula fi' fagara ( -$$ 
- fathah pada 'ain fi'I-nya) yang berarti 'hafara' (“xx 
- menggali atau melubangi), hazza wa atstsara fih 
(4 513 42 memotong dan mem-beri bekas), ad- 
dahiyatu wal-mushibatusy-syadidah ( kaan 3 Mai 
Bana - malapetaka dan musibah yang dah- 
syat), seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Oiyamah (75): 25. 


3 Pai 


Kefakiran hampir menjerumuskan seseorang kepada kekafiran. 
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Menurut Al-Ashfahani (w. 502 H) di dalam 
bukunya Mu jam Mufradât li Alfazhil-Jur'in, kata 
al-fagr (AG) yang juga bentuk mashdar dari al- 
faqir (aa!) digunakan di dalam empat pe- 
ngertian: 

1. Kebutuhan yang mendesak: hal itu terjadi 
pada manusia secara keseluruhan selama 
mereka masih hidup, bahkan semua makhluk 
yang ada. Hal itu sesuai dengan firman Allah 
di dalam OS. Fathir (35): 15. 

2. Tidak memiliki harta simpanan, seperti yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Baqarah (2): 273: 
OS. At-Taubah [9]: 60: dan OS. An-Niir [24]: 
32. 

3. Kefakiran jiwa, seperti di dalam sabda 
Rasulullah saw., “Kefakiran hampir menje- 
rumuskan seseorang kepada kekafiran”. 

4. Kebutuhan kepada Allah, seperti terlihat di 
dalam doa Nabi saw, “Ya Allah, cukupkan 
aku dengan selalu butuh kepada-Mu, dan 
jangan Engkau jadikan aku selalu butuh 
dengan merasa cukup dari (bantuan)-Mu.” 

Istilah fagir (435) sangat sulit dibedakan 
dengan istilah miskin («Xx ): karena itu, 
ditemukan perbedaan pendapat, terutama di 
kalangan ahli figih mengenai batasan kedua 
istilah tersebut. Menurut Imam Abu Hanifah (w. 
150 H/767 M) faqir (:z5 ) adalah orang yang tidak 
memiliki penghasilan tetap untuk memenuhi 
kebutuhan hidupnya sehari-hari. Faqir ( j% ) 
merupakan orang yang tidak memiliki satu nisab 
zakat. Hal itu kebalikan dari kaya, yaitu orang 
yang memiliki satu nisab zakat. Adapun menurut 
Imam Asy-Syafi'i (w. 204 H/820 M), fagir ( p% ) 
adalah orang yang tidak dapat memenuhi al- 
kajatul-ashliyyah (“XX GG = kebutuhan 
pokok). Jadi, fagir ( P ) di sini lebih parah diban- 
dingkan dengan miskin. Hal itu didasarkan pada 
pernyataan bahwa Nabi saw. pernah berdoa 
kepada Allah agar diberi kehidupan yang miskin 
dan diwafatkan juga di dalam keadaan miskin, 
tetapi Nabi berlindung dari kefakiran. 

Imam Abu Hanifah menambahkan bahwa 
sekalipun seseorang tidak berpenghasilan tetap, 
tetapi ada yang memenuhi kebutuhan sehari- 
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harinya melalui sedekah sunah, maka orang itu 
dapat dikategorikan faqir ( pă% ) yang boleh 
menerima zakat. Pendapat ini didasarkan pada 
hadits Nabi saw. yang menyatakan, “Aku berita- 
hukan kepada mereka bahwa Allah mewajibkan 
mereka sedekah (zakat) yang diambil dari orang- 
orang kaya dan dikembalikan kepada orang- 
orang fakir di antara kamu.” (HR. Bukhari dan 
Muslim) 

Berbeda dengan istilah faqir (445 ), miskin 
adalah orang yang memiliki pekerjaan tetap, 
tetapi tidak dapat memenuhi kebutuhan sehari- 
harinya. Abbas Karahah, seorang ahli fiqih, 
berpendapat bahwa miskin lebih parah daripada 
fakir, tetapi pendapat ini tidak lazim meskipun 
ia sependapat dengan Abu Hanifah dan Imam 
Syafi'i. Pendapat ketiga menganggap bahwa fakir 
dan miskin adalah sinonim. 

Lepas dari perbedaan para ulama mengenai 
batasan fakir dan miskin, yang pasti Al-Qur'an 
QS. At-Taubah [9]: 60 mendahulukan kata al- 
fugard' (X4 = orang-orang fakir) daripada al- 
masikin (SN - orang-orang miskin). Dengan 
demikian, seakan-akan al-fugard (1,441 = orang- 
orang fakir) memang lebih diprioritaskan 
daripada al-masikin (SUN = orang-orang 
miskin). 

Kata faqir (:15) dan derivasinya di dalam 
Al-Our'an disebutkan sebanyak 14 kali, sekali di 
dalam bentuk mashdar, al-fagr (421 = kefakiran) di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 268, sekali dalam 
bentuk ism fa'il muannats, fagirah ( 556 ) di dalam 
OS. Al-Oiyamah (751: 25, lima kali di dalam 
bentuk sifatun musyabbahah tunggal, al-fagir (441) 
atau faqir (45), yaitu di dalam OS. Ali Imran 
[3]: 181: OS. Al-Hajj (22): 28: OS. Al-Oashash [28]: 
24: OS. An-Nisa [4]: 6 dan 135. Adapun kata fagir 
(1335) di dalam bentuk jamak, al-fuqarâ’ («AAN ) 
disebutkan sebanyak tujuh kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 271 dan 273, OS. At-Taubah 
[9]: 60: OS. An-Nûr [24]: 32: OS. Fathir (35): 15, 
OS. Muhammad [47]: 38: dan OS. Al-Hasyr [59]: 
8. Kata faqir ( >% ) dalam bentuk mashdar (al-fagr) 
hanya disebutkan sekali, yaitu di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 268. 
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Kata-kata faqir ( 24 ) di dalam ayat- aal 
tersebut semuanya berasal dari kata fagura (“z5 ) 
yang berarti ‘fakir’, ‘miskin’, dan ‘butuh’. Fakir 
dan miskin di dalam ayat-ayat tersebut berarti 
'mereka yang tidak memiliki harta simpanan dan 
tidak dapat memenuhi kebutuhannya sehari- 
hari’; atau lawan dari kata al-ghaniyy (“4 = 
kaya). Fakir yang berarti 'butuh', maksudnya 
adalah adanya kebutuhan manusia secara 
keseluruhan dan selamanya kepada Allah. 
Hanya saja, pada OS. Ali “Imran [3]: 181 oleh 
orang-orang yang mendustakan Allah justru 
digunakan secara terbalik, yakni Allah butuh 
kepada manusia. + Kamaluddin Abunawas & 


FARAO (G3) 

Kata ini berasal dari akar kata faraga, yafrugu, 
fargan, furugan, furganan (VGA G3 G5 WE 33) 
yang berarti fashala (Yas = memisahkan, 
membedakan), falaga (“3s = membelah), istabâna 
(oral menjelaskan, menerangkan), fazi'a atau 
khdfa (SG Pi & = takut). Di dalam Al-Qur'an 
kata farag ( 3 55) dengan berbagai derivasinya 
disebut 72 kali. 

Pada asalnya kata farag ( 5% ) yang ditemu- 
kan di dalam Al-Qur'an memunyai pengertian 
'membedakan'. Sebagian besar derivasi kata 
tersebut merujuk pengertiannya kepada makna 
asal, tetapi ada beberapa yang berbeda, yaitu 
‘takut’ (OS. At-Taubah [9]: 56), ‘menjelaskan’ (OS. 
Ad-Dukhan [44]: 4), “malaikat, angin’ (OS. Al- 
Mursalat [77]: 4), “Taurat (OS. Al-Anbiya' (211: 
48), dan ‘Qur'an’ (OS. Al-Furqan (25): 1) 

Kata yafragin (555) sebagaimana yang 
terdapat di dalam OS. At-Taubah [9]: 56 me- 
ngandung pengertian 'sangat takut'. Kata faraga 
(37) di dalam OS. Al-Isra' [17]: 106 menurut 
Abu ‘Amr mengandung arti bayyana ( “x = 
menjelaskan). Begitu juga pendapat Abu “Ubaid. 
Jadi, pengertian wa gur'anan faragndihu 
(3635 GP, ) adalah “Al-Qur'an itu telah Kami 
jelaskan’. Untuk menjelaskan Al-Qur'an itu, 
Allah menurunkannya secara mutafarriq ( 6:45 = 
terpisah-pisah atau berangsur-angsur). Oleh 
karena itu, di dalam kata berangsur-angsur 


214 


Faraq 


(mutafarrig) terkandung makna 'menjelaskan'. 
Pengertian ini juga terkandung di dalam QS. Ad- 
Dukhan [44]: 4. Allah mengatakan, “Pada malam 
itu yufragu ( 374 = dijelaskan) segala urusan yang 
penuh hikmah.” 

Di dalam OS. Al-Mursalat [77]: 4 terdapat 
kata fârigât (»G,6 ) yang merupakan salah satu 
derivasi kata farag (65). Di dalam memahami 
kata al-farigat (6 US) ini terdapat perbedaan 
pendapat ulama. Pertama, diartikan dengan 
'malaikat karena para malaikat bertugas 
membedakan (farag) di antara yang hak dan yang 
batil. Kedua, diartikan dengan 'angin'. Angin 
berfungsi sebagai pemisah (firigah), antara lain 
memisahkan sebagian awan dari sebagian yang 
lain. Angin juga dapat memorak-morandakan 
suatu perkampungan. Hal itu bertujuan untuk 
memperlihatkan perbedaan (farg) antara orang- 
orang yang dilindungi Allah swt. dengan para 
musuh Allah swt. Ketika angin datang dari 
berbagai arah muncul akibat yang amat dahsyat 
dan perkampungan akan menjadi porak poran- 
da sehingga manusia terpaksa kembali kepada 
Allah swt. dan mencari pintu rahmat. Maka, di 
dalam upaya kembali ini akan terlihat perbedaan 
(farg) di antara orang yang patuh dan yang ingkar. 
Ketiga, Al-ffrigat ( =Ú JUN ) diartikan dengan 'Al- 
Our'an karena ayat-ayat Al-Our'an membeda- 
kan (farag) yang hak dan yang batil. Di samping 
itu, Al-Qur'an juga dinamakan al-furgan ( 0G" ). 
Keempat, diartikan dengan 'kebangkitan para 
nabi karena mereka membedakan (farag) yang 
hak dengan yang batil. Kelima, diartikan dengan 
“orang yang sibuk dengan kemaslahatan dunia, 
kemudian tersingkap baginya cahaya Allah swt., 
lalu orang tersebut melihat bahwa yang ada 
hanyalah cahaya Allah, sedangkan yang lain 
tidak ada'. Di dalam hal ini farag (Gs) mem- 
bedakan di antara yang ada dan tidak ada. 

Kata al-furgan ( 364] ) di dalam Al-Qur'an 
pada umumnya berarti 'pembeda'. Akan tetapi, 
di dalam OS. Al-Furqan [25]: 1 berarti 'Al-Our'an' 
dan di dalam OS. Al-Anbiya [21]: 21: 48 berarti 
‘Taurat’. Kedua pengertian ini masih ada 
hubungannya dengan pengertian asal. Hubung- 
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an tersebut adalah Al-Our'an dan Taurat 
merupakan kitab ‘pembeda’ yang hak dan yang 
batil. Oleh karena, itu kedua kitab ini dinamakan 
Furqan. Namun, ada yang mengartikan al-furgin 
(0614) ) di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 48 di atas 
dengan selain Taurat. Ibnu Abbas mengartikan- 
nya dengan al-nashr (24 = pertolongan) yang 
didatangkan untuk Musa as. Menurut Ibnu Zaid, 
furgan (665 ) tersebut berarti burhan (0s? = 
keterangan, bukti) yang membedakan agama 
yang hak dengan yang batil. 

Kata yang seakar lainnya dengan farag 
adalah kata farig ( 3) ) biasanya diartikan 
sebagai 'segolongan'. Artinya sejumlah orang 
yang bergabung di dalam kelompok yang 
terpisah dari yang lain. 

Kata farig (5:p ), di dalam bentuk tunggal di 
dalam Al-Our'an disebut 29 kali, antara lain di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 85, 87, 146, dan 188, OS. 
Ali “Imran [3]: 78 dan 100, OS. Al-Ma'idah (5): 70, 
OS. Al-A'raf [7]: 30, OS. Al-Anfal [8]: 5, OS. Al- 
Ahzab (331: 26, serta OS. Saba' [34]: 20. 

Secara etimologis, kata ini berasal dari akar 
kata faraga (5,5) yang pada mulanya berarti 
'memisahkan'. Arti ini memberi kesan adanya 
beberapa pihak yang semula merupakan satu 
kesatuan yang tak terpisah, tetapi oleh suatu dan 
lain hal terpisah/memisahkan diri. Kata farig (5: ) 
diartikan perempatan jalan, karena di sini 
dipisahkan arah tujuan setiap orang yang lewat. 
Agaknya, dari sini pulalah ungkapan 'sego-longan 
manusia yang terpisah dari yang lain’ dinamakan 
fariq ( 5} ). Padanan kata ini ialah firgah (153 ) yang 
juga diartikan dengan 'segolongan manusia'. 
Bedanya, golongan yang dilambangkan dengan 
kata farig ( &) ) lebih besar daripada yang 
dilambangkan dengan kata firgah ( %5 ). 

Kata farig ( 531p ) digunakan Allah untuk 
melambangkan golongan manusia yang terpisah 
dari yang lain. Masalah yang timbul ialah siapa 
dan berapa orang yang tergabung di dalam 
golongan itu sehingga disebut farig (525)? Al- 
Our'an tidak memberikan rincian tentang hal itu 
dan para mufasir pun tidak memberi batasan, 
tetapi bila diperhatikan ayat-ayat yang memakai 
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kata fariq ( 3) ) dapatlah disimpulkan bahwa 
kata itu, selalu digunakan untuk pengertian 
'golongan manusia', kecuali satu kali di dalam 
QS. Al-Baqarah (2): 188, yang isinya melarang 
memakan harta orang lain dengan cara yang 
illegal, termasuk di dalamnya membawanya ke 
meja peradilan agar farigan min amwilin nis 
(Ot Ja ja Gi = sebagian harta orang lain) 
itu dapat dimakan. Di sini kata farig (3:5) 
digunakan dengan arti “bagian dari harta 
benda’. + Zainuddin & A. Rahman Ritonga % 


FARSY (53) 

Kata ini berasal dari farasya, yafrusyu, farsyan 
CG 03 033) yang berarti basatha (Ly = 
membentangkan), kadzaba (535 = berdusta), 
wathi'a (745 = menginjak). Di dalam Al-Qur'an 
kata itu disebut enam kali. Kata farsy ( :5) dengan 
berbagai derivasinya masing-masing terdapat di 
dalam OS. Al-Baqarah (2): 22, OS. Al-An'am [6]: 
142, OS. Adz-Dzariyat [51]: 58, OS. Al-Waqi'ah 
[56]: 34, OS. Ar-Rahman [55]: 54, dan OS. Al- 
Oari'ah [101]: 4. Dari keenam kata farsy ( p% ) 
tersebut lima di antaranya terdiri dari kata benda 
(noun) dan hanya satu kata kerja (verb), yaitu di 
dalam OS. Adz-Dzariyat [51]: 48. 

Pengertian asal dari kata farsy (| «5 ) adalah 
‘membentangkan’ (OS. Adz-Dziriyat (51): 48). 
Kemudian muncul pengertian lain. Kata furusy 
(55 -jamak dari farsy) berarti ‘permadani’ atau 
'kasur' karena keduanya terbentang. Pengertian 
ini terdapat di dalam OS. Ar-Rahman (55): 54 
dan OS. Al-Waqi'ah [56]: 34. Bumi membentang 
dan menjadi hamparan disebut firisy (#3 ) (OS. 
Al-Baqarah [2]: 22). Ada juga yang mengartikan 
kata furusy ( A ) sebagaimana yang terdapat di 
dalam QS. Al-Waqi'ah [56]: 34 dengan ‘wanita’ 
karena wanita itu seolah-olah hamparan atau 
tempat tidur bagi laki-laki. 

Kata farsy ( 3 ) mengandung pengertian 
'hewan ternak yang dipotong' (QS. Al-An'am (6): 
142). Hubungan pengertian ini dengan farasya 
(15 = membentangkan atau menghamparkan) 
adalah karena hewan tersebut pada waktu akan 
dipotong terlebih dahulu dihamparkan atau 
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ditidurkan atau karena jenis hewan yang 
dipotong, seperti biri-biri atau domba, diambil 
bulunya kemudian diolah dan dijadikan 
hamparan atau tikar. Di samping itu, ada juga 
yang mengatakan bahwa kata farsy ( 4) di 
dalam OS. Al-An'am [6]: 142 ini berarti ‘hewan 
kecil , seperti anak unta, anak sapi atau kambing. 
Alasannya karena hewan-hewan kecil itu 
merendah atau dekat ke bumi disebabkan 
kekecilan tubuhnya. Keadaan tersebut kelihat- 
annya seperti hamparan (farsy). 

Di dalam OS. Al-Oari'ah [101]: 4 terdapat 
kata farisy ( #5). Menurut Az-Zajjaj, kata ini 
berarti 'hewan-hewan kecil yang beterbangan'. 
Hewan tersebut dinamakan farisy (#5 ) karena 
sifatnya yang beterbangan dan bertebaran 
seolah-olah terhampar (farisy). Lalu, Allah swt. 
menyerupakan manusia pada hari berbangkit 
dengan hewan-hewan kecil itu. Di samping itu 
ada juga yang mengatakan farasy (43) berarti 
'belalang yang beterbangan'. Pengertian ini 
didasarkan atas sangat banyaknya belalang 
tersebut sehingga bagaikan hamparan (farsy). 


& Zainuddin & 


FARIDHAH (“2 Á ) 

Kata faridhah (xx ») lazim diartikan sebagai 
'suatu kewajiban'. Dari sini lahirlah, di dalam 
bidang figih, istilah fardhu 'ain ( Ra 3 - 
kewajiban individu), dan fardhu kifayah ( SGS 2 
- kewajiban bersama/kolektif). Peraturan-per- 
aturan yang dibuat Tuhan harus diikuti di dalam 
semua tindakan. Seseorang akan mendapat pujian 
bila ia mengikuti peraturan tersebut. Sebaliknya, 
akan mendapat celaan jika tidak memeduli- 
kannya. 

Kata faridhah ( xa; p ) dan yang seasal 
dengannya terulang 18 kali di dalam Al-Qur'an. 
8 kali di dalam bentuk kata kerja masa lalu, di 
antaranya pada OS. Al-Baqarah [2]: 197, OS. Al- 
Oashash (28): 85, serta OS. Al-Ahzab [33]: 38 dan 
50. Satu kali disebut di dalam bentuk kata kerja 
masa sekarang dan akan datang, seperti di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 236. Di dalam bentuk mashdar 
(kata yang menunjuk kepada nama benda dan 
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perbuatan) terulang sembilan kali, di antaranya 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 237, OS. An-Nisa' 
(4): 11 dan 24, serta ada juga yang disebut di 
dalam bentuk-bentuk lainnya. 

Kata faridhah ( xa; $ ) yang berasal dari akar 
kata faradha ( < Pp ;)pada mulanya berarti al-gath'u 
( abal ) yang berarti ‘pemutusan’, atau 'pemo- 
tongan'. Kedua hal tersebut dapat menggam- 
barkan kepada sesuatu yang bersifat material, 
seperti memotong kayu, atau bersifat im- 
material, seperti menetapkan putusan atau 
pilihan di antara sekian banyak pilihan. Dari 
sinilah arti kata tersebut berkembang menjadi 
beraneka ragam sehingga di dalam kamus- 
kamus ditemukan arti-arti seperti 'memutus- 
kan’, ‘menetapkan’, ‘menentukan’, ‘mewajibkan’, 
dan ‘melaksanakan hukum’. Walaupun kata itu 
memiliki keberagaman arti, kesemuanya dapat 
dikembalikan kepada arti asalnya, yaitu 'pe- 
motongan’ atau ‘pemutusan’. ‘Sesuatu yang 
wajib dikerjakan’ dinamakan fardh ( >$ ). 
Dinamakan demikian karena kewajiban tersebut 
telah memutuskan seseorang dari pilihan lain. 
'Sapi yang sudah tua' disebut fâridh (24 ) (QS. 
Al-Baqarah [2]: 68) karena usia tuanya telah 
memutuskannya dari masa-masa mudanya. 

Meskipun keanekaragaman arti tersebut 
tidak membawa perbedaan pengertian pokok, di 
dalam penggunaannya keanekaragaman itu 
memunyai perbedaan. Menurut Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, ketika kata faradha ( 3) dirangkai- 
kan dengan kata shadagah (5x55), kata tersebut 
berarti ‘kewajiban’, seperti di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 60. Demikian juga bila dirangkai 
dengan kata “ala ( js ) misalnya pada OS. Al- 
Ahzab [33]: 50. Bila dirangkaikan dengan kata fi 
($) yang menunjuk kepada waktu, kata itu 
berarti ‘ketetapan’, seperti di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 197. Jika dirangkai dengan kata li 
(3 ) yang menunjuk kepada arti ‘milik’, kata itu 
berarti ‘ketentuan’ yang umumnya ditetapkan 
oleh manusia, seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 236 dan 237. 

Kata faridhah ( Xa; p ) di dalam Al-Qur'an 
digunakan untuk arti: 
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a. Ketentuan, umumnya terdapat pada ayat- 
ayat yang membicarakan ketentuan mem- 
bayar mahar istri, seperti di dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 236 dan OS. An-Nisa' [4]: 24, atau 
membicarakan kewarisan seperti pada OS. 
An-Nisa' [4]: 11. 

b. Kewajiban, seperti pada OS. At-Taubah [9]: 
60 tentang orang-orang yang berhak me- 
nerima zakat. + A. Rahman Ritonga & 


FARIHIN ( 7 P ) 

Istilah farikin ( q> ») lazim diartikan sebagai 
'orang yang senang atau gembira'. Perasaan 
senang atau gembira biasanya timbul karena 
mendapatkan sesuatu yang diinginkan sehingga 
terlihat kecerahan dan kegairahan di wajah dan 
pembicaraannya. 

Kata farihin (1-5) dengan berbagai 
bentuknya terulang 22 kali di dalam Al-Qur'an. 
Tujuh kali di dalam bentuk kata kerja masa lalu 
(madhi) seperti di dalam OS. At-Taubah (9): 81, 
OS. Asy-Syûrâ [42]: 48, dan OS. Al-An'am [6]: 
44. Sembilan kali di dalam bentuk kata kerja masa 
kini dan akan datang (mudhiri') di antaranya di 
dalam OS. Al-Gashash [28]: 76, OS. Al-Hadid 
(571: 23, OS. An-Naml (27): 36, dan lain-lain. Di 
dalam bentuk kata benda (mashdar) enam kali, 
misalnya di dalam OS. Had [11]: 10, OS. At- 
Taubah [9]: 50, dan OS. Al-Mu'minun [23]: 53. 
Kata ini hanya dipakai di dalam tiga bentuk 
tersebut di dalam Al-Qur' an. 

Kata farikin (o> P ) yang terambil dari akar 
kata faraha ( — » )pada mulanya berarti ‘senang’. 
Dari sini arti kata tersebut berkembang: misal- 
nya suatu perbuatan yang direstui dinamakan 
al-farh ( sa ) karena yang direstui itu adalah 
juga pebuatan yang disenangi, seperti diisyarat- 
kan hadits Nabi yang diriwayatkan oleh Ath- 
Thabrani, Allahu asyaddu farhan bi tawbati 'abdihi 
(on nh 3 af% = Allah lebih senang de- 
ngan taubat hamba-Nya). Orang yang merasa 
kesulitan membayar utangnya karena ia tidak 
mendapatkan sesuatu untuk pembayarnya 
disebut mufrah ( ca ). Disebut demikian karena 
keadaan yang dihadapinya memberi kelonggar- 
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an baginya untuk membayarnya setelah mampu 
dan kelonggaran itu mengantar dia kepada 
kesenangan. 'Uang rokok' yang diberikan oleh 
orang lain dinamakan al-furhah (15! karena 
seseorang merasa senang bila suatu ketika ia 
menerima uang rokok. Masih banyak lagi pe- 
ngertian yang diberikan kepada kata farihin 

(7) ) dan yang seakar dengannya. Maka tak 

heran bila di dalam kamus-kamus ditemukan 

arti seperti ‘rela’, ‘riang’, ‘lapang dada’, dan 
sebagainya. 

Al-Qur'an menggunakan kata tersebut 
untuk menggambarkan dua bentuk kesenangan, 
yaitu: 

a. Menggambarkan kesenangan yang dirasakan 
di dunia, seperti di dalam QS. Ar-Ra'd (13): 
26 dan QS. Yûnus (10): 22. 

b. Menggambarkan kesenangan di akhirat, 
seperti di dalam OS. Ar-Rûm (30): 36 dan di 
dalam QS. Al-An'am [6]: 44. 

Kesenangan atau kegembiraan selalu 
berkaitan dengan jiwa walaupun kadang- 
kadang perasaan senang itu timbul karena 
materi. Dari ayat-ayat di atas dapat juga 
dipahami bahwa rasa senang timbul disebabkan 
antara lain oleh: 

a. Merasa aman tinggal di rumah, tidak ikut 
berperang bersama nabi, seperti di dalam QS. 
At-Taubah [9]: 81. 

b. Mendapatkan nikmat dan terhindar dari 
musibah, seperti di dalam OS. Asy-Syura 
(42): 48. 

c Dapat membuat hati atasan senang, seperti 
di dalam OS. An-Naml [27]: 36. 

d. Memperoleh kemenangan di dalam pe- 
perangan, seperti di dalam OS. Ar-Rim [30]: 
4. 

e. Melihat orang yang dibencinya mendapat 
kecelakaan, seperti di dalam OS. Yûnus [10]: 
58. 

f. Ikut berjihad di jalan Allah dan dijanjikan 
memperoleh balasan kebaikan di akhirat, 
seperti di dalam OS. Ali “Imran (3): 170. 

Kata faraha ( T% ) dengan berbagai bentuk- 
nya lebih banyak digunakan Al-Qur'an untuk 
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menggambarkan kesenangan duniawi yang 
timbul karena materi dan cenderung bersifat 
negatif, seperti merasa sombong karena ke- 
kayaan. Kata farihin ( 7; p ) termasuk yang 
selalu digunakan untuk arti kesenangan dunia 
yang bersifat negatif, sedangkan yang menunjuk 
kepada kesenangan di akhirat hanya disebut 
sekali, yaitu pada OS. Ali Imran (3): 170. 

Menurut penelitian Ar-Raghib, dari sekian 
banyak kata faraha ( z> ) dan yang seakar 
dengannya, hanya dua kali disebut oleh Al- 
Qur'an yang menunjuk kesenangan duniawi 
yang bersifat positif, yaitu di dalam OS. Yûnus 
[10]: 58 dan OS. Ar-Rûm [30]: 4. 

Dengan menerapkan pengertian dan peng- 
gunaan kata di atas, terlihat perbedaan kata itu 
dengan kata mata' (4 & ) yang juga berarti 
'kesenangan'. Kesenangan yang terdapat di 
dalam kata farah ( cp) memunyai aksentuasi 
duniawi dan ukhrawi, sedangkan kesenangan 
yang terdapat di dalam kata mata' ( £ & ) hanya 
memunyai aksentuasi kesenangan duniawi 
semata-mata, tidak pernah digunakan untuk 
kesenangan ukhrawi. + A. Rahman Ritonga & 


FASHL (Ka) 
Kata fashl ( $e ) merupakan bentuk mashdar dari 
fashala, yafshilu (“axis Yes), dan berarti 'pe- 
misahan satu benda dengan benda yang lain 
sehingga di antara keduanya terdapat suatu 
celah'. Kata ini di dalam Al-Our'an disebut 
sembilan kali. Kata-kata lain yang seakar dengan 
itu, seperti kata kerja yafshilu ( (as ), nufashshilu 
( (ket), yufashshilu (Pai ), fashshala ( Fa ), 
fushshilat ( tía ), dan kata benda al-fâshilîn 
(Sales ), fishalan (Yos ), fashilah (Aas ), dan 
mufashshalit («ai ) disebut 34 kali. 
Penyebutan kata fashi ( f2 ) di dalam Al- 
Qur'an mengacu pada pengertian ‘perubahan’ 
dan pengertian ‘kata-kata yang pasti’. Kata fashl 
(Fa ) yang disebutkan di dalam OS. Ash-Shiaffat 
[87]: 21, OS. Ad-Dukhan [44]: 40, OS. Al-Mursalat 
(771: 13, 14 dan 38, serta OS. An-Naba' [78]: 17 
mengandung pengertian ‘perubahan’, yaitu 
perbuatan memisahkan atau menyelesaikan. 
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Kata fashl ( Jas ) di dalam ayat-ayat ini didahului 
oleh kata yaum ( “y ) di awalnya sehingga 
menjadi yaumul-fashl ( Jai e è% ) dan mem- 
bentuk pengertian khusus, yaitu hari pemisahan, 
hari penyelesaian, atau hari pengambilan 
keputusan, atau tegasnya, Hari Kiamat. 

Pada Hari Kiamat terjadi pemisahan di 
antara kebenaran dan kebatilan secara pasti dan 
adil serta dapat disaksikan oleh semua makhluk. 
Pemisahan itu, antara lain, ditandai dengan 
masuknya orang-orang yang taat ke dalam surga 
sebagai penghargaan atas ketaatan mereka, dan 
orang-orang yang durhaka ke dalam neraka 
sebagai balasan atas kedurhakaan mereka. Pada 
hari itu, juga terjadi penyelesaian kasus-kasus 
peradilan yang belum diselesaikan dengan adil 
di dunia. Penyelesaian itu, antara lain, dilakukan 
dengan mengembalikan hak-hak orang yang 
teraniaya dari para perampasnya. Penentu dan 
pengambil keputusan pada waktu itu adalah 
Allah Yang Mahabijaksana dan Mahaadil. 
Pendapat lain mengatakan bahwa yaumul-fashl 
(Fei #5) yang dimaksud oleh OS. Ad-Dukhan 
(44): 40 adalah saat ditimpakannya sanksi 
hukum terhdap Firaun dan para pengikutnya 
serta terhadap orang-orang musyrik Ouraisy. 

QS. Shad [38]: 20 menjelaskan bahwa di 
antara nikmat yang diberikan Allah kepada Nabi 
Daud adalah kebijaksanaan di dalam menyelesai- 
kan perselisihan. Penyelesaian itu, menurut 
sebagian mufasir, ditempuh dengan jalan 
meminta keterangan para saksi, sumpah, dan 
pengajuan bukti-bukti oleh kedua belah pihak 
yang berperkara. Adapun Ibnu Mas'ud, Al- 
Hasan, Mugatil, dan Qatadah berpendapat 
bahwa fashlul khitab yang dimaksud itu adalah 
pengetahuan dan pemahaman mengenai tata 
cara peradilan yang benar. 

Kata fashl (Jis) di dalam OS. Asy-Syura 
(421: 21 dan OS. Ath-Tharig (86): 13 mengandung 
Ara kepastian atau ketegasan. Kata al-fashl 

(Jadi ) di dalam OS. Asy-Syiira [42]: dirangkai- 
kan dengan kata kalimat ( 4445 ) sehingga menjadi 
kalimatul-fashl ( Ha JS ), dan berarti 'kata- 
kata yang pasti dan tegas'. Ayat ini menjelaskan 
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bahwa jika tidak karena janji Allah di dalam ayat 
lain mengenai penundaan siksaan sampai Hari 
Kiamat terhadap orang-orang yang mendusta- 
kan dakwah Nabi saw., tentu mereka telah 
mengalami siksaan di dunia ini seperti yang 
pernah dialami oleh umat-umat sebelumnya. Di 
dalam OS. Ath-Tharig [86]: 13, kata fashl ( Jas ) 
didahului oleh kata gaul (J'5 ) sehingga menjadi 
gaulun fashlun ( jpa J'$) dan berarti “kata-kata 
yang pasti dan tegas’. Ayat ini menegaskan 
bahwa Al-Our'an adalah firman Allah yang 
secara pasti dan tegas membedakan kebenaran 
dengan kebatilan. Pendapat lain menyatakan, 
sesudah mati merupakan gaulun fashlun 
(Le J'$ ) atau kepastian yang tidak perlu 
diragukan lagi. & Zulfikri * 


FASIO («4 a ) 

Kata fasiq E sb ) berasal dari fisq (4) yang 
berarti 'keluar' atau 'melampaui batas'. Pe- 
ngertian tersebut dapat diambil dari beberapa 
ungkapan, misalnya: fasagar ruthabu (CS 7.5) 
apabila “biji kurma terkelupas’ atau “keluar ai 
kulitnya’. Fasagal fa'ru ( KA Gas) di dalam arti 
‘tikus keluar dari lubangnya’. Kata fisq ( z~ ) di 
dalam kedua ungkapan tersebut menunjukkan 
pengertian yang jelek dan berbahaya. 

Ibnu 'Arabi menyatakan bahwa kata fisg 
(4) di dalam pengertian ‘perbuatan tercela’ 
atau 'perbuatan melampaui batas' tidak ter- 
dengar di dalam syair-syair Arab. Kata tersebut 
baru populer setelah turunnya Al-Our'an. 

Kata fâsiq (3-6) dengan berbagai bentuk 
kata jadiannya disebut 54 kali di dalam Al- 
Our'an. Dengan bentuk isim mashdar (verbal- 
noun), fisq (3-4 ), disebut tiga kali, masing- 
masing di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 3, OS. Al- 
An'am [6]: 121, dan 145. Ketiganya berkaitan 
dengan keharaman beberapa jenis makanan. 

Ahmad Syaugi Al-Fanjari menyatakan 
bahwa diharamkannya beberapa jenis makanan 
di dalam ayat-ayat tersebut yang dinyatakan 
dengan fisq (3.4) karena hal tersebut dapat 
berbahaya bagi manusia, baik fisik maupun 
mentalnya. Bangkai, darah, binatang yang mati 
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karena tercekik, dipukul, jatuh, karena ditanduk, 
atau diterkam binatang buas, dapat menimbul- 
kan keracunan makanan. Sementara itu bi- 
natang yang disembelih bukan dengan nama 
Allah diharamkan karena dapat mencampur- 
adukkan akidah tauhid dengan syirik. Adapun 
daging babi, di samping dapat berpengaruh 
pada kesehatan jasmani, juga dapat meme- 
ngaruhi sifat-sifat mental. Karena itu QS. Al- 
An'am (6): 145 menyatakan keharaman makan- 
an tersebut, di samping disebut sebagai fisg 
(Gw) juga disebut rijs ( y?) ) yang berarti 
'kotor' atau 'jelek', meliputi aspek fisik dan 
mental. Di dalam hubungannya dengan aspek 
yang disebutkan kedua ini, QS. Al-Ma'idah [5]: 3 
mengharamkan pula mengadu nasib dengan 
anak panah atau meramal yang disejajarkan 
dengan beberapa makanan yang diharamkan 
karena hal tersebut jelas berpengaruh pada aspek 
mental manusia, terutama sekali akidah tauhid. 

Di samping pengungkapan kata fisig (3-6 ) 
di dalam bentuk mashdar dari fisq (3-4 ), Al- 
Qur'an juga menyebut bentuk lain berupa fusûq 
(G3) empat kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 197, 282 serta OS. Al-Hujurat [49]: 7 
dan 11. Semua bentuk yang seasal dengan fisig 
(G6) yang diungkapkan di dalam ayat-ayat 
tersebut berkaitan dengan perbuatan maksiat, 
mencakup dosa besar dan dosa kecil, terutama 
kemaksiatan yang berkaitan dengan ucapan. 

Mencaci-maki, mengejek, dan memanggil 
dengan gelar-gelar jelek dinyatakan sebagai fusilg 
( Sp ) (QS. Al-Baqarah [2]: 197). Ayat tersebut 
mengandung larangan melakukan hal itu, 
terutama pada saat melakukan ibadah haji 
karena di samping dapat mengurangi ke- 
sempurnaan ibadat haji juga dapat menimbul- 
kan dampak negatif di dalam interaksi sosial 
sesama Muslim. 

Larangan mencaci-maki, mengejek, dan 
memberi gelar yang jelek seperti memberi gelar 
fasik kepada orang yang telah beriman, dikecam 
keras oleh Al-Qur'an, seperti dinyatakan di 
dalam QS. Al-Hujurat (49): 11. Di dalam kaitan 
itu, Rasulullah saw. menyatakan, sababul muslimi 
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fu-sûqun ( an ska DL = mencaci maki 
sesama muslim adalah perbuatan fasik). 

Di dalam kaitannya dengan keimanan, OS. 
Al-Hujurat (49): 7 menyatakan bahwa orang 
yang taat kepada Rasul, hatinya dijadikan cinta 
kepada keimanan dan dijadikan benci kepada 
kekufuran, kefasikan, dan kedurhakaan. Agaknya 
kata fusûq ( 5'4 ) di dalam ayat tersebut lebih 
menekankan pada pelanggaran di dalam bentuk 
ucapan sehingga mereka yang tidak dapat 
mengendalikan ucapannya tidak hanya dapat 
melukai perasaan orang lain, tetapi juga dapat 
mengurangi kualitas keimanannya. 

Sementara itu kata fisq (5-4) di dalam 
bentuk fil madhi di dalam Al-Qur'an disebut 
empat kali, masing-masing di dalam OS. Al-Isra' 
[17]: 16, OS. Al-Kahfi (18): 50, OS. As-Sajadah 
(321: 20, dan OS. Yûnus (10): 33. Semuanya 
berbicara mengenai pembangkangan yang 
dilakukan orang-orang kafir sekaligus siksaan 
yang ditimpakan kepada mereka. Karena itu, iblis 
sang pembangkang itu disebut telah berbuat 
fasik terhadap perintah Allah karena keenggan- 
annya melaksanakan perintah Allah untuk 
bersujud kepada Adam as. 

Mengenai perbuatan fasik yang diungkap- 
kan di dalam bentuk fil mudhiri', di dalam Al- 
Qur'an disebut enam kali, yakni di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 59, OS. Al-An'am [6]: 49, OS. Al- 
A'raf [7]: 163 dan 165, OS. Al-'Ankabit [29]: 34, 
serta OS. Al-Ahgaf [46]: 20. Semua bentuk 
pengungkapan kefasikan di dalam bentuk fi'l 
mudhiri' di dalam ayat-ayat tersebut didahului 
oleh fil madhi. Hal tersebut menunjukkan bahwa 
perbuatan itu dilakukan secara terus-menerus 
di samping menunjukkan kejelekannya. Fasik 
yang ditunjuk di dalam bentuk fil mudhari' 
semuanya berkaitan dengan dosa besar, seperti 
pendustaan terhadap petunjuk yang dibawa oleh 
para rasul (OS. Al-Ahgaf (46): 20), pelanggaran 
Bani Israil terhadap hari Sabtu (OS. Al-A'raf [7]: 
163), serta pelanggaran umat Nabi Luth ter- 
hadap hukum-hukum alam dan hukum agama 
berupa perbuatan homoseksual (OS. Al- 
'Ankabitt [29]: 34). 
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Di dalam bentuk ism ff'il, kata fisig (3-6) 
di dalam Al-Qur'an disebut 37 kali. Kefasikan 
yang ditunjuk dengan ism fa'il pada umumnya 
memberikan petunjuk bahwa kefasikan tersebut 
telah menyatu di dalam diri pelakunya. Itu 
sebabnya maka yang dimaksud dengan orang- 
orang fasik pada umumnya merujuk kepada 
orang-orang kafir yang telah melanggar ke- 
tentuan-ketentuan yang ditetapkan Allah, baik 
ketentuan yang ditetapkan melalui wahyu 
kepada para Nabi dan Rasul maupun ketentuan 
di dalam bentuk hukum alam. Karena itu pula 
maka pelanggaran terhadap sifat kodrat ma- 
nusia seperti yang terjadi pada umat Nabi Luth, 
dinyatakan sebagai perbuatan fasik. 

Berbagai sikap dan perilaku jelek yang 
menjadi ciri orang fasik seperti ditunjukkan Al- 
Our'an, misalnya melanggar perjanjian Allah, 
mencakup ikrar primordial yang diikrarkan anak 
cucu Adam sebelum lahir ke dunia dan per- 
janjian 'agli, berupa bukti-bukti keesaan dan 
kekuasaan Allah di atas bumi ini (OS. Al-Bagarah 
[2]: 26-27). Itu sebabnya maka Al-Qur'an juga 
memberi julukan fasik kepada ahlul-kitab, Allah 
telah mengutus rasul kepada mereka yang 
membawa wahyu berupa keterangan akan 
datangnya nabi dan rasul terakhir, yaitu Nabi 
Muhammad saw, tetapi setelah beliau diutus, 
mereka mendustakannya (OS. Ash-Shaff [61]: 5). 

Ciri lain yang menonjol pada orang fasik 
ialah perilaku mereka di dalam hal meng- 
hancurkan hal-hal yang diperintahkan Allah 
supaya dipelihara. Mereka juga sering berbuat 
kerusakan di muka bumi, baik perusakan 
terhadap tatanan kehidupan manusia maupun 
perusakan terhadap sumber-sumber kehidupan 
manusia. 

Kerusakan yang ditimbulkan oleh per- 
buatan orang-orang fasik di dalam sejarah 
kemanusiaan adalah pemerkosaan terhadap hak- 
hak asasi manusia seperti apa yang dilaklukan 
Firaun terhadap Bani Israil. Karena itu, Firaun 
diberi julukan fasiq (OS. An-Naml [27]: 12, OS. Al- 
Oashash [28]: 32 dan OS. Az-Zukhruf [43]: 54). 

Di dalam Al-Qur'an, orang Yahudi banyak 


221 


Fata 


sekali yang dinyatakan sebagai pembangkang 
terhadap rasul dan ajaran yang dibawanya. 
Pada zaman Nabi Musa, orang Yahudi dikenal 
sebagai pembangkang yang paling susah diatur, 
keras kepala, suka melanggar janji, menginjak- 
injak aturan dan hukum Tuhan, serta me- 
nimbulkan keonaran dan kerusakan di dalam 
masyarakat (OS. Al-Baqarah [2]: 59 serta OS. Al- 
Ma'idah [5]: 81). Sikap dan perilaku mereka yang 
jahat itu juga tampak jelas di dalam bentuk 
permusuhan terhadap kaum Muslim. 

Di samping orang Yahudi, orang munafik 
juga disebut sebagai orang fasik (OS. At-Taubah 
[9]: 53 dan 67) karena perilaku mereka yang selalu 
menimbulkan kerusuhan di dalam masyarakat. 

Perbuatan yang banyak dinyatakan se- 
bagai perbuatan fasik adalah perbuatan yang 
mengancam keutuhan dan tatanan kehidupan 
masyarakat. Perbuatan tersebut banyak dilaku- 
kan oleh orang-orang kafir, terutama orang 
Yahudi. Meskipun demikian, tidak tertutup 
kemungkinan umat Islam juga mendapat juluk- 
an fasik jika sifat-sifat jahat melekat pada dirinya, 
seperti diisyaratkan di dalam OS. An-Nir (24: 
4. Ayat itu menyangkut perbuatan menuduh 
wanita-wanita mukshan ( „paa ) berbuat zina. 
Hal tersebut jelas membawa dampak negatif dan 
menurunkan harga diri kaum wanita dan pada 
gilirannya dapat menimbulkan perpecahan yang 
serius di tengah-tengah masyarakat. Karena itu, 
umat Islam diingatkan agar selalu waspada dan 
hati-hati terhadap penyebaran berita bohong 
yang dilakukan orang-orang fasik (OS. Al- 
Hujurat (49): 6) sebab orang-orang fasik tidak 
merasa berat menyampaikan kebohongan dan 
kepalsuan. % M. Galib Matola & 


FATA (8) 

Fata (5 ) untuk mudzakkar, dan fatât ( 365 ) untuk 
muannats, berarti “pemuda/pemudi”. Arti itu 
kemudian pindah ke arti ‘budak’. Perpindahan 
arti itu karena budak, kendati pun sudah besar 
dan tua, tetap dipandang sebagai anak kecil 
sebab ia tidak memiliki kebebasan. Rasulullah 
saw., di dalam sebuah hadits riwayat Bukhari, 
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Muslim, Abu Daud, dan Imam Ahmad, meng- 
anjurkan panggilan fatd (|) atau fatât (3G) 
untuk budak dan tidak memakai panggilan 
'abdun (x2 ) atau amatun (41). 

Oleh Al-Qur'an, kata fatd (5) dengan 
berbagai bentuk turunannya disebut sepuluh 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 60, OS. 
Al-Kahfi [18]: 10, 13, 60, dan 62, OS. Yûsuf (12): 
30, 36, dan 62, OS. An-Nisa' [4]: 25, serta OS. An- 
Nur [24]: 33. Kata fatâ ( æ ) yang berarti 
‘pemuda’, oleh Al-Qur'an umumnya digunakan 
untuk merujuk pada figur atau tokoh historis 
yang memiliki keutamaan, seperti para nabi dan 
pemuda ashhabul kahf ( 4h List = penghuni 
gua) yang memiliki keteguhan iman. 

Kata fatd | & ) yang berarti 'budak terdapat 
di dalam OS. An-Nisa' [4]: 25, OS. Yiisuf [12]: 62, 
dan OS. An-Nûr [24]: 33. Sesuai dengan arti 
kebahasaannya dan sejalan dengan anjuran 
hadits Nabi, panggilan fata (5 ) untuk ‘budak’ 
merupakan ungkapan kiasan yang sangat baik, 
yang mengisyaratkan bahwa budak harus 
dihormati dan diperlakukan manusiawi. Se- 
orang budak tidak boleh, misalnya, dipaksa 
berbuat keji dan pembebasan dirinya seyogia- 
nya diupayakan atau, minimal, dibantu. 


& Suryan A. Jamrah & 


FATA (S8) 

Kata fata (6) di dalam Al-Qur'an disebut tiga 
kali, yaitu di dalam OS. Ali “Imran [3]: 153, OS. 
Al-Hadid (57): 23, dan OS. Al-Mumtahanah (60): 
11. Di dalam ketiga ayat tersebut, kata fita (6) 
selalu dirangkaikan dengan kata ganti orang 
kedua jamak, yaitu kum, sehingga menjadi fatakum 
( Sú ). Kata fâta ( &G ) itu berarti “telah hilang, 
telah luput, atau telah lenyap”. Jadi, kata fâtakum 
( Só ) berarti ‘telah hilang dari kamu’. 

Di dalam QS. Âli “Imran (3): 153, Allah swt. 
menegaskan bahwa musibah yang menimpa 
seseorang merupakan akibat dari tindakannya 
yang tidak mengindahkan nasihat-nasihat yang 
disampaikan oleh Rasulullah saw. Penegasan ini 
dikemukakan untuk menjaga supaya orang- 
orang yang bersangkutan tidak bersedih hati 
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atas nikmat yang hilang dari tangannya, atau 
atas musibah yang menimpanya. Ayat ini turun 
berkenaan dengan kekalahan kaum Muslim 
pada Perang Uhud. 

Di dalam QS. Al-Hadîd [57]: 23, Allah 
menegaskan bahwa musibah apa pun yang 
menimpa manusia, baik yang terjadi di bumi 
maupun yang timbul di dalam diri mereka 
sendiri, sudah ada ketentuannya di lauh mahfûdz 
sebelum Allah menciptakannya. Penegasan ini, 
kata Allah, penting supaya manusia tidak terlalu 
bersedih atas musibah yang menimpa mereka 
dan tidak pula terlalu gembira atas nikmat yang 
mereka terima. 

Berbeda dengan kedua ayat di atas, firman 
Allah di dalam QS. Al-Mumtahanah [60]: 11, 
berkaitan dengan kasus yang terjadi di dalam 
suatu peperangan melawan orang-orang kafir. 
Jika ada istri-istri kaum Muslim yang melarikan 
diri ke daerah musuh, kemudian daerah itu 
dikuasai kembali oleh kaum Muslim maka para 
suami mereka berhak atas harta rampasan 
perang senilai mahar (mas kawin) yang diberi- 
kannya dulu kepada para istrinya itu. Bagian ini 
harus didahulukan pembayarannya sebelum 
harta rampasan itu dibagi. 

Jadi, di dalam dua ayat pertama, kata fâta 
(&G ) itu berarti ‘hilang, lenyap, atau musnah’, 
sedangkan di dalam ayat ketiga, kata fita (6) 
itu berarti “lari, atau melarikan diri’. Kata lain 
yang berasal dari akar kata fita (6 ) ini adalah 
kata al-faut ("AN = tempat melarikan diri) yang 
disebutkan di dalam OS. Sabâ’ [34]: 51, dan kata 
at-tafaut ( K2 = kontradiksi, atau cacat) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Mulk (67): 3. 
& Zulfikri « 


FATH ( 

Kata al ta (a ) berasal dari akar kata fataha- 
yaftahu-fathan ( $ — Ha = z5 ). Secara etimo- 
logis, kata ini berarti ‘membuka penutup se- 
suatu’ atau ‘menghilangkan (memecahkan) suatu 
kesulitan’. Dengan demikian maka kata al-fath 
( z ) itu dapat digunakan untuk sesuatu yang 
bisa dilihat oleh mata (konkret) dan untuk 
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sesuatu yang hanya ada di dalam pikiran. 

Di dalam Al-Qur'an, kata al-fath ( A] ) 
disebut delapan kali, yaitu di dalam QS. An-Nisa' 
[4]: 141, QS. Al-Ma'idah [5]: 52, OS. As-Sajadah 
[32]: 28 dan 29, QS. Al-Hadîd [57]: 10, QS. Al- 
Anfâl [8]: 19, QS. Ash-Shaff [61]: 13, serta QS. An- 
Nashr [110]: 1. Pada enam ayat di dalam surah 
tersebut, kecuali QS. As-Sajadah [32]: 28 dan 29, 
kata al-fath ( RA ) menunjuk kepada pengertian 
‘kemenangan yang dicapai oleh kaum Muslim di 
dalam kehidupan mereka di dunia ini'. Kata al- 
fath ( ziii ) yang disebutkan di dalam QS. An- 
Nisa' (4): 141, QS. Al-Ma'idah [5]: 52, OS. Al-Hadid 
[57]: 10, QS. Al-Anfâl [8]: 19, dan QS. An-Nashr 
[110]: 1 menunjuk kepada pengertian 'kemenang- 
an yang dicapai oleh kaum Muslim pada masa 
Nabi saw. (di dalam peperangan’. Adapun kata 
al-fath ( AT ) yang disebut di dalam OS. Ash- 
Shaff Ma 13 berarti ‘kemenangan atau keber- 
hasilan yang bisa dicapai oleh kaum Muslim di 
dalam aktivitasnya sehari-hari’. 

Kata al-fath ( AN ) yang disebutkan di 
dalam QS. As-Sajadah [32]: 28 dan 29 me- 
ngandung dua kemungkinan pengertian. Me- 
nurut Mujahid, kata al-fath ( FSA ) yang disebut 
di dalam QS. As-Sajadah (821: 28 itu dijelaskan 
oleh kata yaumul fath ( AR ts) pada Ayat 29 
surah yang sama. Yaumul fath (i e ts ) yang 
dimaksud adalah “Hari Kiamat’. Pengertian ini, 
katanya, sesuai dengan penjelasan ayat selanjut- 
nya yang menjelaskan bahwa tidak ada manfaat 
keimanan bagi orang-orang kafir pada Hari 
Kiamat atau yaumul fath ( ea ès ) itu. Menurut 
Al-Farra' dan Al- -Qutaibi, yang dimaksud dengan 
kata al-fath ( al) pada kedua ayat itu adalah 
kemenangan yang berhasil dicapai oleh kaum 
Muslim pada penaklukan kota Mekah. As-Suddi 
berpendapat bahwa hari yang dimaksud oleh 
kedua ayat itu adalah hari-hari terjadinya 
Perang Badar. 

Jadi, kata fath ( aa ) di dalam Al-Our'an 
yang ditambah dengan huruf alif dan lam di 
awalnya sehingga menjadi al-fath ( Ha y atau 
yang disebut dengan harkat dhammah (tanwin) 
sehingga menjadi fathun ( - ) khusus diguna- 
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kan untuk pengertian yang hanya ada di dalam 
pemikiran, yaitu 'kemenangan'. Dengan ke- 
menangan ini, kaum Muslim dapat meng- 
hilangkan atau mengatasi kesulitan yang mereka 
hadapi. Betapa penting ihwal al-fath ( A 
kemenangan) ini, di dalam Al-Qur'an dijumpai 
satu Surah khusus yang dinamai surah al-fath 
( 3 = surah kemenangan). Surah yang di- 
maksudkan ialah OS. Al-Fath (48) yang terdiri 
atas 29 ayat, 560 kalimat dan 2438 huruf. Selain 
berisikan ihwal keimanan dan hukum, surah 
yang tergolong ke dalam kelompok Madaniyah ini 
juga memuat kisah dan lain-lain. + Zulfikri « 


FATHIR (58) 

Kata fâthir (46) adalah bentuk ism fâʻil (kata 
pelaku). Kata itu dan turunannya terulang di 
dalam Al-Our'an sebanyal 20 kali di dalam 17 
surah. 

Makna asal fathir ( pÚ) adalah asy-syagg 
( 34i = pecah atau belah). Termasuk di antara 
kerabat kata fâthir ( „bÚ ) yang mengandung mak- 
na 'pecah' dan 'belah' adalah kata yatafaththarna 
(5555 -fil mudhari 'limperfect active) di dalam OS. 
Maryam [19]: 90 dan OS. Asy-Syura (42): 5, 
infatharat ( t Jass -fil mddhi/perfect active) di dalam 
OS. Al-Infithar (82): 1: futhir ( ,* 45 — jamak dari 
fathr ( pú )/verbal noun) di dalam QS. Al-Mulk [67]: 
3; dan kata munfathir ( Jà — ism fâ'il/participle 
active) di dalam QS. Al-Muzzammil [73]: 18. Dari 
kelima ayat itu ada yang berkonotasi al-fasâd 
(buruk) dan ada yang berkonotasi ash-shalah 
(baik/perbaikan). Yang berkonotasi buruk, yakni 
kata futhûr (5s) yang terdapat di dalam OS. 
Al-Mulk (67): 3. Ayat ini menginformasikan 
bahwa seluruh ciptaan Allah tidak ada yang 
retak/buruk, tetapi serasi, selaras, dan tidak 
saling bertentangan, ibarat tubuh yang satu. 
Andaikan terjadi ketidakseimbangan dan 
ketidakselarasan di dalam ciptaan-Nya, alam ini 
rusak dan binasa. 

Makna asal yang berkonotasi baik (ash- 
shalah) terdapat pada kata munfathir ( „aaa ) di 
dalam OS. Al-Muzzammil [73]: 18. Ayat ini 
menggambarkan bahwa pecah dan belahnya 
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langit pada Hari Kiamat tidak dimaksudkan 
untuk kerusakan atau kehancuran, tetapi 
hakikatnya untuk kesempurnaan rancangan 
yang telah dijanjikan Allah. Kehancuran di dalam 
peristiwa ini bukan untuk kehancuran, melain- 
kan untuk terciptanya alam akhirat yang lebih 
baik daripada keadaan alam sebelumnya. 

Kemudian, kata fâthir (46) itu juga 
mengandung arti ‘menjadikan, menciptakan’. 
Arti ini terdapat sebanyak 14 kali dari 20 kali 
pengulangan kata fâthir (46) dan yang seakar 
dengannya. Hal itu terdapat di dalam OS. Al- 
An'am (61:14 dan 79, OS. Had (111: 51, OS. Yusuf 
(12): 101, OS. Ibrahim [14]: 10, OS. Al-Isra' (17): 
51, OS. Thaha [20]: 72, OS. Az-Zumar (391: 46, 
OS. Asy-Syira [42]: 11, serta OS. Az-Zukhruf 
(431: 27. "Katakanlah: Apakah aku jadikan pelindung 
selain Allah yang menjadikan langit dan bumi, padahal 
Dia memberi makan dan tidak diberi makan?.' (OS. Al- 
An'am (6): 14). 

Beberapa sumber yang mengartikan fithir 
( bú ) dengan penciptaan, umumnya merujuk 
pada riwayat yang sama dari Ibnu Abbas: ia 
menuturkan bahwa semula ia tidak mengerti 
dan memahami kata fithir ( bu ) sebelum datang 
kepadanya dua orang nomad Arab yang mem- 
pertengkarkan sebuah sumur. Salah seorang di 
antara mereka mengatakan, LN fathartuhd aiy 
ibtada'tuha” ( Gan isi Wes Gi = Akulah yang 
menjadikannya, yaitu yang membuatnya per- 
tama kali). 

Satu di antara banyak pengulangan kata 
al-fithrah (3,54 ) itu memunyai makna bahwa 
Allah menciptakan potensi ma'rifatul imin 
(CG 5 “= mengenal iman) pada diri manusia 
berbarengan dengan waktu penciptaannya. (QS. 
Ar-Rûm [30]: 30) 

Dari 14 kata fâthir ( „bú ) di dalam Al-Qur'an 
yang mengandung arti penciptaan itu, enam kali 
di antaranya membicarakan penciptaan ma- 
nusia. Sisanya, sebanyak delapan kali, mem- 
bicarakan penciptaan alam semesta. Ayat yang 
menerangkan penciptaan manusia ialah QS. Hûd 
(11): 51, QS. Al-Isra' (17): 51, QS. Thaha [20]: 72, 
OS. Ar-Riim (30): 30, QS. Yasin [36]: 22, dan OS. 
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Az-Zukhruf (43): 27. Ayat yang memuat pen- 
ciptaan alam semesta, sebanyak enam kali di 
dalam bentuk ism fa'il, fathir ( 28) yakni OS. Al- 
An'am [6]: 14, OS. Yusuf (12): 102, OS. Ibrahim 
(14): 10, OS. Fathir [35]: 1, OS. Az-Zumar [39]: 
46, dan OS. Asy-Syiira [42]: 11: dua kali di dalam 
bentuk fi'1 madhi, yakni OS. Al-An'am [6]: 79 dan 
OS. Al-Anbiya (21): 56. 

Adapun ayat-ayat yang membicarakan 
penciptaan manusia dan alam semesta yang 
menggunakan kata fithir ( „bú ) atau yang seakar 
dengannya, ternyata di dalamnya tidak memuat 
penjelasan secara rinci. 

Penciptaan dengan menggunakan kata 
fâthir (46 ) penekanannya pada penciptaan dari 
permulaan, sejak awal, tanpa ada contoh 
sebelumnya. Kandungan arti ini amat dekat 
dengan arti badi' ( ni ) yang tekanan maknanya 
adalah ‘tiada contoh sebelumnya’, hal yang baru 
sama sekali. Kesemua itu menunjukkan kemaha- 
kuasaan Allah menciptakan segala sesuatu 
sesuai dengan ketentuan yang telah ditetapkan- 
Nya. & Sirajuddin Zar & 


FATTAH , AL- (7&1) 

Kata al-fattah (z Gi )terambil dari akar kata fataha 
(2 - ) yang Pada dasarnya bermakna antonim 
tertutup, karena itu ia bisa diartikan membuka. 
Makna kata ini kemudian berkembang menjadi 
kemenangan, karena dalam kemenangan tesirat 
sesuatu yang diperjuangkan menghadapi se- 
suatu yang dihalangi dan ditutup. Kata ini juga 
bermakna menetapkan hukum karena dengan 
ketetapan itu, terbuka jalan penyelesaian. Air 
yang keluar dari bumi (mata air) dinamai fatah 
(2), karena adanya sesuatu yang terbuka pada 
tanah sehingga ia dapat memancar, “irfan ( oú’ s 
Ipengetahuan|) juga dinamai demikian, karena 
ia membuka tabir kegelapan. Kata Al-fattah— 
sebagaimana terbaca maknanya di atas-tidak 
digunakan kecuali kalau sebelumnya terdapat 
ketertutupan, kesulitan, atau ketidakjelasan. 
Bukankah sesuatu yang dibuka adalah sesuatu 
yang sebelumnya tertutup? Dengan demikian Al- 
fattah adalah terbukanya segala sesuatu yang 
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tertutup, baik material maupun spiritual. 

Allah swt. sebagai Al-Fattah adalah Dia yang 
membuka buat hamba-hamba-Nya segala apa 
yang tertutup menyangkut sebab-sebab per- 
olehan yang mereka harapkan. Pintu rezeki yang 
tertutup bagi seseorang, dibuka-Nya, sehingga 
dia menjadi berkecukupan atau kaya. Hati yang 
tertutup menerima sesuatu; seperti kebenaran 
atau cinta, dibukanya sehingga terisi kebenaran 
dan terjalin cinta. Pikiran yang tertutup me- 
nyangkut satu problem dibukanya, sehingga 
terselesaikan kesulitan dan teratasi problem. 
Demikian seterusnya. 

Imam Al-Ghazali mengartikan Al-Fattih 
sebagai “Dia yang dengan 'inayah/pertolongan dan 
perhatian-Nya terbuka segala yang tertutup, serta yang 
dengan hidayah/petunjuk-Nya terungkap segala yang 
musykil (samar dan sulit).” 

Suatu saat Allah memberi kemenangan 
dalam peperangan memperebutkan satu kota. Itu 
adalah fatah seperti firman-Nya pada OS. Al-Fath 
(481: 1: “Inna Fatahna Laka Fathan Mubina 
(Ea BBW Gi = = sesungguhnya Kami telah 
memenangkan Engkau dengan kemenangan yang jelas.” 
Ayat ini turun berkaitan dengan kemenangan 
yang diraih Rasul saw. di kota Mekkah. Di kali 
lain, Allah memberi putusan yang tepat dan adil 
bagi yang bersengketa, putusan itu juga adalah 
fatah. Di kali ketiga, Allah membuka hati auliyâ’- 
Nya untuk menerima curahan 'irfan (pengetahu- 
an), yang sebelumnya samar atau sama sekali 
tidak mereka ketahui. Bahkan segala rahmat yang 
diraih manusia, setelah sebelumnya terdapat 
ketertutupan, adalah fatah (SI ak UC 
Wa YO AS ya pul = “Apa-apa yang di- 
anugerahkan Allah kepada manusia dari rahmat, maka 
tidak ada yang dapat menahannya” (OS. Fathir [35]: 2). 

Seorang ilmuwan yang menghadapi ke- 
sulitan memecahkan sesuatu yang musykil, tidak 
jarang tiba-tiba secara kebetulan, memperoleh 
secercah cahaya petunjuk-Nya sehingga benang 
kusut yang dihadapinya terurai dengan sangat 
mudah. Ini juga merupakan fatah. 

Kata Al-Fattdh hanya ditemukan sekali 
dalam Al-Qur'an (OS. Saba [34]: 26), demikian 
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juga Khair Al-Fitihin (sebaik-baik Pemberi 
putusan) (OS. Al-A'raf [7]: 89). Kedua ayat yang 
menyifati Allah dengan sifat tersebut, berbicara 
tentang satu persolan yang sejak dahulu hingga 
kini amat sulit dipecahkan, terkunci rapat untuk 
dibuka, bahkan mustahil dapat ditemukan 
putusannya oleh siapa pun yang bersengketa. 
Persoalan dimaksud adalah memberi putusan 
kepada yang bersengketa tentang siapa yang 
benar dalam perbedaan agama dan keyakinan. 
OS. Al-A'raf [7]: 88, 89, berbicara tentang 
Nabi Syu'aib as. dan umatnya menghadapi para 
pemuka masyarakat yang mempertahankan 
keyakinan mereka. Para pemuka itu berkata: 


ab ag D 8 3 P EE E E TS 
O NP o U A ali a DI 


oa ó SI Us uh g 
“Sungguh kami akan mengusir engkau wahai Syu'aib 
dan orang-orang yang beriman bersama engkau dari 
negeri kami, atau kamu kembali ke agama kami.” Syu'aib 
menjawab: “Apakah kamu akan mengusir kami walau 
kami tidak suka dengan agama kalian?” 


Syu'aib kemudian menjelaskan sikapnya 
dan sikap kaumnya dengan berkata 


AE 23 
Doll AS coh, sa Up 3 


“Wasi'a Rabbund kulla syai'in 'ilma 'ala Allahi 
tawakalnd Rabbanaftah bainand wa baina gaumina bi 
al-hagg wa Anta Khair al-Fatihin 

Pengetahuan Tuhan kita meliputi segala sesuatu. Kepada 
Allah saja kami berserah diri. Wahai Tuhan kami, 
putuskanlah perkara antara kami dan antara kaum kami 
secara hag (adil), Engkaulah Khair al-Fatihin (sebaik- 
baik Pemberi putusan)” (OS. Al-A'raf (7): 88, 89). 
Demikian Wa Allah A'lam. & M. Quraish Shihab & 


FATRAH (3,3) 

Kata ini terambil dari akar kata fa’, ta’ dan ra’, 
yang berarti ‘menjadi kendor’, ‘menjadi lunak 
dan lemah setelah keras dan kuat'. Kata ini dan 
yang seakar dengannya hanya disebutkan tiga 
kali di dalam Al-Qur'an, yaitu fatrah ( 5”, ) satu 
kali (OS. Al-Ma'idah [5]: 19): yafturûn (65,5) 
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satu kali (OS. Al-Anbiya' (211: 20); yufattaru 
(125 ) satu kali (OS. Az-Zukhruf (431: 75). Yang 
pertama menunjuk kepada arti 'terhentinya 
pengiriman rasul (masa vakum)', dan yang kedua 
dan ketiga mendapat tambahan huruf IA yang 
mengandung arti nafy (meniadakan) sehingga 
keduanya mengandung arti 'tidak pernah 
berhenti' atau 'terus menerus'. Dengan demikian, 
dapat dipahami bahwa kata fatrah mengandung 
arti ' sesuatu yang tidak lagi aktif' yang disebab- 
kan oleh kekuatannya menurun atau hilang 
sama sekali, baik untuk sementara maupun 
untuk selamanya. Masa vakum di antara dua 
orang rasul/nabi disebut fatrah karena terhenti- 
nya kedatangan motivator untuk melaksanakan 
ajaran syariat. 

Di dalam suatu riwayat dikatakan bahwa 
jarak di antara Nabi Musa dengan Nabi Isa 
adalah 1700 tahun. Pendapat lain mengatakan 
1900 tahun, tanpa ada masa fatrah. Selama masa 
itu telah datang sebanyak dua ribu orang nabi, 
seribu dari kalangan Bani Israil dan selebihnya 
dari non-Israil. Jarak di antara kelahiran Nabi 
Isa as. dengan Nabi Muhammad saw. sekitar 571 
tahun. 

Pada mulanya, menurut riwayat yang 
bersumber pada Al-Kalbi yang dikutip oleh 
Fakhr Ar-Razi, telah dikirim empat orang rasul: 
tiga dari Bani Israil dan satu dari bangsa Arab, 
yaitu Khalid ibnu Sinan Al-'Abasi. Riwayat lain 
yang bersumber pada Ibnu Abbas sebagaimana 
dikutip Asy-Syaukani, menyebutkan bahwa di 
antara Nabi Isa as. dengan Nabi Muhammad 
saw. telah diutus tiga orang rasul, salah seorang 
di antaranya ialah Simon dari kelompok 
hawiriyyin (8 ). Inilah yang dimaksud 
firman Allah di dalam OS. Yasin [36]: 14, “Ketika 
kami mengutus kepada mereka dua orang utusan, lalu 
mereka mendustakan keduanya, kami kuatkan dengan 
(utusan) yang ketiga: maka, ketiga utusan itu berkata, 
‘Sesungguhnya kami adalah orang-orang diutus 
kepadamu”. 

Jadi, masa fatrah di antara Nabi Isa dengan 
Nabi Muhammad sekitar 434 tahun. Selama di 
dalam masa fatrah itu terjadilah perubahan- 
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perubahan syariat yang telah dibawa oleh 
utusan-utusan Tuhan sebelumnya sehingga 
bercampur baur di antara yang hak dan yang 
batil. Di dalam keadaan demikian, manusia tidak 
tahu lagi bagaimana cara melakukan ibadah 
kepada Tuhan sehingga mereka bermohon 
kepada Allah agar diberi tahu cara menyembah 
kepada-Nya. Maka, Allah mengutus Nabi 
Muhammad saw. Selain itu, di antara hikmah 
diutusnya Nabi Muhammad saw. pada masa 
fatrah ialah agar mereka (Ahli Kitab) tidak 
beralasan untuk mengelak tidak beribadah 
karena tidak adanya nabi/rasul yang mem- 
beritahu mereka. Hal ini dijelaskan di dalam QS. 
Al-Ma'idah (51:19. Terjemah ayat tersebut, “Hai 
Ahli Kitab, sesungguhnya telah datang kepada kamu 
Rasul Kami, menjelaskan (syariat Kami) kepadamu ketika 
terputus (pengiriman) rasul-rasul agar kamu tidak 
mengatakan, ‘Tidak ada datang kepada kami, baik seorang 
pembawa berita gembira maupun seorang pemberi 
peringatan.’ Sesungguhnya telah datang kepadamu 
pemberi berita gembira dan pemberi peringatan. Allah 
Mahakuasa atas segala sesuatu.” 

Kata yafturûn ( o'y & ) mendapat tambah- 
an huruf lâ di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 20. 
Allah memuji para malaikat-Nya yang senan- 
tiasa melakukan ibadah terus-menerus di dalam 
bentuk bertasbih sepanjang malam dan siang 
tiada henti-hentinya. Ayat tersebut berbunyi, 
“Yusabbihûnal-laila wan nahâra lâ yafturûn” (» 3 
ora Y i, Jill ). Kata yufattaru (D) yang 
juga mendapatkan tambahan huruf lâ di dalam 
QS. Az-Zukhruf [43]: 75 menjelaskan bahwa 
siksaan orang-orang kafir di dalam neraka tidak 
akan diringankan dan mereka di dalamnya 
berputus asa. Ayat tersebut berbunyi, “Lâ 
yufattaru ‘anhum wa hum fihi mublisûn” (4x Ha N 
Dyna Ad aag )- + Baharuddin HS. + 


FAUZ (33) 

Kata fauz ( j ) merupakan bentuk mashdar 
(infinitif) dari faza — yafûzu — fawzan (YY — 36 
Ya ). Bentuk jamak dari fauz ( 5 ) adalah fawâiz 
( 5% ). Di dalam Al-Qur'an, kata fauz (3,5) dan 
kata yang seasal dengan kata itu disebut 29 kali. 
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Secara bahasa, kata fauz (js) berarti azh- 
zhfr bil khair wan najatu minasy syarri 
(CEJ 7 sp Be p pa An Keberhasilan mem- 
peroleh kebaikan dan terlepas dari keburukan). 
Dengan kata lain, fauz ( ;% ) berarti ‘keber- 
untungan'. Kata lain yang sinonim dengan fauz 
(55) yang terdapat di dalam Al-Qur'an adalah 
iflah ( Ca ), seperti qad aflaha man tazakka ( mísí 35 
SF eps sesungguhnya beruntunglah orang 
yang membersihkan dirinya) (OS. AI-A' la 1871: 14) 
dan qad aflahal mu'minin (Sya Bi 14 = Se- 
sungguhnya beruntunglah orang yang beriman) 
(QS. Al-Mu'minin [23]: 1). Akan tetapi, kata iflâh 
( z5% ) lebih umum dari kata fauz ("5 ), karena 
bisa mencakup kemenangan di dunia dan di 
akhirat. Untuk di dunia seperti tukang sihir yang 
tak akan menang melawan Nabi Musa as. (QS. 
Thaha [20]: 69). Untuk di akhirat, sebagaimana 
yang dikemukakan oleh Al-Qurthubi, keber- 
untungan yang diperoleh seseorang yang berat 
timbangan baiknya (QS. Al-A'raf (7): 8). Kata fauz 
(555) lebih dikhususkan kepada keberuntungan 
atau kemenangan yang akan diperoleh di akhirat 
kelak, sebagai keberuntungan yang hakiki atau 
fauzun 'azhim («352 5 ) (QS. Ash-Shâffât (37): 60, 
OS. At-Taubah [9]: 100, dan sebagainya). 

Dengan demikian, secara terminologis, kata 
fauz (3s) berarti hasil baik atau keberuntungan 
yang akan diperoleh seseorang yang beriman 
sebagai imbalan dari perbuatan baik ('amal shalih) 
yang dilakukan selama di dunia. Hasil baik itu 
adalah kesenangan surga dan terhindar dari 
siksaan neraka. Jadi, keberuntungan yang 
dimaksud di sini adalah keberuntungan yang 
bersifat rohani dan bukan keberuntungan materi 
seperti yang diperoleh manusia di dunia ini. 

Bila kita telusuri ayat-ayat Al-Our'an yang 
berbicara tentang fauz ("5 ), hanya satu yang 
menggunakan afizu ( “at ) yang berarti ‘saya 
beruntung'. Itu pun menggambarkan ucapan 
orang munafik yang memahami 'keberuntung- 
an sebagai keberuntungan yang bersifat materi 
(OS. An-Nisa [4]: 73). Selebihnya mengandung 
makna 'pengampunan dan keridhaan Tuhan 
serta kebahagiaan surgawi'. Oleh karena itu, 
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ucapan wal fd'izin (55 CN, ) sebagai sambungan 
dari ucapan minal Bidin ( Sa Gp ) yang sering 
diucapkan pada hari Idul Fitri dipahami di dalam 
arti harapan dan doa, yakni semoga kita semua 
memperoleh ampunan dan ridha Allah swt. 
sehingga kita mendapatkan kenikmatan surga. 

Salah satu persyaratan memperoleh ke- 
beruntungan itu adalah suka memaafkan orang 
lain serta lapang dada (OS. An-Nur [24]: 22). Ayat 
ini berkaitan dengan kisah Abu Bakar ra. yang 
semula tidak akan memaafkan orang yang 
menyebarkan berita bohong tentang anaknya, 
sekaligus istri Nabi Muhammad, Aisyah ra. 
Setelah ayat ini turun maka Abu Bakar memaaf- 
kannya dan memperoleh keberuntungan di 
akhirat nantinya. 

Keberuntungan di dalam arti fauz ( ;') 
dikemukakan oleh Al-Our'an sebagai keber- 
untungan yang kekal dan tidak akan habis- 
habisnya (OS. At-Taubah [9]: 100, OS. An-Nisa' 
(4): 13, OS. At-Taghabun [64]: 9, dan sebagainya). 

Al-Barsawi, dengan mengutip pendapat 
Ibnu 'Ata' mengatakan, al-fd'izin (0 AG ) itu 
adalah orang-orang yang taat kepada Allah 
dengan arti memerkenankan seruan yang hakiki 
dan taat kepada Rasulullah di dalam arti 
memerkenankan seruan yang berisikan nasihat- 
nasihat. Ditambahkan oleh Al-Maraghi bahwa 
taat kepada Allah dan Rasul-Nya berarti semua 
perintah agama diikuti dan semua larangan 
agama dijauhi. Takut kepada Allah berarti takut 
berbuat dosa, karena itu mereka tinggalkan 
sehingga muncul rasa ingin menghindar dari 
dosa tersebut (takwa). Karena ketakwaan itulah 
mereka memperoleh fauz ( j` = keberuntungan 
yang sesungguhnya) dan terhindar dari siksaan 
neraka (QS. Az-Zumar [39]: 61). æ Yaswirman + 


FYAH (15) 

Kata fi'ah (45 ) berasal dari kata fiyah (15 ) atau 
fiwah (3). Huruf yâ atau huruf wiw yang ada 
pada lam fil dibuang menjadi fi'ah (15 ), dan 
bentuk jamaknya adalah fi'at (515). Kata ini 
berarti 'suatu golongan tertentu', baik banyak 
maupun sedikit dan anggotanya saling tolong- 
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menolong di dalam menghadapi kesulitan. Kata 
fiah ( x) di dalam Al-Qur'an disebut 11 kali, 
delapan kali di antaranya disebut di dalam 
bentuk tunggal, fi'ah (15 ) yaitu di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 249, QS. Ali “Imran [3]: 13, OS. Al- 
Anfal (8): 16, 19 dan 45, QS. Al-Kahfi [18]: 43, 
serta OS. Al-Qashash [28]: 81. Tiga kali disebut 
di dalam bentuk mutsanna, fi'atain (y= dua 
golongan), yaitu di dalam QS. Ali Imran [3]: 13, 
QS. An-Nisa [4]: 88, dan QS. Al-Anfal [8]: 48. 

Di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 249, kata fi'ah 
(15) disebut dua kali, yang pertama dirangkai- 
kan dengan kata sifat galilah ( AN ) yang berarti 
'sedikit', dan yang kedua dirangkaikan dengan 
kata sifat katsirah ( 5x5 ) yang berarti ‘banyak’. 
Menurut Abul Qasim Al-Balkhi, fi'atun qalilah 
(36 15) yang dimaksud oleh ayat itu adalah 
angkatan perang dari orang-orang yang beriman 
di bawah pimpinan Talut. Sebagian kecil dari 
mereka memiliki keyakinan yang kuat dan 
merekalah yang berkata, “Berapa banyak terjadi 
bahwa golongan yang sedikit dapat mengalah- 
kan golongan yang banyak atas izin Allah.” 
Adapun fi'atun katsirah ( 3725 45 ) yang dimaksud 
oleh ayat itu adalah angkatan perang dari orang- 
orang kafir di bawah pimpinan Jalut, dengan 
jumlah tentara yang lebih banyak dan peralatan 
perang yang lebih lengkap. Di dalam QS. Ali 
'Imran [3]: 13 dikemukakan adanya dua golongan 
dengan kriteria berbeda yang berhadapan di 
dalam suatu peperangan, yaitu angkatan perang 
dari orang-orang yang beriman dan dari orang- 
orang kafir. 

Di dalam QS. Al-Anfal [8]: 16 dan 45, 
dikemukakan sebagian dari aturan perang yang 
harus diperhatikan oleh orang-orang yang 
beriman. Mereka tidak dibenarkan menarik diri 
ketika berhadapan dengan pasukan musuh di 
suatu peperangan kecuali untuk mengatur 
strategi atau bergabung dengan pasukan lain. 
Di samping itu, mereka juga harus memiliki 
semangat yang tangguh, pendirian yang kuat, 
dan selalu ingat kepada Allah. Penegasan ini 
dikemukakan di dalam OS. Al-Anfal (8): 16 dan 
45. Kata fi'ah (45) di dalam Ayat 16 berarti 
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'pasukan kaum Muslim', sedangkan di dalam 
Ayat 45 berarti ‘pasukan musuh’. Di dalam OS. 
Al-Anfal [8]: 19 dan 48, kata itu mengandung 
pengertian orang-orang musyrik dan tipu daya 
setan untuk mengabarkan peperangan. Ayat 19 
menegaskan bahwa angkatan perang orang- 
orang musyrik, sekali pun besar dan kuat, tidak 
akan menyelamatkan mereka dari kehancuran. 
Peringatan serupa juga dikemukakan di dalam 
OS. Al-Kahfi [18]: 43, dan OS. Al-Oashash [28]: 
81. OS. An-Nisa' [4]: 88 memuat teguran ter- 
hadap kaum Muslim yang terpecah menjadi dua 
golongan yang memusuhi mereka. Adapun di 
dalam OS. Al-Anfal [8]: 48, dimuat salah satu di 
antara tipu daya setan untuk menyulut pe- 
perangan. Kepada setiap pasukan, ditimbulkan 
rasa percaya diri bahwa pasukan mereka pasti 
menang dan dia bersedia menjadi pelindung 
mereka. Akan tetapi, setelah kedua pasukan itu 
saling berhadapan, setan berlepas tangan dari 
tanggung jawab dan janji-janji sebelumnya. 
& Zulfikri « 


FIDA' (5138) 
Fidd' ( „Va ) merupakan bentuk mashdar dari kata 
fada, yafdi ( si s5) dan berarti ‘tebusan’. Kata 
ini bisa digunakan sebagai nama bagi pem- 
bayaran uang atau harta di dalam jumlah 
tertentu untuk membebaskan diri seseorang dari 
statusnya sebagai tawanan perang. Bisa pula 
digunakan sebagai nama bagi pembayaran uang 
atau harta dengan jumlah tertentu, karena 
perintah Allah, untuk menebus diri seseorang 
dari beban dosa karena pelanggaran yang 
dilakukannya di dalam pelaksanaan suatu 
ibadah tertentu, seperti ibadah puasa Ramadan, 
dan ibadah haji. Untuk pengertian kedua ini, kata 
fidô’ ( K4 ) merupakan sinonim bagi kata fidyah 
(233). 

Di dalam Al-Qur'an kata fidd («55 ) disebut 
di dalam OS. Muhammad [47]: 4, berbicara 
mengenai status orang-orang kafir yang ditawan 
oleh kaum Muslim di dalam suatu peperangan. 
Mereka boleh membebaskan kembali tawanan 
itu dan boleh pula menuntut tebusan, baik 
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berupa uang maupun pertukaran antara sesama 
tawanan perang. Kata fidyah ( 43 ) disebutkan 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 184 (berkaitan 
dengan ibadah puasa Ramadan), QS. Al-Baqarah 
[2]: 196 (berkaitan dengan ibadah haji), dan OS. 
Al-Hadid (57): 15. Di dalam QS. Al-Hadid (57): 
15, Allah menegaskan bahwa pada Hari Kiamat 
nanti, fidyah ( 43 ) atau tebusan atas dosa 
seseorang, baik orang Mukmin maupun orang 
kafir, tidak akan diterima-Nya lagi. 

Kata fada' (455) yang seasal dengan fidâ’ 
( -12 ) disebut di dalam OS. Ash-Shaffit (371: 107. 
Di dalam ayat ini, Allah mengakui dan meng- 
hargai ketulusan niat Nabi Ibrahim untuk 
melakukan pengorbanan yang diperintahkan- 
Nya dan menebusinya dengan seekor sembelih- 
an yang besar. Kata-kata lain yang seasal dengan 
fida' (3) ini, yaitu tufadi (V5 = kamu 
mengambil tebusan) disebut di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 85, iftada ( $351 ) disebut di dalam 
OS. Ali “Imran (3): 91, iftadat ( :-,35) ) disebutkan 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 229 dan OS. Yiinus 
(101: 54, iftadaw (1,55! ) di dalam OS. Az-Zumar 
(391: 47, OS. Al-Ra'd (13): 18, yaftadi (“s5 ) 
disebut di dalam OS. Al-Ma'arij [70]: 11, dan 
yaftadi (1x4 ) disebutkan di dalam OS. Al- 
MS 'idah (5): 36. Kata-kata yang disebut terakhir 
ini, kecuali tufâdû (1,565 ), berarti ‘memberi 
tebusan’. & Zulfikri « 


FIDYAH (145) 

Fidyah adalah bentuk mashdar dari kata fadi-yafdi 
(ce Sa) yang berarti ‘menjamin atau 
menjaga kesalamatan manusia dengan pem- 
berian tebusan'. Sebagai contoh, , fadâl- mar'atu 
nafsahd min zaujihâ (Ca a Gai Keh es = istri 
menebus dirinya dari suaminya). Artinya, dia 
menyerahkan sejumlah harta kepada suaminya, 
sehingga suami dengan rela menceraikannya. 
Dengan berbagai derivasinya, kata fidyah (115) 
di dalam Al-Our'an disebutkan sebanyak 13 kali. 
Penggunaannya sebagian besar di dalam bentuk 
kata kerja seperti yang terdapat di dalam OS. 
Ash-Shaffat (37): 107, OS. Al-Baqarah [2]: 85 dan 
229: OS. Ali “Imran [3]: 91; OS. Yûnus [10]: 54: OS. 
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Ar-Ra'd [13]: 18: OS. Az-Zumar [39]: 47: OS. Al- 
Ma'idah [5]: 36: dan OS. Al-Ma'arij [70]:11. 

Bentuk kata pertama, yaitu fadâ («5 = 
menyerahkan tebusan) terdapat di dalam OS. 
Ash-Shaffat [37]: 107. Ini digunakan di dalam 
kaitan dengan penyembelihan putra Nabi 
Ibrahim as., Ismail as., tatkala mereka diuji untuk 
membuktikan mimpi yang benar (ru 'yah shidigah) 
yang dialami oleh Nabi Ibrahim as. Namun, 
dengan ketentuan Allah, alat yang dipakai 
Ibrahim as. tidak dapat menebas leher Ismail dan 
untuk meneruskan kurban, Allah menggantinya 
dengan seekor sembelihan yang besar. Peristiwa 
ini menjadi dasar bagi disyariatkannya kurban 
yang dilakukan pada hari raya haji. 

Bentuk kata kerja kedua, yaitu fada yufadi 
atau tufadi (ss Ai sú; — (556 = membebaskan 
dan mengambil tebusan atau saling menukar 
tawanan) terdapat di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
85. Ayat ini berkenaan dengan kisah orang 
Yahudi di Madinah pada permulaan hijrah; 
Yahudi Bani Quraizhah bersekutu dengan suku 
Aus, dan Yahudi dari Bani Nadir bersekutu 
dengan orang-orang Khazraj. Di antara suku Aus 
dan suku Khazraj sebelum Islam selalu terjadi 
persengketaan dan peperangan yang menyebab- 
kan Bani Quraizhah membantu Aus dan Bani 
Nadir membantu orang-orang Khazraj, sampai 
di antara kedua suku Yahudi itu pun terjadi 
peperangan dan tawanan-tawanan karena 
membantu sekutunya. Akan tetapi, jika kemudi- 
an ada orang-orang Yahudi tertawan maka 
kedua suku Yahudi itu bersepakat untuk me- 
nebusnya sekalipun mereka tadinya berperang. 

Bentuk kata kerja ketiga, yaitu iftadâ yaftadi 
(SAR — sii = menebus) terdapat di dalam tujuh 
ayat dari sembilan ayat yang telah disebutkan. 
Enam dari tujuh ayat (kecuali OS. Al-Bagarah 
(2): 229) semuanya berbicara tentang penebusan 
diri orang-orang kafir dan orang-orang menafik 
di akhirat menyangkut dosa yang telah mereka 
lakukan selama mereka berada di dunia. Pe- 
nebusan diri seperti itu jelas tidak akan diterima 
oleh Allah. Tempat mereka tetap di neraka. 
Adapun OS. Al-Baqarah [2]: 229) justru berbicara 
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tentang penebusan diri dan istri-istri yang ingin 
melepaskan diri dari ikatan perkawinan dengan 
bayaran kepada suaminya (sebagai imbalan 
kerugiannya membayar mahar, nafkah, dan lain 
sebagainya). Khuli' ( &- ) yaitu permintaan cerai 
seorang istri kepada suami dengan keharusan 
membayar sejumlah uang yang lazim disebut 
dengan istilah uang 'iwadh (5 = uang peng- 
ganti). 

Kata fidyah (555 ) di dalam pengertian syara' 
(hukum Islam) sebagai terdapat di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 184 dan 196. Fidyah ialah sesuatu 
yang diserahkan sebagai tebusan. Penebusan 
yang dilakukan oleh seseorang melalui duajalan, 
yaitu puasa dan sedekah. 

OS. Al-Bagarah (2): 184 berbicara tentang 
kewajiban membayar fidyah bagi seseorang yang 
tidak sanggup melakukan puasa dan tidak pula 
mampu untuk menggantinya pada hari-hari 
lain. Mereka yang dimungkinkan membayar 
fidyah sebagai pengganti puasa ialah: 

1. Orang yang sudah tua, 

2. Orang yang terus-menerus sakit, dan sulit 
diharapkan kesembuhannya: 

3. Perempuan hamil dan yang sedang menyusui 
jika mereka khawatir bahwa berpuasa akan 
menimbulkan efek negatif terhadap per- 
kembangan dan kesehatan bayinya, serta 

4. Para pekerja berat yang tidak memunyai 
sumber rezeki lain kecuali dari pekerjaan 
berat tersebut. 

Bentuk fidyah yang harus ditunaikan oleh 
orang yang mendapat keringanan untuk tidak 
berpuasa adalah memberi makan fakir miskin 
setiap hari ketika ia tidak berpuasa. Adapun 
tentang banyaknya makanan yang harus 
diberikan kepada fakir miskin itu terdapat 
perbedaan pendapat. Ada yang mengatakan 1/ 
2 sak (gantang - kurang lebih 3,125 kg.) gandum 
atau kurma: ada yang mengatakan satu sak atau 
satu mud (lima per enam liter) menurut Syafi'i 
dan sebagainya. Namun, ada juga yang me- 
ngatakan tergantung pada kebiasaan makanan 
setempat. Yang dimaksud adalah sebesar dan 
sebanyak kebiasaan makan orang yang mem- 
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bayar fidyah itu sendiri, baik kualitas maupun 
kuantitasnya. 

OS. Al-Baqarah [2]: 196 menjelaskan fidyah 
yang berkenaan dengan pelanggaran pelaksana- 
an ibadah haji. Di antaranya ialah (1) memakai 
pakaian berjahit bagi laki-laki yang sedang 
berihram; atau tahallul ( jaś = mencukur rambut) 
sebelum waktunya. Orang tersebut wajib 
membayar fidyah dengan memilih salah satu dari 
tiga macam fidyah yang sesuai dengan ke- 
mampuannya, yaitu a) menyembelih seekor 
kambing, b) puasa tiga hari, atau c) memberi 
makan enam orang miskin sebanyak tiga sak 
kurma. Bentuk dan pilihan fidyah ini dijelaskan 
di dalam hadits Rasulullah saw. dari Ka'ab yang 
diriwayatkan oleh Bukhari, Muslim, dan Abu 
Daud. Berdasarkan hadits tersebut, puasa tiga 
hari sebagai fidyah dilaksanakan di Mekah, 
kemudian setelah kembali ke kampungnya, si 
pelaku masih dikenai wajib puasa selama tujuh 
hari lagi. (2) Jika pelanggaran yang dilakukan oleh 
seorang yang sedang ihram itu berbentuk 
berhubungan badan suami-istri, maka di sam- 
ping ibadah haji yang bersangkutan batal, orang 
itu dikenakan kaffarah (is = denda), yaitu 
memilih antara memerdekakan budak, puasa 
dua bulan berturut-turut, atau memberi makan 
orang miskin sebanyak 60 orang. 

Fidyah di dalam arti 'penebusan dosa di 
akhirat' yang dilakukan oleh orang-orang 
munafik dan orang-orang kafir, seperti terdapat 
di dalam OS. Al-Hadid [57]: 15, jelas tidak akan 
dikabulkan oleh Allah. 

Adapun kata fida (4g ) di dalam OS. 
Muhammad [47]: 4 itu berarti ‘menerima 
tebusan'. Ayat ini berbicara tentang sikap orang- 
orang Mukmin menghadapi orang-orang kafir 
di dalam peperangnan. Salah satu sikap tersebut 
adalah apabila umat Islam mengalahkan orang- 
orang kafir, mereka diperbolehkan menawan 
orang-orang itu dan sesudah itu boleh mem- 
bebaskannya dengan menerima tebusan atau 
membebaskannya sama sekali. 


& Kamaluddin Abunawas & 
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FISHÂL ( Júa ) 

Kata ini berasal dari fashala, yafshilu, fashlan, 
fushûlan, fishâlan (Yos, I'a, Kas Jais as ) yang 
berarti faraga (5:5 = memisahkan), gatha'a (abs = 
memutuskan), bayyana (5 = menjelaskan, 
merinci), fathama ( «&s = menyapih) dan kharaja 
(2 = keluar). Kesemua pengertian ini terdapat 
di dalam Al-Our'an. 

Kata fishal ( Jtas ) dengan berbagai derivasi- 
nya ditemukan sebanyak 43 kali di dalam Al- 
Our'an, 21 kali di dalam bentuk kata benda dan 
22 kali di dalam bentuk kata kerja. 

Kata fishdl (Jtas ) berarti fithim ( AB = 
menyapih). Kata ini disebut tiga kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
233, OS. Luqman (31): 14, dan OS. Al-Ahgaf [46]: 
15. Dinamakan menyapih karena seorang anak 
berhenti minum air susu ibunya dan berganti 
dengan makan makanan. Ada juga yang me- 
ngatakan fishâl ( Jus ) itu terjadinya pemisahan 
ibu dengan anak apabila telah memungkinkan, 
namun, tidak menimbulkan kesengsaraan 
terhadap anak. 

Kata fashilah (Has) memunyai asal yang 
sama dengan fishil (juss ). Kata ini di dalam Al- 
Our'an disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Ma'arij [70]: 13. Pengertian fashilah (das) di 
dalam ayat ini adalah kaum famili atau karib 
kerabat. Fashilatur rijal ( Ju das ) adalah karib 
kerabat seseorang. Pengertian ini diambil karena 
pada dasarnya seseorang anak terpisah dan 
berasal dari kedua orang tuanya, begitulah 
seterusnya sehingga menjadi keluarga besar atau 
kaum famili. 

Kata fashshala, yufashshilu, tafshilan, mufash- 
shalan ( Kai Kai Kai Kas ) adalah bentuk mazid 
(yaitu bentuk kata yang telah mendapat 
tambahan huruf). Dalam Al-Our'an kata ini 
disebut 24 kali dan artinya berkisar pada 
‘menjelaskan, menerangkan dan merinci’. 


% Zainuddin & 
FITHRAH (35 ) 


Kata fithrah ( z$; ) berasal dari akar kata fathr 
(55). Di dalam Al-Qur'an kata fithrah (35) 
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hanya disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Ar- 
Ram (30): 30. 

Kata fithrah ( z}; ) di dalam ayat ini sering 
dihubungkan dengan hadits Bukhari dan Muslim 
yang menginformasikan bahwa semua anak 
diciptakan di dalam keadaan fithrah, tetapi orang 
tua (lingkungannya) yang mengalihkannya dari 
fithrah itu. 

Ulama sepakat mengartikan fithrah (35 ) 
sebagai asal kejadian atau kondisi awal. Akan 
tetapi, mereka berbeda pendapat di dalam 
menetapkan kondisi awal atau asal kejadian 
tersebut. 

Sementara ulama mengartikan fithrah 
(3s ) di dalam Al-Qur'an OS. Ar-Riim [30]: 30 
bahwa Allah menciptakan potensi ma 'rifatul iman 
(0WYI8,4 = potensi untuk beriman) pada diri 
manusia berbarengan dengan waktu pencipta- 
annya. Potensi ini dapat dikembangkan manusia 
sendiri dengan bantuan daya-daya yang di- 
milikinya dan bimbingan rasul, yang akhirnya 
mengantarkannya beriman kepada Allah swt. 

Pendapat di atas berbeda dengan pendapat 
yang mengatakan bahwa fithrah ( z}; ) berarti 
'iman bawaan dari lahir' atau bahwa “Allah swt. 
memberikan iman kepadanya ketika masih di 
dalam rahim bundanya'. Pendapat terakhir ini 
didasarkan pada pemahaman dari arti OS. Al- 
A'raf [7]: 172 yang menyatakan, “Dan ingatlah, 
ketika Tuhanmu mengeluarkan keturunan anak-anak 
Adam dari sulbi mereka dan Allah swt. mengambil 
kesaksian terhadap jiwa mereka (seraya berfirman) 
“Bukankah Aku Tuhanmu?” Mereka menjawab, “Betul 
(Engkau Tuhan kami), kami menjadi saksi." 

Jika pendapat yang menyatakan bahwa 
bawaan sejak lahir diterima maka konsekuensi- 
nya manusia wajib bersyukur kepada Allah swt. 
sekalipun para rasul tidak datang. Hal ini berarti 
manusia harus mempertanggungjawabkan 
keimanannya, yang pada hakikatnya bukan 
merupakan usahanya sendiri. Hal itu tidak logis. 
Yang logis adalah bahwa Allah swt. hanya 
membekali manusia dengan potensi iman, 
manusia sendirilah yang bertanggung jawab 
terhadap aktualisasi atau pengejawantahannya 
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berupa perbuatan. Ini berarti bahwa manusia 
benar-benar bertanggung jawab atas segala 
perbuatannya sendiri. & Sirajuddin Zar & 


FITNAH (153) 

Kata fitnah (15 ) dan kata lain yang seasal dengan 
itu disebut sebanyak 60 kali di dalam Al-Our'an. 
Kata fitnah (15 ) berasal dari kata dasar fatana 
(¿5 ) yang berarti ‘membakar logam emas atau 
perak untuk menguji kemurniannya'. Orang 
yang membakar emas untuk menguji kemurni- 
annya disebut al-fatin ( púl ). Kata fitnah (15) 
juga berarti 'membakar secara mutlak', 'me- 
neliti’, ‘kekafiran’, ‘perbedaan pendapat', 'ke- 
zaliman’, ‘hukuman’, dan ‘kenikmatan hidup’. 
Kata yang hampir semakna dengan fitnah (15 ) 
adalah al-bald' (SG ), yang juga banyak disebut 
di dalam Al-Our'an. Semua kata yang berasal 
dari kata itu pada dasarnya mengandung makna 
'menguji atau mencoba'. Itulah sebabnya maka 
setan disebut juga al-fitan ( „si ) (di dalam OS. 
Al-A'raf (7): 27) karena ia merupakan cobaan atau 
ujian bagi keimanan manusia. 

Al-Qur'an menggunakan kata fitnah (15 ) 
dengan arti ‘kezaliman’ di dalam OS. Al-Burij 
[85]: 10. Ditegaskan bahwa orang-orang yang 
enggan bertobat dari tindakan menzalimi atau 
menganiaya kaum Muslim akan merasakan 
siksaan neraka jahanam. Bahkan, kaum Mukmin 
diperintahkan untuk memerangi kezaliman itu, 
yang sekaligus berarti menghilangkan fitnah (15 
- penganiayaan/kezaliman) (di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 191). Al-Qur'an menggunakan kata 
ini dengan pengertian 'membakar secara mutlak', 
yaitu membakar orang-orang yang berdosa di 
neraka (OS. Adz-Dzariyat (51): 13). Kata fitnah (15) 
dengan arti 'siksaan' atau 'hukuman', misalnya 
digunakan di dalam OS. Al-Anfal (8): 25. Di- 
nyatakan bahwa kaum Mukmin bertanggung 
jawab atas terpeliharanya akhlak sosial sehingga 
tidak turun siksaan Tuhan. Kalau siksaan itu tiba, 
ia akan menimpa, bukan hanya orang-orang yang 
zalim saja, tetapi merata kepada semuanya. 

Kata fitnah (15) dengan arti 'cobaan' atau 
'ujian terhadap keimanan bagi orang-orang 
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beriman pada umumnya, bermacam wujudnya. 
Di antaranya a) anak dan harta (OS. At-Taghabun 
[64]: 15) karena anak dan harta yang dimiliki 
dapat menjauhkan pemiliknya dari sifat takwa: 
b) kebaikan dan keburukan: kebaikan berupa 
kesehatan, kekayaan, kepandaian dan sebagai- 
nya, ataupun penderitaan karena kemiskinan, 
penyakit, dan tekanan, semuanya merupakan 
cobaan keimanan (OS. Al-Anbiya [21]: 35 dan 
OS. An-Nahl (161: 110): c) ilmu sihir (OS. Al- 
Baqarah (2): 102) dan yang sejenis dengan itu 
karena ilmu sihir dapat menyengsarakan orang 
lain dan menjatuhkan diri ke dalam kekafiran; 
d) kezaliman dan kekacauan yang mengancam 
kaum Mukmin (OS. Al-Baqarah [2]: 193). Bahkan, 
Al-Qur'an menegaskan bahwa kezaliman dan 
kekacauan keburukannya melebihi pembunuh- 
an (OS. Al-Baqarah [2]: 217): e) kenikmatan hidup 
juga dinamai fitnah (15 ) (OS. Az-Zumar [39]: 49), 
f) godaan dan pengaruh-pengaruh luar yang 
dapat mengarahkan orang untuk mengikuti 
hawa nafsu dan bertindak melanggar ketentuan 
Allah (OS. Al-Maidah [5]: 48-49). 

% A. Rahman Ritonga & 


FU'AD (av ) 

Kata fu'ad (sg ) berasal dari kata fa'ada ( 3G ) yang 
berarti ‘mengenai’ atau ‘menimpa’ karena panas 
yang membakar. Dari pengertian ini, kata fu'dd 
(sis) digunakan untuk menyebut ‘hati’ dari 
makhluk hidup, baik manusia maupun yang lain. 
Pengertian semacam itu bisa dikaitkan dengan 
kata tafa'ud (365) yang berarti ‘menyala’ atau 
‘bergelora’. Panas merupakan sumber energi 
yang dapat memberikan perasaan segar dan 
dapat pula menghanguskan benda-benda lain di 
sekitarnya. Demikian pula dengan hati manusia 
yang bergelora laksana panasnya nyala api. Dia 
dapat membangkitkan semangat seseorang dan 
dapat pula melemahkannya. Bentuk jamak dari 
kata fu'Ad (5 ) adalah af'idah ( zasi ). 

Kata fu'Ad (s5 ) di dalam Al-Qur'an disebut 
lima kali, yaitu di dalam OS. Al-Isra' (17): 36, OS. 
Al-Oashash [28]: 10, OS. An-Najm [53]: 11, OS. 
Al-Furqan [25]: 32, dan OS. Had [11]: 120. Kata 
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af'idah ( šasí ) disebut sebelas kali, yaitu di dalam 
QS. Al-An'am [6]: 110 dan 113, QS. An-Nahl [16]: 
78, QS. Ibrahim [14]: 37 dan 43, QS. Al-Mu'minan 
(231: 78, QS. As-Sajadah (321: 9, QS. Al-Ahgaf [46]: 
26 terulang dua kali, QS. Al-Mulk (67): 23, serta 
QS. Al-Humazah (104): 7. 

Di dalam OS. Al-Isra' [17]: 36, QS. An-Nahl 
[16]: 78, OS. Al-Mu'minin [23]: 78, OS. As- 
Sajadah [32]: 9, OS. Al-Ahgaf [46]: 26, dan OS. 
Al-Mulk [67]: 23, penyebutan kata fu'id ( x% ) 
atau af'idah (3x5!) diiringi dengan penyebutan 
kata as-sam' («Ji ) dan kata al-bashar ( „< ) atau 
al-abshir (xi ). Itu menunjukkan betapa 
eratnya kaitan di antara hati manusia dan 
pendengaran serta penglihatan mereka. Apa 
yang didengar atau dilihat berpengaruh ter- 
hadap gelora hatinya. 

Adapun di dalam OS. Al-Oashash [28]: 10, 
OS. An-Najm [53]: 11, OS. Al-Furqan [25]: 32, OS. 
Had [11]: 120, OS. Al-An'am [6]: 113, OS. Ibrahim 
[14]: 37 dan 43, serta OS. Al-Humazah (104): 7 
kata fuâd ( x% ) atau af'idah (zasf) disebut 
tersendiri dan tidak diiringi dengan penyebutan 
kata as-sam' («bl ) dan al-bashar ( „x5 ). Kata fudd 
(s3) atau af'idah (251) di dalam ayat-ayat ini 
disebut setelah penyebutan peristiwa besar, baik 
di dalam kehidupan di dunia maupun di akhirat 
nanti. Di dalam OS. Had (11): 12, misalnya, 
dinyatakan bahwa pemberitaan mengenai 
perjuangan berat yang dijalankan oleh para rasul 
terdahulu bertujuan untuk memantapkan hati 
Nabi saw. Di dalam OS. Al-Humazah [104]: 7 
ditegaskan bahwa neraka huthamah ( 2.25 ) itu di 
akhirat nanti panasnya sampai ke hati para 
penghuninya. & Zulfikri * 


FUJJAR (54) 

Kata fujjar (&4 ) adalah jamak dari fajir ( >ú ), 
yaitu ism fa'il dari kata dasar fajara— yafjiru — fajran/ 
fujûran (1s Va Im a ). Selain fujjar (Es ), 
bentuk jamak dari fâjir ( >ú ) yang lain adalah 
fajarah (3,55 ). Kata fajara (55 ) di dalam berbagai 
bentuknya disebut 24 kali di dalam Al-Our'an, 
tersebar di dalam 16 surah (3 Madaniyah dan 13 
Makkiyah). 
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Fajara ( >% ), menurut bahasa, berarti 
‘memancarkan’, ‘mengalirkan’, ‘menerbitkan’, 
dan ‘menyingsingkan’. Menurut Al-Ashfahani di 
dalam Mu'jam-nya, fajara ( 53 ) adalah syaggu 
syai'in syaggan wâsi'an (Lu) ÓS s5 55 = mem- 
belah, menetak, merengkah dengan belahan, 
tetakan, rengkahan yang luas/lebar). Maka, di 
dalam hal ini tersimpul pengertian memancar- 
kan, mengalirkan, menerbitkan/menyingsingkan. 
Bila air memancar berarti ia menetak tanah/bumi 
seperti yang tergambar di dalam QS. Al-Qamar 
[54]: 12, dan bila sungai mengalir ia akan 
membelah kebun seperti yang difirmankan Allah 
di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 33). Shubuh disebut 
fajr ( >ó ) karena ia membelah malam seperti 
terdapat di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 187. 

Selain pengertian di atas, fajara (55) 
menurut Al-Ashfahani, juga berarti syagga sitrad 
diyanah ( #63 i G5 = mendobrak, melanggar 
batas/dinding agama). Ke dalam kelompok ini 
dapat dimasukkan arti kadzaba ( G37 = berdusta), 
fasada (115 = berbuat kerusakan), asi'a (Ai = 
berbuat maksiat/durhaka), zana (55 = berzina), 
dan “adala ( (jas = menyeleweng) karena semua- 
nya itu merupakan perbuatan yang melanggar 
agama. 

Di dalam Al-Qur'an, kata fajara ( 753 ) atau 
fajjara ( 53 ) dan infajara (“55 ), baik di dalam 
bentuk midhi atau mudhiri'-nya, kalau dihubung- 
kan dengan air/mata air, sungai, dan laut, 
memunyai arti yang termasuk kelompok per- 
tama, yaitu memancarkan, mengalirkan, meluap- 
kan, dan menerbitkan. Sebagai contoh dapat 
dilihat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 74, wa inna 
minal kujarati lama yatafajjaril minhul anhir 
(ENI Ka min Ud ERT] Ga Ola = - padahal, di 
antara batu-batu itu sesungguhnya ada yang 
mengalir sungai-sungai darinya) dan OS. Al-Isra' 
[17]: 90. Akan tetapi, bila kata itu tidak 
dihubungkan dengan kata yang disebutkan di 
atas maka ia memunyai arti yang termasuk 
kelompok kedua, yaitu “berbuat maksiat atau 
durhaka’, seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Giyamah | (751: 5, bal yuridul i insânu li yafjura amamah 
(GU Sa yag dap J4 = bahkan manusia 
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menghendaki supaya (terus) berbuat maksiat/ 
mendurhaka di masa yang akan datang). 

Sehubungan dengan itu, kata fujjâr (45) 
dan fajarah ( 553 ) sebagai jamak dari fdjir ( >ú ) 
dapat diartikan sebagai 'para pelaku/orang- 
orang yang berbuat maksiat’, ‘para pendusta’, 
'para pezina', dan ‘para pembuat kerusakan’, 
yang semuanya itu adalah orang-orang yang 
telah melanggar batas-batas agama. 

Di dalam Al-Qur'an kata fujjâr (&5 ) 
disebut tiga kali yaitu di dalam OS. Shad [38]: 
28, OS. Al-Infithar [82]: 14, dan OS. Al-Muthaffifin 
(831: 7), sedangkan kata fajarah ( 5753 ) satu kali, 
yaitu di dalam OS. ‘Abasa [80]: 42. 

Fujjar (Es) di dalam OS. Shad [38]: 28 
ditempatkan sebagai lawan dari muttagin ( „p ). 
Ayat tersebut menjelaskan bahwa fujjir ( 64) 
adalah orang yang berbuat kerusakan di muka 
bumi, sedangkan muttagin ( pi% ) adalah orang 
yang beriman dan beramal saleh. 

Sejalan dengan itu, di dalam OS. Asy- 
Syams [91]: 8 dijumpai pula kata fujûr (3) 
sebagai lawan taqwa (.s,5 ). Keduanya diilham- 
kan Allah kepada jiwa manusia. 

Di dalam OS. Al-Infithar (82): 13-14, 
terdapat penjelasan mengenai tempat fujjdr 
( é ) di akhirat nanti. Di sini terlihat pula kata 
fujjâr (53) dipertentangkan dengan abrar ( v; ). 

OS. At-Tathfif [83]: 7 berbicara mengenai 
kitab/catatan perbuatan fujjir ( 64 ) yang 
berada di dalam sijjin ( 5 = nama kitab yang 
mencatat segala perbuatan orang yang durhaka), 
sedangkan catatan perbuatan abrar (jt) ter- 
dapat di dalam “lliyyin (Is ) (OS. At-Tathfif [83]: 
18). 

Kata fâjir ( „ú ) yang terdapat di dalam OS. 
Nuh (71): 27 muncul berdampingan dengan kata 
kaffar (us = sangat kafir). Ayat ini menjelaskan 
bahwa orang-orang kafir itu akan menyesatkan 
hamba-hamba Tuhan yang patuh dan hanya 
akan melahirkan anak yang akan berbuat 
maksiat lagi sangat kafir, fajiran kaffar (1 Jå% 1-6 ). 
Begitu juga di dalam OS. 'Abasa (80): 42 terdapat 
kata fajarah ( 553 ) yang berdampingan dengan 
kaffarah (35 ). * Nurbaiti Dahlan # 
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FULK (3) 

Kata fulk («5 ) merupakan ism jamid, yaitu tidak 
memunyai akar kata selain dari kata itu sendiri, 
tidak berasal dari akar kata falaka («5 ) dan tidak 
pula dari akar kata yang lain. Di dalam Al-Qur'an 
kata fulk («5 ) disebut 23 kali, misalnya di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 164, OS. Al-A'raf (7): 64, OS. 
Yinus (10): 22, dan 73 OS. Had (11): 37 dan 38, 
OS. Ibrahim [14]: 33, serta OS. An-Nahl [16]: 14. 
Di dalam penggunaannya kata fulk ( SB) itu 
disebut di dalam bentuk mufrad mudzakkar dan 
berarti markib («&': = kendaraan), seperti di 
dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 119. Selain dari- 
pada itu, ada pula yang disebut di dalam bentuk 
jamak mu'annats dan dirangkaikan dengan kata 
sifat mawikhira ( sxy ) sehingga berarti kapal/ 
perahu yang berlayar, seperti di dalam OS. An- 
Nahl [16]: 14. 


Bahtera yang berlayar di lautan sebagai tanda kekuasaan 
Allah swt. 


Kata fulk («5 ) di dalam Al-Qur'an ber- 
bicara mengenai dua konteks utama. Pertama, 
sebagai tanda-tanda kekuasaan Allah swt. Ini 
antara lain dapat ditemukan di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 164, QS. Yûnus [10]: 22, QS. Ibrâhîm 
[14]: 32, QS. An-Nahl [16]: 14, dan QS. Al-Isra' 
[17]: 66. Ayat-ayat tersebut menjelaskan sebagi- 
an tanda kekuasaan Allah, yakni bahtera atau 
kapal yang berlayar di lautan menurut ketentu- 
an yang telah digariskan oleh-Nya antara lain 
adalah terjadinya angin darat dan angin laut 
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sehingga para nelayan, misalnya, dapat me- 
rencanakan saat melaut dan saat kembali ke 
darat. Di samping itu, kapal dapat digunakan 
sebagai alat untuk mencari karunia Allah di 
lautan, seperti ikan dan mutiara. 

Kedua, yang dikandung oleh kata fulk (5) 
tersebut adalah sejarah perjuangan berat yang 
dilakukan oleh Nabi Nuh di dalam menyeru 
umatnya supaya beriman kepada Allah. Kisah 
ini dapat dilihat di dalam OS. Al-A'raf (7): 64, 
OS. Yiinus [10]: 73, OS. Had (11): 37 dan 38, OS. 
Al-Mu'miniin [23]: 27 dan 28, serta OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 119. Ayat-ayat tersebut menjelas- 
kan bahwa ketika penentangan dan pendustaan 
oleh umat Nabi Nuh sudah melampaui batas, 
Allah memerintahkannya untuk membuat 
sebuah bahtera sehingga beliau bersama peng- 
ikutnya dapat terhindar dari banjir yang 
melanda sebagai siksa akan kedurhakaan umat- 
nya. Pengungkapan kisah ini kembali bertujuan 
untuk dijadikan sebagai iktibar oleh manusia 
yang hidup sesudah terjadinya peristiwa itu. 
& Zulfikri % 


FURQAN (043) 

Kata furgin terulang tujuh kali di dalam Al- 
Qur'an, enam kali berbentuk ma'rifah, al-furgan, 
antara lain pada OS. Al-Baqarah [2]: 53 dan 185, 
OS. Ali “Imran (3): 4, serta OS. Al-Anfal (8): 41. 
Akar kata furgin adalah faraga ( 57; ) yang berarti 
‘memisahkan’, ‘membedakan’, dan ‘membelah’, 
seperti digunakan di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
53. Kata al-furqân, menurut Ibnu Faris berarti 
'waktu shubuh' karena pada saat itu terpisah 
gelapnya malam dengan terangnya siang. 
Namun, penggunaan kata furgin, menurut Al- 
Ashfahani lebih ditekankan pada pembedaan 
antara yang hak dengan yang batil, antara yang 
benar dengan yang salah. 

Al-Furgin merupakan salah satu nama dari 
Al-Our'an yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw., juga nama bagi Taurat yang 
diturunkan kepada Nabi Musa as. dan Nabi 
Harun as., seperti disebutkan di dalam QS. Al- 
Anbiya' [21]: 48. 


235 


Furgan 


OS. Al-Baqarah [2]: 53 menyebutkan 
bahwa Allah swt. memberikan kepada Musa Al- 
Kitab (Taurat) dan Al-Furqan. Namun, para ulama 
berbeda pendapat mengenai makna al-furgin 
yang tedapat di dalam ayat itu. Pertama, 
menurut Ibnu Abbas, yang dimaksud dengan 
kata al-furgan adalah Taurat itu sendiri. Kedua, 
yang dimaksudkan adalah peristiwa terbelah- 
nya laut oleh Nabi Musa as. Ketiga, pemisahan 
di antara yang halal dan yang haram, pemisahan 
dan perbedaan antara Nabi Musa as. dan 
pengikut-pengikutnya yang beriman dengan 
Firaun dan pengikut-pengikutnya yang kafir, 
karena yang pertama selamat, sedangkan yang 
kedua tenggelam. Keempat, yang dimaksud 
adalah Al-Our'an dengan alasan bahwa di 
dalam ayat tersebut disebutkan, “Kami telah 
memberikan kepada Musa kitab Taurat” dan “Kami telah 
memberikan kepada Muhammad Al-Furgan”. 

Akan tetapi, sekelompok ulama meng- 
anggap lemah pendapat yang terakhir ini karena 
penganut pendapat itu memahami ayat ini secara 
majazi tanpa ada sebab yang memalingkannya 
dari pengertian lahir, padahal, Allah swt. jelas- 
jelas menfirmankan bahwa Dia telah memberi- 
kan kepada Musa Al-Furgin sebagaimana dise- 
butkan di dalam OS. Al-Anbiya (21): 48 itu. 
Sejalan dengan pendapat ini, Mujahid dan 
Oatadah menafsirkan ayat ini dengan “Kami 
(Allah) telah memberikan kepada keduanya 
(Musa dan Harun) kitab Taurat untuk membeda- 
kan antara yang benar dengan yang salah, yakni 
kebenaran di pihak Musa dan kebatilan di pihak 
Firaun yang ditandai dengan terbelahnya laut”. 

Kata al-furgan di dalam OS. Al-Furqan [25]: 
1 ditafsirkan dengan Al-Our'an karena terdapat 
di dalamnya petunjuk untuk memisahkan antara 
yang hak dan yang batil, yang benar dan yang 
salah tentang soal agama. Al-Our'an mendorong 
untuk berbuat kebaikan serta mengingatkan 
agar meninggalkan kejelekan dan keburukan. 
Ibnu Katsir juga menegaskan bahwa kata al- 
furgin yang dimaksud di dalam ayat ini adalah 
Al-Our'an. Ia memberikan alasan— dengan 
menggunakan pendekatan kebahasaan —bahwa 
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kata yang digunakan untuk turunnya Al-Qur'an 
adalah nazzala (<ý; ), suatu bentuk kata yang 
menunjukkan arti “berulang kali atau sering kali 
turun', sedangkan untuk kitab-kitab suci se- 
belumnya digunakan kata anzala ( 3). Kitab- 
kitab suci sebelumnya turun sekaligus di dalam 
jumlah keseluruhan, sedangkan Al-Qur'an turun 
secara berangsur-angsur, ayat demi ayat, hukum 
demi hukum, dan surah per surah. Dengan 
digunakannya kata nazzala di dalam QS. Al- 
Furqan (25): 1, maka kata al-furgin berarti Al- 
Qur'an. Kata al-furgan di dalam OS. Al-Baqarah 
[2]: 185 yang berarti “membedakan antara yang 
hak dan yang batil’ juga menunjuk kepada Al- 
Our'an. Hal ini jelas sekali karena ayat yang 
sebelumnya berbicara tentang diturunkannya 
Al-Our'an pada bulan Ramadan. 

Terlepas dari perbedaan pendapat tentang 
kata al-furgan yang juga bisa menunjuk kepada 
kitab Taurat atau Al-Qur'an, yang jelas keduanya 
adalah kitab samawi. OS. Ali “Imran [3]: 4 
menyebutkan tiga kitab samawi, yakni Taurat 
yang diturunkan kepada Nabi Musa, Injil kepada 
Nabi Isa, dan al-furgan yang berarti Al-Qur'an 
memunyai fungsi yang sama, yakni sebagai 
petunjuk bagi manusia sesuai dengan zamannya 
kitab-kitab suci itu diturunkan. 

Walaupun Al-Our'an disebut dengan al- 
furgin, keduanya memunyai perbedaan penekan- 
an sebagaimana diriwayatkan oleh Abdullah bin 
Sannan dari Abu Abdillah: kata Al-Our'an 
menunjukkan makna kitab suci secara ke- 
seluruhan, sedangkan kata al-furgan menunjuk- 
kan kepada ayat-ayat yang muhkam ( S5 ) yang 
wajib diamalkan. Di samping itu, kandungan al- 
furgan mencakup pembenaran terhadap para 
nabi yang terdahulu. Menurut Abu Muslim, yang 
dimaksudkan dengan al-furqân adalah dalil-dalil 
yang memisahkan yang hak dengan yang batil, 
sedangkan menurut pendapat yang lain lagi, 
yang dimaksud dengan al-furgan adalah pembela- 
an-pembelaan yang pasti bagi Nabi Muhammad 
saw. terhadap orang-orang yang menentangnya 
di dalam soal Nabi Isa as. Selain pendapat- 
pendapat di atas, ada juga yang tidak membeda- 
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kan keduanya. Artinya, sebagaimana halnya al- 
furgan memuat dalil-dalil hukum (keterangan- 
keterangan) yang dibutuhkan untuk membeda- 
kan yang hak dengan yang batil di dalam soal 
agama, maka demikian pula adanya Al-Our'an. 
Kata furgin (yang tidak ber-alif lam) atau kata 
yang berbentuk nakirah (indefinit) seperti yang 
terdapat di dalam OS. Al-Anfal [8]: 29 diartikan 
dengan ‘hidayah dan cahaya yang terpancar dan 
bersemi di dalam kalbu'. Inilah yang menjadi 
kekuatan untuk dapat membedakan yang hak 
dan yang batil dan kekuatan itu hanya diperoleh 
oleh orang-orang yang beriman. Untuk mem- 
peroleh kekuatan itu, dijelaskan di dalam ayat 
itu, hendaknya orang-orang yang beriman itu 
bertakwa di dalam arti takut kepada ancaman 
siksaan Allah dengan meninggalkan segala 
perbuatan maksiat dan menunaikan segala 
perintah-Nya. Menurut Mujahid, orang yang 
memperoleh furgin itu berarti mendapatkan jalan 
keluar di dalam memecahkan persoalan-per- 
soalan dunia dan akhirat, sedangkan As-Suddi 
menyebut orang yang memperoleh furgin itu 
orang yang mendapatkan (jalan) keselamatan. 
Selain itu, ada juga yang menyebut arti furgin 
'kemenangan dan pertolongan'. Kemenangan 
yang diperoleh kaum Muslim di dalam Perang 
Badar melawan kaum musyrikin adalah wujud 
nyata adanya pemisahan antara yang hak 
dengan yang batil. Pada hari itu, kaum Muslim 
memperoleh kemenangan yang gilang-gemilang 
disertai kemuliaan, sedangkan kaum musyrikin 
menanggung kekalahan dan kehinaan. Peristiwa 
kemenangan di dalam Perang Badar yang disebut 
dengan yaumul furgin (GA Sy ) itu diabadikan 
oleh Allah swt. di dalam OS. Al-Anfal (8): 41. 
Al-Furgin juga merupakan salah satu nama 
surah di dalam Al-Our'an, yaitu surah ke-25 
yang terdiri atas 77 ayat. Ia adalah surah 
Makkiyah, yaitu surah yang diturunkan sebelum 
Nabi berhijrah ke Madinah, demikian menurut 
Mujahid dan Qatadah. Adapun menurut Ibnu 
Abbas, tiga ayat di antaranya, yaitu mulai dari 
ayat 68-70, adalah Madaniyyah, yaitu ayat yang 
turun sesudah Nabi berhijrah ke Madinah. 
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Pemberian nama surah ini dengan OS. Al-Furgan 
terambil dari kata al-furgan yang terdapat pada 
ayat pertama di dalam surah ini. Sebagaimana 
dijelaskan di muka, kata al-furgan berarti 'mem- 
bedakan antara yang hak dengan yang batil. 
Maka, pada surah ini pun terdapat ayat-ayat 
yang membedakan kebenaran keesaan Allah swt. 
dengan kebatilan kepercayaan syirik. 

Pokok-pokok isi OS. Al-Furgan yaitu per- 
tama, tentang keimanan: antara lain disebutkan 
bahwa Allah Mahabesar berkah dan kebaik- 
annya; hanya Allah yang menguasai langit dan 
bumi, Allah tidak punya anak dan sekutu; Allah 
bersemayam di atas Arasy; Nabi Muhammad 
saw. adalah hamba Allah yang diutus ke seluruh 
alam, rasul-rasul itu adalah manusia biasa yang 
mendapat wahyu dari Allah; pada Hari Kiamat 
akan terjadi peristiwa-peristiwa luar biasa 
seperti terbelahnya langit, turunnya malaikat ke 
bumi, orang-orang berdosa dihalau ke neraka 
dengan berjalan di atas muka mereka. Kedua, 
tentang hukum, yang memuat ketidakbolehan 
mengabaikan Al-Qur'an; larangan menafkahkan 
harta secara boros atau kikir, larangan mem- 
bunuh atau berzina, kewajiban memberantas 
kekafiran dengan mempergunakan alasan Al- 
Our'an, larangan memberikan persaksian palsu. 
Ketiga, tentang kisah, yang memuat kisah-kisah 
Nabi Musa as., kaum Tsamud, dan kaum Syu'aib. 
Keempat, hal-hal yang lain, misalnya celaan- 
celaan orang-orang kafir terhadap Al-Our'an, 
kejadian-kejadian alamiah sebagai bukti keesaan 
dan kekuasaan Allah: hikmah Al-Qur'an di- 
turunkan secara berangsur-angsur, sifat-sifat 
orang musyrik antara lain mempertuhankan 
hawa nafsu, tidak mempergunakan akal, dan 
tentang sifat-sifat hamba Allah yang sebenar- 
nya. & Mujahid & 


FURUJ (35) 

Kata furij merupakan bentuk mashdar dari faraja 
— yafruju —furujan (WF - #& - 75 ). Di dalam Al- 
Qur'an, kata furij ditemukan hanya enam kali di 
dalam satu bentuk kosa kata, yaitu furij ( zas )} 
tidak ditemukan perubahan bentuk kosa kata 
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yang lain, seperti kosa kata fi'1 mâdhî, mudhiri' atau 
amar. Kata furûj ( an ) di dalam bentuk mufrad- 
nya, faraj ( g> ) atau al-faraj ( ca ), berarti 
'sesuatu yang pecah menjadi dua bagian', seperti 
tembok pecah, pecahan atau sesuatu yang pecah 
yang terdapat di antara dua kaki. Disebut 
demikian, karena adanya celah-celah dari antara 
dua bagian. Kata faraj (») digunakan untuk 
menyebut 'kemaluan manusia, baik kubul 
maupun dubur, karena keduanya berlubang’. 

Penggunaan kata furûj (5 ) di dalam Al- 
Our'an umumnya memunyai makna 'kemaluan 
manusia', baik pria maupun wanita. Di dalam 
OS. Al-Mu'minain [23]: 5, dibicarakan tentang 
sifat orang-orang Mukmin yang senantiasa 
memelihara kemaluannya (menjaga diri), begitu 
juga di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 35, di dalam 
pengertian yang sama, yaitu salah satu sifat 
orang-orang Mukmin, yaitu memelihara ke- 
hormatannya, walhdfizhina furûjahum ( Z shadi, 
pzs ,5). Kedua ayat ini diturunkan di Mekah. 
Satu ayat yang turun di Madinah, yaitu OS. An- 
Noir [23]: 31. Di dalam ayat ini, kata furûj («55 ) 
diulang dua kali, satu untuk pemeliharaan 
kehormatan bagi kaum lelaki dan yang satunya 
lagi adalah bagi kaum perempuan yang se- 
nantiasa memelihara farajnya (kehormatan 
dirinya). Jadi, keempat kata furûj (5) yang 
terdapat di tiga ayat ini, semuanya memunyai 
makna yang sama, yaitu ‘kemaluan’. 

Pada ayat OS. Qaf [50]: 6, digunakan di 
dalam bentuk kata furûj ( an ) tetapi pengerti- 
annya bukan kemaluan laki-laki ataupun 
perempuan, melainkan diartikan dengan 'tidak 
ada keretakan', ‘tidak ada pecahan’, ‘tidak ada 
yang rusak’. Begitu pula di dalam QS. Al-Mursalat 
(771: 9, yaitu ketika langit sudah berlubang 
menjelang keadaan Hari Kiamat. Adapun pada 
OS. Al-Anbiya' [21]: 91, yaitu Maryam yang 
senantiasa memelihara kehormatannya. Begitu 
pula di dalam OS. At-Tahrim (66J: 12, men- 
ceritakan Maryam yang senantiasa memelihara 
diri dan kehormatannya. + M. Bunyamin YS. & 
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GHABIRIN (276) 

Kata ghabirin (.: pp) adalah bentuk jamak dari 
ghabir (,) yang merupakan ism fd'il dari ghabara 
(2), yang berarti “orang yang menetap di suatu 
daerah setelah orang lain meninggalkannya', 
atau 'orang yang meninggalkan suatu daerak’. 
Dengan demikian, kata ghibir (,&) merupakan 
kata yang mengandung pengertian yang kontra- 
diktif. 

Di dalam Al-Qur'an kata ghabirin (p6) 
disebut tujuh kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 83, OS. Al-Hijr [15]: 60, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 
171, QS. An-Naml [27]: 57, OS. Al-'Ankabit [29]: 
32 dan 33, serta QS. Ash-Shâffât [37]: 135. Kata 
lain yang seasal dengan kata itu adalah ghabarah 
(3,£), berarti ‘berdebu’, disebut di dalam OS. 
‘Abasa [80]: 40. 

Ketujuh ayat tersebut berbicara mengenai 
kedurhakaan istri Nabi Luth. Dia ikut menentang 
dan berusaha menggagalkan dakwah yang 
disampaikan oleh suaminya kepada manusia. 
Walaupun sudah berkali-kali diberi nasihat dan 
peringatan, ia tetap enggan percaya; bahkan, 
lebih mengintensifkan upayanya untuk meng- 
halang-halangi keberhasilan dakwah tersebut. 

Oleh karena kedurhakaan istri Nabi Luth 
itu telah mencapai puncaknya, maka bersama 
orang-orang durhaka yang lain ia dibinasakan 
oleh Allah dengan menurunkan hujan lebat 
secara terus-menerus. Menurut sebagian mufa- 
sir, hujan itu terdiri dari batu-batuan. Di dalam 
peristiwa tersebut istri Nabi Luth termasuk ke 
dalam golongan Al-ghabirin (55 pú). 
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Kata Al-ghabirin (c5 145) di dalam ayat-ayat 
tersebut berarti “orang-orang yang menetap di 
suatu daerah yang akan dihancurkan, sementara 
orang lain meninggalkannya (mengungsi). Jadi, 
istri Nabi Luth bersama orang-orang durhaka 
lainnya tetap bertahan di daerah yang akan 
dihancurkan itu, sedangkan Nabi Lut bersama 
orang-orang yang beriman meninggalkan daerah 
itu untuk menghindarkan siksaan Allah. 

Pengertian lain dari kata al-ghabirin (K; :&N) 
di dalam ayat-ayat tersebut adalah 'orang-orang 
yang secara terpaksa meninggalkan suatu daerah 
karena dihancurkan oleh Allah'. Setelah kemati- 
an mereka dan kehancuran negeri atau daerah 
itu, mereka dipandang sebagai al-ghdbirin (5: /Wi), 
yaitu orang-orang yang meninggalkan daerah 
tersebut (secara paksa) dan keberadaan mereka 
di dunia ini hanya dapat diketahui melalui 
catatan sejarah. « Zulfikri « 


GHAFFAR (4) 

Kata Al-Ghaffar ( &xh ) terambil dari akar kata 
ghafara (“is ) yang berarti menutup, ada juga yang 
berpendapat dari kata Al-Ghafaru (43), yakni 
sejenis tumbuhan yang digunakan mengobati luka. Jika 
pendapat pertama yang dipilih, maka Allah Al- 
Ghaffar berarti antara lain, Dia menutupi dosa 
hamba-hamba-Nya karena kemurahan dan 
anugerah-Nya. Sedang bila pendapat kedua yang 
dipilih, maka bermakna Allah menganugerahi 
hamba-Nya penyesalan atas dosa-dosa, se- 
hingga penyesalan ini berakibat kesembuhan, 
dalam hal ini adalah terhapusnya dosa. Kalimat 
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Allahummaghfir lî ( 9 "44 441 ) juga dipahami 
dalam arti ya Allah perbaikilah keadaanku. Demikian 
pendapat Ibnu Arabi. 

Dalam Al-Qur'an kata Ghaffar terulang 
sebanyak lima kali, ada yang berdiri sendiri, 
seperti dalam QS. Nah [71]: 10 yang me- 
ngabadikan ucapan Nabi Nuh as. kepada kaum- 
nya, (GUE LE Aj SE Iaia - “Beristighfarlah 
kepada Tuhan-Mu sesunguhnya Dia senantiasa 
Ghaffara." 

Dan OS. Thaha (20): 82, 


sa Can JP AG LE ya TU jy 
“Sesungguhnya Aku Ghaffar bagi yang bertaubat, 
percaya, dan beramal shaleh, lalu memperoleh hidayah.” 


Tiga lainnya dirangkaikan dengan sifat “Aziz yang 
mendahuluinya. Yang dirangkaikan ini, di- 
kemukakan bukan dalam konteks pengampunan 
dosa. Ini memberi kesan bahwa Allah sebagai 
Ghaffar, bukan hanya menutupi kesalahan dan 
dosa-dosa hamba-Nya, tetapi yang ditutup-Nya 
itu, dapat mencakup banyak hal selain dari dosa. 

Allah berfirman (Sai 3 465 Of “Se- 
sungguhnya Tuhanmu sangat luas maghfirah-Nya” (OS. 
An-Najm [53]: 32). Keluasan ini tidak hanya 
mengantar kepada berulang-ulangnya Yang 
Maha Pengampun itu mengampuni dosa, tetapi 
juga mengisyaratkan banyaknya cakupan dari 
maghfirah-Nya. Allah tidak hanya mengampuni 
dosa besar atau kecil yang berkaitan dengan 
pelanggaran perintah dan larangan-Nya, atau 
yang dinamai hukum syariat, tetapi juga yang 
berkaitan dengan pelanggaran terhadap hukum 
moral yang boleh jadi tidak dinilai dari segi 
syariat sebagai dosa, bahkan dapat mencakup 
pula persoalan-persoalan yang dianggap tidak 
wajar dari segi cinta dan emosi. Nabi Muhammad 
saw. memohon kiranya Allah mengampuni beliau 
menyangkut “ketidakadilan hati dalam cinta 
terhadap istri-istri beliau”, “Inilah hasil upayaku 
(dalam cinta) menyangkut hal yang kumampui, maka 
jangan tuntut aku menyangkut yang di luar ke- 

Dalam hal-hal yang semacam inilah hen- 
daknya dipahami maghfirah Allah kepada para 
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nabi dan rasul-Nya, setelah mereka pada 
hakikatnya terbebaskan dari aneka dosa dari segi 
pandangan syariat. 

Imam Al-Ghazali, bahkan mengarah ke- 
pada yang lebih jauh dari apa yang dikemukakan 
di atas. Hujjatul Islam ini menjelaskan bahwa 
Ghaffar adalah Yang menampakkan keindahan dan 
menutupi keburukan. Dosa-dosa-tulisnya-adalah 
bagian dari sejumlah keburukan yang ditutupi- 
Nya dengan jalan tidak menampakkannya di 
dunia serta mengenyampingkan siksa-Nya di 
akhirat. 

Pertama yang ditutupi oleh Allah dari 
hamba-Nya adalah sisi dalam jasmani manusia 
yang tidak sedap dipandang mata. Ini ditutupi- 
Nya dengan keindahan lahiriah. Alangkah jauh 
perbedaan antara sisi dalam dan sisi lahir 
manusia dari segi kebersihan dan kekotoran, 
keburukan dan keindahan. Perhatikanlah apa 
yang nampak dan apa pula yang tertutupi. 

Hal kedua, yang ditutupi Allah adalah 
bisikan hati serta kehendak-kehendak manusia 
yang buruk. Tidak seorang pun mengetahui isi 
hati manusia kecuali Allah dan dirinya sendiri. 
Seandainya terungkap apa yang terlintas dalam 
pikiran atau terkuak apa yang terbetik dalam 
hati menyangkut kejahatan atau penipuan, 
sangka buruk, dengki, dan sebagainya, maka 
sungguh manusia akan mengalami kesulitan 
dalam hidupnya. Demikian kata Al-Ghazali. 

Penulis dapat menambahkan bahwa Allah 
swt. tidak hanya menutupi apa yang dirahasia- 
kan manusia terhadap orang lain, tetapi juga 
menutupi sekian banyak pengalaman-penga- 
laman masa lalunya, kesedihan atau keinginan- 
nya, yang dipendam dan ditutupi oleh Allah di 
bawah sadar manusia sendiri, yang kalau 
ditampakkan kepada orang lain, atau dimuncul- 
kan ke permukaan hati yang bersangkutan 
sendiri, maka pasti akan mengakibatkan gang- 
guan yang tidak kecil. 

Hal ketiga yang ditutupi Allah, selaku Ghaffar 
adalah dosa dan pelanggaran-pelanggaran 
manusia yang seharusnya dapat diketahui 
umum. Sedemikian, besar anugerah-Nya sampai- 
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sampai Dia menjanjikan menukar kesalahan dan 
dosa-dosa itu dengan kebaikan jika yang ber- 
sangkutan berupaya untuk kembali kepada-Nya. 
Ketika berbicara tentang mereka yang ber- 
gelimang dalam dosa dan yang dilipatgandakan 
siksa baginya di Hari Kemudian, Allah me- 
ngecualikan: 
Gi Ing AB eo IA Jats LA Ma 
£ 5 - Pa 
“Orang yang bertaubat, beriman dan beramal shaleh, 
mereka itu yang dig antikan Allah kejahatan mereka 
dengan kebaikan” (OS. Al-Furqan (25): 70). 


Jika demikian itu cakupan maghfirah Allah, 
maka ia tidak hanya tertuju kepada orang-orang 
beriman, tetapi juga tertuju dalam kehidupan 
dunia ini kepada orang-orang kafir yang tidak 
percaya adanya Hari Kebangkitan. OS. Ar-Ra'd 
[13]: 6 mengisyarakan hal tersebut, firman-Nya: 


aa oa ÁE P G5 aG Selatan 
= 8. AD, 
ob zgib Je Au a YA Org bp cii 
“Mereka meminta kepada-Mu supaya disegerakan 
(datangnya) siksa sebelum (mereka meminta) kebaikan, 
padahal telah terjadi bermacam-macam contoh siksa 
sebelum mereka. Sesungguhnya Tuhanmu memiliki 
maghfirah bagi manusia atas kezaliman mereka, dan 
sesungguhnya Tuhanmu amat pedih siksa-Nya.” 


Allah swt. menyambut permohonan tulus 
hamba-hamba-Nya yang berdosa, betapapun 
besar dan banyak dosanya. 


5 F 22 2 s P, Dn AN 
ARI o Ielts Y nabi Je art a ola J 


PAI Jaka ga AS) Gap opal jak Bj Ai 
“Sampaikanlah kepada hamba-hamba-Ku yang me- 
lampaui batas terhadap diri mereka sendiri: “Janganlah 
berputus asa dari rahmat Allah. Sesungguhnya Allah 
mengampuni semua dosa, Dialah Al-Ghafûr Ar-Rahîm” 
(OS. Az-Zumar [39]: 53). 


Bahkan terbuka kemungkinan bagi yang tidak 
memohon pun-selama dosanya bukan mem- 
persekutukan Allah-untuk diampuni oleh-Nya. 
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A US Si LI a IR ol ak T i UI 

aa 
“Sesungguhnya Allah tidak mengampuni dosa yang 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu, dan mengampuni 
dosa selain dari itu bagi siapa yang dikehendaki-Nya” 
(QS. An-Nisg' [4]: 48 dan 116). 


Kemungkinan tersebut terbuka, tetapi hen- 
daknya jangan diandalkan, oleh karena itu setiap 
orang wajib memohon pengampunan-Nya. 
Demikian, wa Allâh A'lam. + M. Quraish Shihab & 


GHAFIL ( pé ) 

Kata ghafil ( pú ) merupakan bentuk ism fa'il dari 
kata dasar ghafala ( Ja ) yang secara etimologis 
berarti ‘lupa karena ingatan dan kecerdasan 
seseorang yang kurang baik’. Pendapat lain 
mengemukakan bahwa ungkapan ghafala 'an 
(¿6 je) berarti "meninggalkan sesuatu, baik 
disengaja maupun tidak’. 

Kata ghifil ( jú ), baik di dalam bentuk 
tunggal maupun di dalam bentuk jamak, disebut 
28 kali. Sembilan kali di antaranya disebut di 
dalam bentuk tungggal dan didahului oleh huruf 
jar (kata depan) bi, antara lain di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 74, 85, 140, dan 144, satu kali disebut 
di dalam bentuk tunggal, tetapi tidak didahului 
oleh kata depan bi, yaitu di dalam OS. Ibrahim 
(14): 42. Di dalam bentuk jamak, jamak mudzakkar 
salim (dengan tambahan huruf waw dan nin) 
ghafilun ( Sp ), kata itu disebut sembilan kali, 
antara lain di dalam OS. Al-An'am [6]: 131. 
Disebut alam bentuk jamak mudzakkar salim 
(dengan tambahan huruf ya’ dan niin ghafilin 
(be |) delapan kali, antara lain di dalam OS. 
Al-An'am [6]: 156 dan OS. Al-Mu'minin [23]: 17. 
Di dalam bentuk jamak mu'annats salim (dengan 
tambahan huruf alif dan ta”) ghafilat (»556) kata 
itu disebut satu kali, yaitu di dalam OS. An-Nir 
(24): 23. 

Kata lain yang seasal dengan kata ghâfil 
(HE) adalah ghaflah (112) yang disebut lima 
kali, yaitu di dalam OS. Maryam (19): 39, OS. Al- 
Anbiya' (21): 1, dan 97, OS. Al-Oashash [28]: 15, 
serta OS. Qaf (50): 22. Di dalam bentuk aghfala 
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(Jai), kata itu disebut di dalam OS. Al-Kahfi 
[18]: 28 dan dengan bentuk taghfuliina (5565 ) 
disebut di dalam OS. An-Nisa' (4): 102. 

Kata ghifil ( pé ) yang disebutkan di dalam 
bentuk tunggal, baik didahului oleh kata depan 
bi maupun tidak, pada sembilan ayat pertama 
diungkapkan di dalam kalimat yang mengan- 
dung bantahan. Demikian pula kata ghafilin 
(bt ) yang disebut di dalam OS. Al-Mu'minin 
(231: 17. Ayat-ayat itu diawali dengan penye- 
butan berbagai macam peristiwa dan keadaan, 
seperti sifat keras hati yang dimiliki oleh 
manusia, perbuatan dan ucapan mereka yang 
melampaui batas, atau balasan pahala atas 
perbuatan baik yang mereka lakukan, serta 
tanda-tanda kekuasaan Allah. Pada akhir ayat- 
ayat itu terdapat penegasan di dalam bentuk 
bantahan bahwa Allah tidak pernah lalai atau 
lengah, tidak pernah pula menyia-nyiakan 
pengawasan terhadap perbuatan-perbuatan 
manusia, serta pasti akan memberi balasan yang 
setimpal. Di dalam OS. Ibrahim [14]: 42, Allah 
memperingatkan supaya manusia jangan sekali- 
kali menyangka bahwa Allah lalai di dalam 
mengawasi perbuatan orang yang zalim. 

Kata gháfil ( jú ) yang disebut di dalam 
bentuk jamak, yaitu ghifilan (54 ), ghafilin 
(é ), dan ghafilat («556 ), berkaitan dengan 
sifat-sifat manusia. Kata ghâfil ('pE) di sini 
mengacu pada dua pengertian. Di dalam OS. Al- 
A'raf (7): 136 dan 146 dijelaskan bahwa orang- 
orang yang sombong berpaling dan tidak mau 
memperhatikan tanda-tanda kebesaran Allah 
tanpa alasan yang benar. Mereka tidak mengakui 
kebenaran tanda-tanda itu dan lengah di dalam 
mengambil i'tibar darinya. Adapun di dalam OS. 
Al-An'am [6]: 156 dan OS. Al-A'raf [7]: 172, 
dijelaskan bahwa tujuan penurunan kitab suci 
Al-Our'an dan penegasan kemahaesaan Allah 
antara lain, untuk menutup kemungkinan 
timbulnya protes dari orang-orang zalim pada 
Hari Kiamat kelak dengan mengatakan bahwa 
kitab suci itu hanya diturunkan kepada orang- 
orang Yahudi dan Nasrani dan bahwa mereka 
tidak sempat atau lalai di dalam membaca dan 
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memerhatikan isinya. Kelalaian di sini adalah 
sesuatu yang bersifat negatif. Inilah pengertian 
pertama dari kata ghAfil ( pú ). 

Akan tetapi, kata al-ghifilat («885 ) yang 
terdapat di dalam OS. An-Nûr [24]: 23 mengan- 
dung arti positif, yaitu "wanita beriman yang 
telah bersuami yang lalai (tidak menduga atau 
terlintas di dalam benak mereka keinginan untuk 
berbuat keji/zina). Di dalam ayat itu juga 
tersirat peringatan supaya para wanita itu 
menjaga pergaulan mereka sehari-hari dan 
menjauhi tindakan-tindakan yang mungkin 
menimbulkan fitnah. Allah memperingatkan 
bahwa si penuduh mendapat kutukan di dalam 
kehidupan di dunia ini dan di akhirat nanti. 
Sebagian mufasir mengemukakan bahwa ayat 
ini khusus ditujukan kepada para istri Nabi saw., 
sedangkan mufasir yang lain mengemukakan 
bahwa ayat ini juga ditujukan dan berlaku 
secara umum untuk seluruh wanita beriman 
yang sudah bersuami. + Zulfikri « 


GHAFOR (yag) 

Kata Al-ghafûr ( , 44 ) sama dengan Al-ghaffar 
( yg ) ditinjau dari akar katanya, yakni ghafara, 
dengan segala makna yang telah diuraikan ketika 
menjelaskan makna Al-Ghaffar. 

Dalam Al-Qur'an kata ghafûr terulang 
sebanyak 91 kali, jauh lebih banyak dari Al-ghaffir 
yang hanya terulang sebanyak lima kali. Pada 
umumnya sifat Allah ini dirangkaikan dengan 
sifat-Nya yang lain, khususnya Ar-Rahim ( 7), 
selebihnya dirangkaikan dengan Halim (—- ), 
'Afuww (ic ), dan lain-lain, dan hanya dua yang 
berdiri sendiri. Perangkaiannya dengan Ar-Rahim 
(PD ) memberi kesan bahwa pengampunan 
dan anugerah-Nya yang dicakup oleh pengertian 
sifat ini tidak terlepas dari rahmat kasih-Nya. 

Banyaknya disebut sifat Al-Ghafir dalam 
Al-Our'an memberi kesan bahwa Allah mem- 
buka pintu seluas-luasnya bagi hamba-Nya 
untuk memohon. Bahkan secara tegas di- 
nyatakan, (54 Sah ST Jj hei Ol, = 
“Allah mengajak ke surga dan pengampunan-Nya atas 
izin-Nya” (OS. Al-Baqarah (2): 221). Perhatikan 
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bagaimana ayat ini, di samping menegaskan 
bahwa “Allah mengajak” juga menguatkan ajakan 
itu dengan pernyataan “atas izin-Nya”, sehingga 
terasa benar bahwa ini adalah ajakan yang 
sangat serius, di samping memberi kesan bahwa 
langkah yang diambil oleh seseorang menuju 
Allah tidak terlepas dari izin-Nya. Dengan 
demikian, Allah bukan hanya mendorong, 
sebagaimana firman-Nya: 


Da Td Pe ANN Le boa DSA an na a 
Sy ye Ing LA ya Bika Jl eas 


abal Sisi gS 
“Bersegeralah kamu kepada ampunan dari Tuhanmu dan 
kepada surga yang luasnya seluas langit dan bumi yang 
disediakan untuk orang-orang yang bertakwa” (OS. Ali 
“Imran (3): 133), 


tetapi juga menyiapkan situasi kejiwaan yang 
dapat mengantar manusia meraih pengam- 
punan. 

Sifat Allah yang terambil dari akar kata ini 
adalah Ghafir ( ,,& ), Ghaffar (C2), dan Ghafir 
(36). Ibnu ‘Arabi mengemukakan beberapa 
pendapat menyangkut perbedaan kata-kata 
tersebut. Ghifir adalah pelaku. Maksudnya 
sekadar menetapkan adanya sifat ini kepada 
sesuatu, tanpa memandang ada tidaknya yang 
diampuni atau ditutupi aib dan kesalahannya. 
Perbedaan antara Ghaffar dan Ghafiir adalah 
Ghaffar yang menutupi aib kesalahan di dunia, 
sedang Ghafir menutupi aib di akhirat. Atau 
Ghafir dapat juga berarti banyak memberi 
maghfirah, sedang Ghaffar mengandung arti 
banyak dan berulangnya maghfirah serta 
kesempurnaan dan keluasan cakupannya. 
Dengan demikian, Ghaffar lebih dalam dan kuat 
kandungan makna-Nya dari Ghafiir, dan karena 
itu pula ada yang berpendapat bahwa ia dapat 
mencakup orang-orang yang memohon maupun 
yang tidak memohon. 

Pendapat lain mengatakan bahwa Ghifir 
adalah yang menutupi “sebagian”, Ghafiir yang 
menutupi “kebanyakan” dan Ghaffar yang 
menutupi “keseluruhan.” Pendapat ini tidak 
beralasan, apalagi dengan memerhatikan 
kandungan ayat berikut dan penutupnya. 
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Katakanlah: 


ARI oa kata T peed E ihal ai sokas É 

ar A ya y Air SI 
“Hai hamba-hamba-Ku yang melampaui batas terhadap 
diri mereka sendiri, janganlah kamu berputus asa dari 
rahmat Allah. Sesungguhnya Allah mengampuni dosa- 
dosa semuanya. Sesungguhnya Dialah Al-Ghafûr Ar- 
Rahîm, (Yang Maha Pengampun lagi Maha Pe- 
nyayang)” (QS. Az-Zumar [39]: 53). 


Terbuka kemungkinan bagi yang tidak 
memohon pun-selama dosanya tidak mem- 
persekutukan Allah-untuk diampuni oleh-Nya. 


ar g 


A S 3 ay ey IR ol a Y Ai Gy 

Ig Sib IS I AL E oa Wes 
“Sesungguhnya Allah tidak mengampuni dosa yang 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu, dan mengampuni 
dosa selain dari itu bagi siapa yang dikehendaki-Nya” 
(OS. An-Nisa' [4]: 48 dan 116). 


Sebuah hadits qudsi menyatakan: “Hamba-Ku, 
seandainya engkau datang kepada-Ku membawa dosa 
hampir sebanyak isi bumi, aku akan datang me- 
nyambutmu dengan maghfirah hampir seisi bumi, selama 
engkau tidak mempersekutukan Aku (dengan sesuatu)” 
(HR. At-Tirmidzi melalui Anas bin Malik). 
Imam Ghazali dalam membedakan sifat Al- 
Ghafûr dan Al-Ghaffâr menulis bahwa keduanya 
bermakna sama, hanya saja Ghafûr mengandung 
semacam mubâlaghah (kelebihan penekanan) yang 
tidak dikandung oleh kata Al-Ghaffâr, karena Al- 
Ghaffâr menunjukkan mubâlaghah (hyperbole) 
dalam maghfirah (pengampunan menyeluruh/ 
penutupan yang rapat) di samping berulang- 
ulang tersebut, sedang Ghafûr menunjuk kepada 
sempurna dan menyeluruhnya sifat tersebut. 
Allah Ghafûr dalam arti sempurna pengam- 
punan-Nya hingga mencapai puncak tertinggi 
dalam maghfirah. Demikian, wa Allâh A'lam. 
& M. Quraish Shihab & 


GHAIB (12) 
Secara bahasa, kata ghaib ( $ ) berarti 'ter- 
tutupnya sesuatu dari pandangan mata’. Karena 
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itu, matahari ketika terbenam atau seseorang 
yang tidak berada di tempat juga disebut ghaib 
(5). Secara singkat dapat dikatakan bahwa 
ghaib («42 ) adalah lawan “nyata”. 

Ghaib (2) secara terminologis berarti 
‘sesuatu yang tidak bisa dijangkau manusia’, 
kecuali bila diinformasikan oleh Allah dan rasul, 
atau sesuatu yang tidak diketahui kecuali oleh 
Allah. 

Ghaib (42) di dalam pengertian pertama 
disebut ghaib nisbi ( ¿o C$ = gaib relatif). Ghaib 
(52) di dalam pengertian kedua disebut ghaib 
muthlag (Sbs ¿t$ = gaib mutlak). Termasuk 
kepada gaib mutlak ini Tuhan, para malaikat, 
arwah manusia yang telah berpisah dari 
kehidupan yang bersifat jasmani, dan lain-lain. 

Kata lain yang seakar dengan kata ghaib 
(5 ) ialah ghibah ( & ), yang berarti 'gunjing', 
yaitu menyebut aib orang lain di belakangnya. 
Ghayabun (—G ) berarti ‘kubur’. Ghibah ( xé ) 
berarti ‘rimba atau hutan’. Ghayibah (3) 
berarti 'dasar', seperti dasar telaga dan sumur. 

Kata ghaib (“:2) di dalam bentuk mufrad 
(tunggal) diulang sebanyak 49 kali di dalam Al- 
Our'an, antara lain di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
3 dan 33, OS. Ali “Imran (3): 44 dan 179, serta OS. 
An-Nisa' [4]: 34. Di dalam bentuk jamak (plural) 
ghuyûb («5 ) diulang empat kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Ma'idah [5]: 109 dan 116, OS. At-Taubah 
(91:78, serta OS. Sabâ’ [34]: 48. Di dalam bentuk 
ism fail (ghaibin |; )) diulang tiga kali, yaitu di 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 7 serta OS. An-Naml [27]: 
20 dan QS. Al-Infithar [82]: 75. Kata ghayabah 
(262 ) diulang dua kali, yaitu di dalam OS. Yûsuf 
(12): 10 dan 15. 

Kata ghaib (12) di dalam OS. Al-Baqarah 
[2]: 3 disebut di dalam konteks pembicaraan 
mengenai ciri-ciri orang muttagin (11 ), yang 
antara lain beriman atau percaya kepada yang 
gaib. Al-Ourthubi di dalam tafsirnya, menge- 
mukakan bahwa telah timbul perbedaan penda- 
pat di dalam menakwilkan kata ghaib (2). 
Menurut satu pendapat, ghaib («5 ) ialah Allah 
swt. Ada yang mengatakan, gadhd' ( sús ) dan 
qadar (15). Sebagian lagi mengatakan, ghaib 
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(5) di sini ialah Al-Qur'an dan apa yang 
terdapat di dalamnya mengenai ghaib (5 ). Ada 
lagi yang berpendapat , ghaib (5 ) ialah setiap 
apa yang diinformasikan oleh rasul Allah swt, 
namun tidak terjangkau oleh pancaindra ma- 
nusia, seperti tanda-tanda kiamat, azab kubur, 
berhimpun (di padang mahsyar), berbangkit, 
titian shirdthal mustagim, mizan (timbangan amal), 
serta surga dan neraka. Menurut penilaian Ibnu 
Atiyah, pendapat-pendapat tersebut di atas 
sebenarnya tidak bertentangan karena kata ghaib 
(5 ) boleh jadi mencakup semua itu. 

Kata ghaib (12) dikaitkan dengan ilmu 
Allah yang mengetahui apa yang gaib dan apa 
yang nyata. Ini disebutkan antara lain di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 33 OS. Al-An'am [6]: 59 dan 
73, OS. At-Taubah [9]: 94 dan 105, OS. Yiinus [10]: 
20, serta OS. Had (11): 123. 

Kata ghaib (2 )juga dihubungkan dengan 
pernyataan Nabi, bahwa beliau tidak dapat 
mengetahui hal-hal gaib, seperti tersebut di 
dalam OS. Al-An'am (61:50, OS. Al-A'raf [7]: 188, 
OS. Had (11): 31, dan OS. Yûsuf (12): 81. 

Kata ghaib (2) di dalam OS. Yiisuf [12]: 
52 diartikan sebagai ‘belakang’, yaitu sesuai 
dengan konteksnya bahwa Yusuf tidak ber- 
khianat kepada raja Mesir ('Aziz) di belakang- 
nya (maksudnya waktu raja sedang keluar atau 
tidak berada di rumah), demikian juga pada OS. 
An-Nisa [4]: 34 yang menguraikan sifat perem- 
puan-perempuan yang saleh/taat. 

Kata ghaib ( 4 ) di dalam OS. Fathir [35]: 
18 diartikan sebagai 'sendirian' atau 'di tempat 
yang tersembunyi’. Ada mufasir memahaminya 
bahwa mereka takut kepada Allah meskipun 
mereka tidak melihat-Nya. Pengertian seperti ini 
juga terdapat di dalam OS. Yasin (36): 11, OS. 
Qaf [50]: 33, OS. Al-Hadid [57]: 25, dan OS. Al- 
Mulk [67]: 12. & Hasan Zaini « 


GHAITS ( cb ) 

Kata ghaits («15 ) merupakan bentuk mashdar dari 
akar kata ghitsa (2) yang secara etimologis 
berarti ‘hujan’, atau ‘rumput yang tumbuh 
karena siraman hujan’. Kata ghaits (15) ini 
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digunakan khusus untuk menyebut hujan yang 
mendatangkan manfaat yang banyak bagi 
manusia dan alam sekitarnya. Bentuk jamaknya 
adalah ghuyiits («5 ) dan aghyats (SC). 

Di dalam Al-Qur'an kata ghaits ( ¿$ ) 
disebut tiga kali, yaitu di dalam OS. Luqman (31): 
34, OS. Asy-Syiira (421: 28, dan OS. Al-Hadid [57]: 
20. Kata lain yang seasal dengan kata itu adalah 
yughatsu (&1& ), disebut di dalam OS. Yusuf (12): 
49, yastaghitsi (1523) dan yughatsu (v$u ), 
disebut di dalam OS. Al-Kahfi (18): 29. 

Di dalam OS. Luqman [31]: 34 dan OS. Asy- 
Syara [42]: 28, Allah menegaskan bahwa Dialah 
yang menurunkan hujan dari langit setelah 
manusia berputus asa menghadapi musim 
kemarau yang berkepanjangan. Setelah itu, Dia 
pula yang menebarkan rahmat-Nya untuk 
kepentingan semua makhluk-Nya. Di dalam ayat 
lain, hujan juga disinonimkan dengan kata mâ’ 
( «ú = air). Adapun untuk menyebut hujan yang 
menimbulkan kerusakan, digunakan kata mathar 
( & ), seperti di dalam OS. Al-A'raf [7]: 84. 

Di dalam OS. Al-Hadid [57]: 20, Allah 
mengibaratkan kehidupan orang-orang kafir di 
dunia ini, dengan segala permainan dan kemega- 
hannya, seperti air yang diturunkan dari langit 
(hujan). Turunnya hujan menyebabkan subur- 
nya tumbuh-tumbuhan sehingga orang-orang 
kafir mengaguminya. Akan tetapi, tidak lama 
setelah itu, tumbuh-tumbuhan tersebut menjadi 
kuning, layu, dan akhirnya mati. Demikian pula 
halnya dengan kehidupan mereka. Permainan 
dan kemegahan yang dinikmati oleh orang- 
orang kafir menyebabkan mereka keliru di dalam 
memandang dunia ini. Mereka terpesona dan 
mengira bahwa kehidupan di dunia inilah 
kehidupan yang hakiki. Akan tetapi, setelah fisik 
mereka mulai lemah dan sering sakit-sakitan, 
mereka menyadari bahwa pandangan itu keliru. 
Kata ghaits («15 ) di dalam kalimat itu dipahami 
menurut makna harfiahnya. Di samping itu, kata 
ghaits (215 ) di dalam ayat itu juga bisa dipahami 
menurut makna majazinya, yaitu seperti tum- 
buh-tumbuhan yang kesuburannya menim- 
bulkan kekaguman bagi orang-orang kafir. 
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Kaitan di antara hujan dan kesuburan tumbuh- 
tumbuhan disebut 'aldgah sababiah (155 596). 
Hujan sebagai penyebab suburnya tumbuh- 
tumbuhan disebut di dalam ayat itu. Yang 
dimaksud sebenarnya adalah tumbuh-tum- 
buhan yang subur. Kedua pengertian ini sama- 
sama dapat diterima dan sesuai dengan kaidah 
bahasa Arab. 

Di dalam OS. Yiisuf (12): 49 diungkapkan 
kembali ramalan/takwil yang diberikan oleh 
Nabi Yusuf terhadap mimpi raja Mesir yang 
disebut di dalam ayat-ayat sebelumnya. Di 
dalam Ayat 49 itu, dinyatakan bahwa akan 
muncul masa selama satu tahun, dengan hujan 
turun di dalam jumlah yang mencukupi. Kata 
yughitsu (&& ) di dalam ayat itu berarti 
“diturunkan hujan’. Di dalam OS. Al-Kahfi (18): 
29, Allah memperingatkan bahwa nanti di 
akhirat, penghuni neraka, yaitu orang-orang 
yang zalim, akan diberi minuman berupa air 
keras yang membakar wajah mereka sampai 
hangus. Kata yastaghitsi ( v$a: ) di dalam ayat 
itu berarti “mereka meminta minuman' dan kata 
yughatsa (563 ) berarti ‘mereka diberi minuman". 

Penggunaan kata dasar ghaits («1s ) di sini 
yang pada dasarnya untuk apa saja yang 
mendatangkan manfaat, adalah semacam sindi- 
ran dan kecaman, sama dengan firman-Nya, 
( ci Pa Maa = Gembirakanlah mereka dengan 
siksa yang pedih.) (QS. Ali (Imran [3]: 21) + Zulfikri « 


GHALIZH (556) 

Kata ghalizh ( NA ) merupakan kata sifat dan 
berasal dari ghalazha — yaghlizhu ( Dis; LG ) yang 
digunakan untuk menyebut keadaan suatu 
benda atau sikap seseorang, seperti 'tebal', 
‘kasar’, dan 'berat', atau ‘keras’. Bentuk jamak- 
nya adalah ghilazh (554) atau ghulizh (556). 
Kata ini di dalam Al-Qur'an disebut delapan kali, 
seperti di dalam OS. Ali Imran [3]: 159, OS. Had 
(11): 58, dan OS. Ibrahim [14]: 17. ghilazh (55) 
disebut di dalam OS. At-Tahrim [66]: 6, se- 
dangkan kata lain yang seasal dengan kata ini 
adalah kalimat perintah (fil amr) ughluzh ( t5: ) 
disebut dua kali, kata kerja istaghlazha (2 ) 
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dan bentuk mashdarnya, ghilzhah (3&lz ), masing- 
masing satu kali. 

Di dalam QS. Ali “Imran (3): 159 dan QS. 
At-Tahrim [66]: 6, kata ghalizh (542 ) dan ghilazh 
( b3: ) berarti ‘keras’, dan digunakan untuk 
menyebut salah satu tingkah laku atau sikap 
yang tidak disenangi oleh manusia. QS. Ali (Imran 
(3): 159 memuat pengandaian, yaitu andaikata 
Nabi saw. bersikap keras maka pasti pengikut- 
nya menjauhkan diri. Adapun QS. At-Tahrim 
(66): 6 memeringatkan bahwa di akhirat nanti, 
para malaikat yang menjadi pengawas neraka 
bersikap keras terhadap para penghuninya, 
tetapi tidak pernah mendurhakai perintah- 
perintah Allah. 

Di dalam QS. Had (11): 58, QS. Ibrahim (141: 
17, QS. Luqman (31): 24, dan QS. Fushshilat [41]: 
50, kata ghalizh ( Lyó ) berfungsi sebagai kete- 
rangan bagi kata 'adzab ( as ). Rangkaian kata 
'adzabun ghalizh (535 56) ini berarti ‘siksaan 
yang sangat berat. OS. Hiid [11]: 58 menyatakan 
bahwa Allah menyelamatkan Nabi Hud dan 
orang-orang yang beriman dari siksaan yang 
berat, baik di dunia maupun di akhirat, sedang- 
kan orang-orang kafir, seperti disebut di dalam 
OS. Luqman [31]: 24 dan OS. Fushshilat [41]: 50, 
dibiarkan oleh Allah menikmati kemewahan di 
dunia yang bersifat sementara. Mereka terlena 
dan menganggap kemewahan itu sebagai hal 
mereka, serta tidak meyakini kedatangan Hari 
Kiamat. Di dalam pandangan mereka, kalaupun 
dipanggil menghadap Allah, tentulah mereka 
akan memperoleh kehidupan yang lebih baik di 
sisi-Nya. Anggapan seperti ini ternyata keliru 
karena di akhirat nanti, Allah pasti memberita- 
kan kepada mereka hal-hal yang mereka kerjakan 
dan mereka pun pasti akan merasakan siksaan 
yang keras. Keras dan beratnya siksaan di akhirat 
itu, antara lain, digambarkan di dalam OS. 
Ibrahim (14): 17. 

Kata ghalizh (4162) di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 21 dan 154 serta OS. Al-Ahzab [33]: 7 
berfungsi sebagai keterangan bagi kata mîtsâq 
( 3G ). Rangkaian kata mitsagan ghalizhh ( ÚG Gt) 
ini berarti “perjanjian yang kuat atau teguh'. OS. 


245 


Ghamam 


An-Nisa (4): 21 memuat larangan bagi seorang 
suami yang ingin menceraikan istrinya untuk 
tidak mengambil kembali pemberian-pemberi- 
annya. Perbuatan ini tidak dibenarkan karena 
mereka (suami-istri) itu sudah bergaul secara 
intim dan istri juga sudah menerima janji yang 
kuat dari suaminya itu, yaitu janji untuk 
menggaulinya secara baik dan menceraikannya 
secara baik pula. Adapun Ayat 154 dari OS. An- 
Nisa mengungkapkan kembali perjanjian yang 
kokoh yang pernah diikrarkan oleh umat Nabi 
Musa untuk mematuhi ajaran-ajaran Kitab 
Taurat. OS. Al-Ahzab [33]: 7 menyatakan bahwa 
para Nabi sebelum Nabi Muhammad saw., 
seperti Nabi Nuh, Ibrahim, Musa, dan Isa bin 
Maryam juga pernah mengikat perjanjian yang 
kokoh dengan Allah untuk menyampaikan wahyu 
yang mereka terima kepada umatnya masing- 
masing. Dengan demikian, kata mitsagan ghalizhi 
(Ek GE) di dalam ketiga ayat tersebut berarti 
'perjanjian yang kuat, kokoh dan teguh, serta 
berat risikonya jika dilanggar atau tidak ditepati’ 
karena merupakan perjanjian suci di hadapan 
Allah swt. & Zulfikri « 


GHAMAM (245) 
Kata ghamim ( ú$ ) berasal dari ghamma, 
yaghummu, ghamman (ES $& «& ) yang berarti as- 
sitr atau al-ghithd ( saad j "2S tutup), huzn (ox 
- sedih, dukacita, menyusahkan), al-harrusy syadid 
(Kas SK sangat panas), zhulmah («J5 = gelap), 
dihiyah ( xai = bencana, azab). Kata ghamma (45) 
secara etimologis berarti “menutupi sesuatu’; dari 
kata ini muncul kata ghamimah ( 2... ) dan 
ghamim ( ¿c$ ) yang berarti 'awan' karena 
menutupi cahaya matahari. Dari beberapa 
pengertian ini hanya dua yang terdapat di dalam 
Al-Qur'an, yaitu kazn ( o- = sedih, dukacita, 
menyusahkan, azab) dan sahib (... = awan). 
Di dalam Al-Our'an terdapat 11 kali kata 
ghamma (5 ) dengan berbagai derivasinya. Kata 
ghammun (5 ) atau ghamman (&5 ) terdapat enam 
kali, yaitu di dalam OS. Ali “Imran [3]: 153 (dua 
kali), 154, OS. Thaha (20): 40, OS. Al-Anbiya' [21]: 
88, OS. Al-Hajj [22]: 22, ghummah (&5 ) terdapat 
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satu kali, yaitu di dalam OS. Yiinus (10): 71, dan 
al-ghamim ( 3X ) terdapat empat kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 57 dan 210, OS. Al- 
A'raf (7): 160, serta OS. Al-Furqan (25): 25. 

Kata ghamam («Ls ) yang disebut empat kali 
di dalam Al-Qur'an, semuanya berarti sahâb 
(15. - awan). Awan itu ada yang mengandung 
rahmat dan ada pula yang mengandung bencana. 
Pengertian awan yang mengandung rahmat 
terdapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 57 dan OS. 
Al-A'raf (7): 160. Di dalam kedua ayat ini 
dikatakan bahwa Allah swt. melindungi umat 
Nabi Musa as. dengan awan (ghamim) ketika 
mereka berada di padang Tih. Di dalam menyam- 
paikan peristiwa ini Allah swt. menggunakan 
ungkapan yang sama pada dua ayat di atas. 
Adapun awan yang mengandung bencana 
disebut di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 210. 
Dikatakan bahwa orang yang berpaling dari 
agama Allah swt. sesudah datang keterangan- 
keterangan akan menunggu azab di bawah 
naungan awan. Menurut perkiraan mereka, di 
bawah awan itu ada rahmat sebagaimana yang 
biasa terjadi. Di dalam OS. Al-Furqan (25): 25 
dikatakan pula bahwa ketika terjadi Hari 
Kiamat, langit akan dipecah oleh awan. Di dalam 
ayat ini ghamim ( & ) berarti 'suatu kekuatan 
yang dahsyat yang bisa memecahkan langit', dan 
ini berarti pula bencana. Dengan demikian, kata 
ghamim («5 ) di dalam Al-Qur'an mengandung 
dua pengertian yang berlawanan, yaitu 'rahmat' 
dan ‘bencana’ atau ‘azab’. 

Kata ghamm (5 ) mengandung arti ‘sedih’, 
'kesusahan' atau 'azab'. Pengertian ini ter- 
kandung di dalam lima ayat, yaitu OS. Ali Imran 
[3]: 153 (dua kali), 154, OS. Thaha [20]: 40, dan 
OS. Al-Hajj (22): 22. Kata ghummah (&x) juga 
berarti 'kesusahan' sebagaimana terdapat di 
dalam OS. Yiinus (10): 71. & Zainuddin & 


GHAMRAH ( pa ) 

Kata ghamrah (355 ) berasal dari ghamura, 
yaghmuru, ghamran (WAS 5; 5) yang berarti 
katsura (5 = banyak, melimpah), ghaththa ( t$ = 
menutup). Al-Ashfahani mengatakan pengertian 
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asal dari al-ghamr (AS ) adalah izalatu atsrisy syai'i 
(sa A Ji - menghilangkan bekas sesuatu). 
Tumpahan air yang banyak disebut al-ghamr 
(AS ) karena dia menghilangkan bekas sesuatu. 
Banjir disebut al-ghamr (ASI). Al-ghamr (555) 
juga berarti al-jahl (X5. = bodoh, tidak punya 
pengetahuan) karena orang bodoh tertutup 
pengetahuannya. 

Kata ghamrah ( 544 ) di dalam Al-Qur'an 
disebut empat kali, semuanya dalam bentuk 
mashdar. Tiga di antaranya ditemukan di dalam 
bentuk mufrad (tunggal) ghamrah (3:5 ), yaitu di 
dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 63, OS. Adz- 
Dzariyat [51]: 11, serta OS. Al-Mu'minin [23]: 
54, dan yang satu lagi di dalam bentuk jamak 
ghamarit ( x4 ), yaitu di dalam OS. Al-An'am 
[6]: 93. Pengertian al-ghamrah (3555 ) yang 
terdapat di dalam Al-Our'an ini pada umumnya 
berarti 'kebodohan'. Hanya satu yang berarti 
'sakarit (sakaratul maut)'. 

Di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 54 Allah 
swt. menyuruh membiarkan orang-orang kafir 
di dalam ghamrah ( 3£ = kebodohan) sampai 
pada suatu waktu tertentu. Selanjutnya di dalam 
ayat 63 dikatakan bahwa di dalam hati orang- 
orang kafir itu ada kebodohan terhadap kitab 
Allah swt. sehingga mereka melakukan amal- 
amal yang jahat. Di dalam QS. Adz-Dzariyat 
[51]: 11 disebutkan pula bahwa salah satu ciri 
orang pendusta adalah lalai di dalam kebodohan 
(ghamrah) sehingga mereka menanyakan kapan 
Hari Kiamat datang. 

Bentuk jamak dari kata ghamrah (355) 
adalah ghamarit ( s1 ). Ghamarat ( >$ ) sama 
pengertiannya dengan sakarit («XL ). Keadaan 
orang yang hampir meninggal dunia disebut 
sakaratul maût (AS NS. ) atau ghamaritul maût 
(SHA SAS ). Al-Qur'an menyebutkan ghamaratul 
maût ( SJ Or ) di dalam pengertian sakaratul 
malit (by SSL ) ketika menggambarkan 
betapa dahsyatnya keadaan yang dialami orang- 
orang zalim ketika menghadapi al-maut (»'5Ji = 
kematian). Hal ini disebutkan di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 93. & Zainuddin + 
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GHANIY (55) 

Kata ghaniy ( (55) terambil dari akar kata yang 
tediri dari huruf-huruf ghain, nin, dan ya'. 
Maknanya berkisar pada dua hal, pertama 
kecukupan, baik menyangkut harta maupun 
selainnya. Dari sini lahir kata ghdniyah (156 ), 
yaitu wanita yang tidak kawin dan merasa 
berkecukupan hidup di rumah orang tuanya, 
atau merasa cukup hidup sendirian tanpa suami. 
Makna yang kedua adalah suara. Dari sini, lahir 
kata mughanni dalam arti penarik suara atau 
penyanyi. 

Dalam Al-Our'an kata ghaniy ditemukan 
sebanyak 20 kali, hanya dua kali yang menunjuk 
kepada manusia, sedang selebihnya menjadi sifat 
Allah swt. 

Dalam bahasa Al-Our'an dan Hadits 
“kekayaan” tidak selalu diartikan banyaknya 
harta benda. Nabi saw. menjelaskan bahwa: 

“Bukannya ghina (kekayaan) dengan banyakya 
harta benda tetapi kekayaan yang sebenarnya adalah 
kekayaan hatiljiwa.” 

Bahasa Arab menggunakan kata tsariy (1s 5) 
untuk menggambarkan kekayaan material Í 

Dalam Al-Qur'an, kata-kata yang meng- 
gunakan ketiga huruf yang disebut di atas dalam 
berbagai bentuknya ditemukan sebanyak 69 kali. 
Pada umumnya tidak berarti “banyak harta”, 
bahkan secara tegas, sebagaimana ditulis oleh 
Bint Asy-Syathi' dalam Tafsirnya bahwa se- 
seorang dapat dianggap “kaya” (ghaniy) menurut 
bahasa agama, walaupun dia tidak memiliki 
harta yang banyak, sebaliknya yang memiliki 
harta melimpah dapat saja tidak dinamai “kaya” 
(ghaniy). 

Perhatikanlah firman Allah dalam QS. Âli 
'Imran [3]: 10 dan 116, demikian pula QS. Al- 
Haqqah [69]: 28, yang menyatakan: ( giu 
JG & = “Hartaku sekali-kali tidak menjadikan aku 
kaya ” dalam arti berkecukupan dan mampu 
menolak siksa Tuhan. 

Di sisi lain, perlu dicatat bahwa Allah swt. 
menyebutkan aneka nikmat-Nya kepada Rasul 
saw., antara lain, ( (26 Sye 336335 “Dan bukan- 
kah Dia mendapatimu sebagai seorang yang kekurangan, 
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fa aghna (lalu Dia memberikan kecukupan” (OS. Adh- 
Dhuha [93]: 8). 

Memerhatikan keadaan Rasul saw. sejak 
kecil hingga kemudian berhasil menyebar- 
luaskan Islam di jazirah Arabia, sejarah tidak 
menginformasikan bahwa suatu ketika beliau 
pernah memiliki harta kekayaan yang melimpah. 
Justru sebaliknya, para istri beliau pernah 
mengeluh akibat “sempitnya kehidupan materi,” 
sampai-sampai beliau mempersilakan mereka 
untuk memilih hidup sederhana atau dicerai 
secara baik (OS. Al-Ahzab [33]: 28). 

Menurut Imam Ghazali, Allah Al-Ghaniy, 
adalah “Dia yang tidak punya hubungan dengan 
selain-Nya, tidak dalam zat-Nya maupun dalam 
sifat-Nya, bahkan Dia Mahasuci dalam segala 
macam hubungan ketergantungan.” 

Demikian terlihat bahwa “kekayaan” Allah 
yang dimaksud dalam sifat-Nya ini, bukan 
melimpahnya materi, tetapi ketidakbutuhan-Nya 
kepada selain-Nya ( Pi Aa Sl et 
bai Ga za 81, = “Hai sekalian manusia, kamulah 
yang miskin/butuh kepada Allah, sedang Allah, Dialah 
Yang Maha Kaya (tidak memerlukan sesuatu) lagi Maha 
Terpuji” (OS. Fathir [35]: 15). 

Yang sebenar-benarnya kaya adalah yang 
tidak butuh kepada sesuatu. Allah menyatakan 
dirinya dalam dua ayat, ( raba ye e = “Tidak 
butuh kepada seluruh alam raya” (QS. Ali “Imran [3]: 
97 dan OS. Al-'Ankabut [29]: 6). Manusia 
betapapun kayanya, maka dia tetap butuh, 
paling tidak kebutuhan kepada yang mem- 
berinya kekayaan. Yang Memberi kekayaan 
adalah Allah Al-Mughni (Ji). 

Kata Ghaniy yang merupakan sifat Allah, 
pada umumnya (10 kali) dirangkaikan dengan 
kata Hamid ( x.— ), dan masing-masing sekali 
dengan Karim ( © £ ), Halim ( p> ), Dzû Ar-Rahmah 
(259 5), dan lima kali tidak dirangkaikan 
dengan sifat-Nya yang lain (al-'Glamin dua kali 
dan berdiri sendiri tiga kali). 

Perangkaian sifat Ghaniy dengan Hamid, 
menunjukkan bahwa dalam kekayaan-Nya Dia 
amat terpuji, bukan saja pada sifat-Nya, tetapi 
juga jenis dan kadar bantuan/anugerah ke- 
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kayaan-Nya itu. Perangkaiannya dengan sifat 
Karim, menunjukkan bahwa anugerah-Nya 
melimpah, sedang perangkaiannya dengan sifat 
Halim menunjukkan bahwa Dia tidak bosan 
memberi, apalagi marah walau berulang-ulang 
dimintai. Ini karena Dia Dz4 Ar-Rahmah. Pemilik 
kasih sayang yang tercurah kepada makhluk- 
Nya. Karena itu pula, seperti firman-Nya dalam 
Q5. Ar- Rahman 551: 29, (LE dupa MEN 
yu GAM NI pn = “Semua yang ada di langit 
dan di bumi selalu meminta kepada-Nya. Setiap waktu 
Dia dalam kesibukan (memenuhi harapan mereka).” 
Demikian, wa Allah A'lam. œ M. Quraish Shihab & 


GHARIMIN ( a) 
Kata ghirimin (526 ) adalah bentuk ism fa'il yang 
mengandung pengertian jamak. Kata ini berasal 
dari gharima, yaghramu, gharman wa ghurman wa 
gharamah (M5 VE, WES 6). Arti asli kata 
ini al-dain ( Ha utang). Oleh karena itu, rajulun 
gharimun ( =$ =; ) artinya 'orang yang me- 
mikul utang’. Dengan demikian, ghdrimin (526) 
artinya 'orang-orang yang berutang’. Menurut 
pendapat lain, sebagaimana yang dikutip Ibnu 
Manzhur, ghirimin (226) ialah 'orang yang 
berutang bukan pada jalan maksiat. Menurut 
Ibnu Faris, asal makna kata ghurm («5 ) menun- 
juk pada 'kemestian dan keharusan'. Sementara 
itu, Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail Ibrahim 
mengartikan ghurm («£ ) sebagai ‘suatu ke- 
harusan atas seseorang yang pada mulanya 
tidak merupakan kewajibannya'. Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan ghurm ( «4 ) sebagai 
'suatu bahaya yang menimpa harta seseorang 
bukan karena jinayah ( xú» = pelanggaran) dan 
bukan pula karena khianat’. Meskipun terdapat 
perbedaan pendapat di dalam memberikan 
pengertian kata ghdrimin (:2)6) yang berasal 
dari ghurm («5 ); perbedaan itu tidak kontradiktif 
karena orang yang berutang memikul suatu 
kewajiban untuk membayarnya. Bila tidak 
dibayarnya maka akan dapat menimbulkan 
bahaya terhadap dirinya. 

Al-gharamah (4 ) berarti al-khasdrah 
(SLS = rugi) dan ada juga yang mengartikan- 
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nya sebagai mâ yalzamu adâuhû ( si #4 u = 
sesuatu yang perlu ditunaikan). Al-gharam («A1 ), 
menurut Muhammad Ismail Ibrahim, Ibnu Faris, 
dan Ibrahim Anis berarti ‘terpaut pada sesuatu 
yang sulit melepaskan diri' dan juga berarti 'azab 
yang terus-menerus'. Mereka memberikan 
contoh firman Tuhan di dalam OS. Al-Furqan 
(251: 65 yang berbunyi, inna 'adzabaha kana gharamd 
(RA DE Ki di = sesungguhnya azabnya (nera- 
ka jahannam) adalah kebinasaan atau siksaan 
yang kekal). Kata maghram ( “x ) dan mughram 
(x )juga berasal dari kata ghurm (»'£ ). 

Kata al-ghirimin ( ¿a júlí ) hanya disebutkan 
satu kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
At-Taubah [9]: 60. Kata gharama ( úv ) disebut- 
kan satu kali, yaitu di dalam QS. Al-Furqân [25]: 
65. Kata maghram ( x ) disebutkan 3 kali, yaitu 
di dalam QS. At-Taubah (9): 98, OS. Ath-Thûr 
[52]: 40, dan QS. Al-Qalam [68]: 46. Adapun kata 
mughramûn (Hy ) disebutkan satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al- Waqiah [56]: 66. 

Kata ghârimîn (:2)6) di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 60 disebut di dalam konteks pembi- 
caraan mengenai pembagian zakat, atau orang- 
orang yang berhak menerimanya. Di dalam ayat 
ini dijelaskan ada 8 kelompok orang yang berhak 
menerima zakat, salah satu di antaranya adalah 
ghârimîn (22276). 

Al-Ourthubi menjelaskan di dalam tafsir- 
nya, tidak ada perbedaan pendapat di kalangan 
ulama bahwa yang dimaksud dengan ghirimin 
(226 ) ialah orang yang berutang dan tidak 
memunyai kemampuan untuk membayarnya. 
Al-Ourthubi menambahkan, diberikan zakat 
kepada orang yang berutang, sementara harta- 
nya yang ada tidak cukup untuk pembayarnya. 
Bila ia tidak memunyai harta, sementara ia juga 
di dalam keadaan berutang maka statusnya 
adalah ghirimin (:2)6 ) dan fakir. Orang yang 
berstatus seperti itu perlu diberi zakat karena 
dua sifat tersebut. 

Dengan nada yang agak berbeda, tetapi 
maksudnya hampir sama, Sayyid Outhub me- 
nyatakan, al-ghdrimin (24! ) ialah orang yang 
berutang bukan karena maksiat. Mereka perlu 
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diberi zakat untuk melunasi utangnya. 

Di samping itu, kata maghram ( x ) yang 
terdapat di dalam QS. At-Taubah [9]: 98 lebih 
tepat diartikan sebagai ‘kerugian’, dan kata 
maghram ( x ) yang terdapat di dalam OS. Ath- 
Thar (52): 40 dan OS. Al-Oalam [68]: 48 lebih 
tepat diartikan sebagai 'utang'. Adapun kata 
mughramin (S5) yang disebut satu kali di 
dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 66 lebih tepat 
diartikan sebagai ‘kerugian’. 4 Hasan Zaini & 


GHARUR (52) 

Kata ghariir ( $ ) berasal dari gharra — yaghurru — 
gharran dan ghurtiran (1/4, 62 #5 5) yang ber- 
sinonim dengan kata khada'a (4 3 ) yang berarti 
‘menipu, memperdayakan’. Ghariir ( ys ) adalah 
sesuatu yang memperdayakan manusia di dalam 
bentuk harta, kemegahan, jabatan, syahwat 
(keinginan), dan lain-lain. Kata itu kadang- 
kadang diartikan sebagai ‘setan’ karena setan 
merupakan penipu yang paling jahat. Di sam- 
ping itu, kata itu juga diartikan sebagai ‘dunia’ 
karena dunia sifatnya memperdayakan dan 
dapat mencelakakan manusia. 

Di dalam Al-Qur'an, ghurûr ( $ ) dan kata 
lain yang seasal dengan kata itu disebut 27 kali, 
15 kali di dalam bentuk kata kerja dan 12 kali di 
dalam bentuk kata benda. Di dalam tulisan, kata 
kerja yang digunakan semuanya terdiri atas tiga 
huruf, baik di dalam bentuk fi'il mâdhî maupun di 
dalam bentuk fil mudhiri', demikian pula kata 
bendanya. Kata benda yang disebut di dalam Al- 
Qur'an hanya satu bentuk, yaitu ghariir (5) 
yang disebut tiga kali, atau ghurir ( ‘y$ ) yang 
disebut sembilan kali. 

Gharûr( ;; 4 ) merupakan perbuatan tercela 
yang menurut Al-Qur'an dilakukan oleh orang- 
orang munafik (OS. Al-Anfal (8): 49), oleh orang 
kafir (OS. Al-An'am [6]: 70 dan 130, OS. Ghafir 
[40]: 4, OS. Al-Jatsiyah [45]: 35, serta OS. Al-Mulk 
(67): 20), oleh setan (OS. An-Nisa' (4): 120 dan 
OS. Al-An'am [6]: 112, OS. Al-A'raf [7]: 22, OS. 
Al-Isra' (17): 64, OS. Luqman (31): 33, dan OS. 
Fathir (35): 5), oleh orang zalim (OS. Fathir (35): 
40), dan oleh orang Yahudi (OS. Ali Imran (3): 
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24). Keseluruhan kata ghariir( ;; $ ) dan kata lain 
yang seasal dengan itu disebut 15 kali di dalam 
bentuk kalimat negasi. Pengungkapan dimaksud- 
kan bahwa perbuatan itu dilarang. Lima kali 
dari ungkapan yang melarang itu dikemukakan 
dengan memberikan penekanan atau penegasan 
yang kuat (ta'kid), yaitu di dalam OS. Lugman 
(31): 33 disebut dua kali, di dalam OS. Fathir [35]: 
5 disebut dua kali, dan di dalam OS. Ali Imran 
[3]: 196. Tidak ditemukan arti lain dari kata gharir 
(6555) selain tipu daya. + Zainuddin + 


GHASAO (3) 

Kata ghasag ( 54 ) berasal dari ghasaga, yaghsigu, 
ghasgan ( GG zess 5) yang berarti zhulmah 
( aib = gelap), inshabba (225 = tercurah, me- 
ngalir). Ghasaq ( 5-4 ) dengan berbagai de- 
rivasinya di dalam Al-Qur'an ditemukan 
sebanyak empat kali, semuanya kata benda (ism/ 


- noun). Kata itu sekali di dalam bentuk mashdar, 


ghasag (5-2), yaitu di dalam OS. Al-Isra' (17): 78, 
sekali di dalam bentuk ism f@'il (kata pelaku), 
ghisig ( 3G ), yaitu di dalam OS. Al-Falaq (113): 
3, dan dua kali di dalam bentuk shighatun 
mubilaghah (superlatif) ghassdg ( 3.3 ), yaitu di 
dalam OS. Shad (38): 57 dan OS. An-Naba' (78): 
25. 

Kata ghasag ( 5-4 ) terdapat di dalam OS. 
Al-Isra' [17]: 78. Ayat ini berbicara di dalam 
konteks waktu shalat. Ghasag ( 5-4 ) di dalam 
ayat ini mengandung arti ‘gelap’ atau 'hitam' nya 
malam, demikian menurut sementara ulama. 
Akan tetapi, menurut ulama yang lain, ghasag 
(3-6) berati 'awal malam’, yaitu ketika terjadi- 
nya pandangan yang samar-samar. Selanjutnya, 
dikatakan bahwa pengertian asal dari ghasag 
(3-5) adalah sf'ilan (WC. = mengalir). Apabila 
dikatakan ghasagatil 'ainu ("44 1.4 ) berarti “air 
mata mengalir’. Pengertian ghasagil lail ( SIN 55) 
adalah ‘malam mengalirkan gelapnya karena 
seolah-olah gelap itu mengalir ke seluruh alam. 

Kata ghisig ( 3-&) terdapat di dalam OS. 
Al-Falaq (113): 3. Ghasag di sini berarti malam, 
karena malam itu gelap (zhulmah). Menurut Az- 
Zajjaj, al-ghisig ( WS ) secara etimologi berarti 
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dingin. Malam dinamakan ghisig ( 5ú ) karena 
lebih dingin dari siang; malah dinginnya itu 
mencekam. 

Ghassag ( 3; ) disebut dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam QS. Shad (38): 57 dan QS. 
An-Naba' (78): 25. Kedua ayat ini berbicara di 
dalam konteks azab terhadap orang-orang yang 
durhaka. Ada beberapa pengertian mengenai 
ghasag ( x. ), antara lain a) nanah yang mengalir 
dari penghuni neraka; b) muntah yang mengalir 
dari penghuni neraka; c) kedinginan yang mence- 
kam; d) bau busuk, dan e) mata air di neraka 
jahanam yang dialiri oleh racun yang berasal dari 
bisa ular dan kalajengking. + Zainuddin + 


GHASYIYAH (156 ) 

Kata ghisyiyah (4 ) berasal dari kata ghasyiya 
- yaghsya — ghasyyan dan ghisysyah (sx >$ 
SE, C5). Kata tersebut di dalam Al-Qur'an 
dengan berbagai bentuknya disebut 29 kali, 
tersebar di dalam 23 surah (16 surah Makkiyah 
dan 7 surah Madaniyah) dan 27 ayat. 

Makna asal kata itu adalah “menutup 
sesuatu dengan sesuatu'. Hari Kiamat disebut 
dengan ghasyiyah (456 ) karena pada hari itu 
makhluk diselubungi dengan ketakutan. Demiki- 
an di dalam Magayisul-Lugah. 

Makna ini kemudian meluas menjadi 
bermacam-macam arti, di antaranya 'menyeli- 
muti’, ‘menggauli’, ‘mendatangi’, ‘gelap’, 'ping- 
san’, dan ‘hari kiamat. 

Al-Qur'an menggunakan itu dengan arti 
'menutupi', misalnya peristiwa yang dialami 
oleh Firaun dan bala tentaranya yang ditutup 
oleh laut dan menenggelamkannya (QS. Thaha 
(20): 78); nasib orang yang berdosa, muka mereka 
ditutupi api neraka (QS. Nûh (71): 7). 

Di dalam Al-Qur'an juga disinggung arti 
hubungan suami-istri (QS. Al-A'raf [7]: 189). Di 
dalam konteks ini dipahami dengan arti 'meng- 
gauli'. 

Orang yang ketakutan, matanya bisa 
terbalik dan pingsan (QS. Muhammad (47): 20). 
Ketika ada perintah berperang, orang yang 
kurang kuat imannya takut mati. Pandangan- 
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nya seperti orang pingsan. 

Selain itu, Al-Qur'an menggunakan kata 
ghâsyiyah ( gs% ) dengan makna 'hari kiamat', 
seperti di dalam firman Allah OS. Al-Ghasyiyah 
(881: 1. Al-ghisyiyah ( 22G ) adalah salah satu 
nama hari kiamat, seperti al-hdggah (854i ), al- 
giyamah (615 ), ash-shakhkhah ( & Gali), al-gari'ah 
(Gi) dan sebagainya. Al-ghisyiyah (125) 
juga merupakan salah satu dari nama surah Al- 
Our'an. Di dalam surah ini, Allah memberi kabar 
gembira dan kabar mengerikan. Pada hari 
kiamat manusia terbagi menjadi dua kelompok, 
yaitu kelompok berbahagia dan kelompok 
sengsara. Yang beruntung dimasukkan ke dalam 
surga, dan yang celaka dimasukkan ke dalam 
neraka. 

Nabi telah mengingatkan manusia untuk 
memikirkan keluhuran dan keajaiban ciptaan 
Allah swt. Juga diingatkan, nantinya manusia 
semuanya akan kembali kepada Allah dan 
dihisab semua amalnya. Keluarbiasaan Hari 
Kiamat begitu dahsyat seperti yang digambar- 
kan Al-Qur'an di dalam OS. Al-Ghasyiyah [88]: 
1. Hari kiamat itu datangnya mendadak, tidak 
satu pun manusia yang mengetahuinya (OS. Al- 
A'raf [7]: 41). 

Firman Allah swt. pada OS. Al-Lail (92): 1, 
“demi malam apabila menutupi”, maksudnya apabila 
menutupi siang maka jadilah gelap gulita. 
& Afraniati Affan & 


GHAUR (,#) 
Kata ghaur (,,£) berasal dari ghira, yaghiru, 
ghauran (17,5 "45 é ) yang berarti dzahaba (55 
hilang), thalaba ( 46 = mencari), hajama ( 2 = 
menyerbu, menyerang). Gharal md'u (236) 
artinya dzahaba fil ardh (5S! 5435 = hilang 
meresap ke dalam bumi), sehingga terjadi keke- 
ringan. Al-Ashfahani mengatakan al-ghatir (3) ) 
artinya al-munhabithu minal ardh (291 cya "age = 
permukaan bumi yang turun). Al-ghâr (4) 
berarti tsagabun 'adzim ( „bs & = lubang yang 
besar yang terdapat di bukit atau al-kahfi (gua)). 
Di dalam Al-Qur'an kata al-ghaiir (5) 
dengan berbagai derivasinya disebut lima kali, 
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yaitu di dalam QS. At-Taubah [9]: 40 dan 57, OS. 
Al-Kahfi [18]: 41, OS. Al-Mulk [67]: 30, serta OS. 
Al-'Adiyat (100): 3. Dari berbagai bentuk kata 
al-ghaiir ( Ai ) itu tidak ada yang berbentuk kata 
kerja (verb/fi 1); kesemuanya kata benda (noun/ism), 
yaitu ghaûran (1; ) sebanyak dua kali, al-ghâr 
(38 ), al-mughirat ( Sa ) al-magharat (1653) 
masing-masing disebut satu kali. Pengertian 
yang dikandungnya adalah 'hilang, meresap, 
kering (ghatir), ‘gua’ (al-ghir, magharat), 'meyerang 
(mughirat). 

Kata ghaûran (v; ) terdapat di dalam OS. 
Al-Kahfi [18]: 41 dan OS. Al-Mulk [67]: 30. Di 
dalam kedua ayat ini gaûran ( vp% ) berarti 
‘meresap’ atau ‘kering’. Di dalam OS. Al-Kahfi, 
Allah swt. menggambarkan betapa sebuah kebun 
airnya menjadi surut atau kering sehingga tidak 
seorang pun yang dapat menemukannya lagi. 
Pada OS. Al-Mulk digambarkan pula bahwa 
kalau sumber air sudah menjadi kering (ghatiran) 
tidak seorang pun yang dapat mendatangkan- 
nya lagi. Pada kedua ayat ini ghauran (kering) 
merupakan akibat perbuatan Allah swt. Apabila 
Allah telah memperlakukannya, tidak ada 
seorang pun yang dapat mengembalikannya 
kepada keadaan semula. Hal ini menunjukkan 
kekuasaan Allah swt., terutama di dalam meng- 
hadapi orang-orang kafir. 

Kata al-ghar (Si) dan magharit (re) 
berarti ‘gua’. Dikatakan demikian karena gua 
merupakan tempat menghilang atau bersem- 
bunyi. Kedua kata tersebut terdapat di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 40 dan 57. Al-ghir (gua) 
sebagaimana yang terdapat di dalam ayat 40, 
menurut satu pendapat, adalah gua Tsiir yang 
terletak di sebelah Utara kota Mekah dengan 
jarak lebih kurang satu jam perjalanan. Di dalam 
gua ini Rasulullah saw. menetap selama bebera- 
pa malam bersama Abu Bakar. Adapun maghirat 
(ck ) adalah bentuk jamak dari maghirah 
(5G ) yang berarti ‘tempat orang bersembunyi '. 
Menurut Abu Ubaid, setiap bagian yang dapat 
menghilangkan atau menyembunyikan seseo- 
rang disebut maghdrah (3,4 ). Al-magharat 
(wd) yang terdapat di dalam OS. At-Taubah 
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(9): 57 merupakan gua tempat bersembunyi 
orang-orang munafik karena merasa malu dan 
takut atas kemunafikan mereka. 

Kata al-mughirat ( ogai ) berarti ‘yang 
menyerang”. Kata ini terdapat di dalam OS. Al- 
“Adiyat [100]: 3 yang diartikan sebagai kuda- 
kuda yang menyerang. Secara etimologi al-ighdrah 
(55EY' ) berarti al-isra" ( "Yi = kencang). Jadi, al- 
mughirit ( -zali ) adalah kuda atau unta yang 
menyerang dengan sangat kencang. & Zainuddin « 


GHAWA (sg) 
Kata ghawd terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu ghain - waw — ya. Menurut 
Ibnu Faris kata tersebut mengandung dua makna 
pokok, yaitu (1) sebagai antonim dari ar-rusyd 
(2541 = petunjuk) dan (2) menunjuk pada makna 
kebinasaan. Dari makna pertama lahir makna 
'sesat' dan ‘kegelapan’ karena orang yang sesat 
dan berada di dalam kegelapan diliputi oleh 
sesuatu yang kebenarannya tidak ada yang 
tampak olehnya sehingga tidak mendapat 
petunjuk. Dari makna ini juga lahir istilah at- 
taghawi (s4) yang menunjuk pada makna 
‘perkumpulan’ atau ‘persatuan’ yang tujuannya 
bukan untuk kebaikan. Demikian juga al-ghayah 
(au = bendera) karena bendera itu menaungi 
orang yang berada di bawahnya dan naungan- 
nya itu seolah-olah identik dengan kegelapan. 
Kemudian, sesuatu yang menjadi tujuan atau 
akhir segala sesuatu disebut ghdyah ( xé ). Makna 
ini merupakan pengembangan dari makna 
bendera karena bendera atau panji merupakan 
simbol yang menjadi sasaran atau tujuan yang 
hendak dicapai dan ingin dikibarkan sebagai tan- 
da kemenangan di dalam peperangan. Kemu- 
dian, makna pokok yang kedua adalah makna 
kebinasaan yang pada awalnya dipakai pada 
bayi yang sakit perut karena terlalu banyak 
minum susu. Kemudian, dipakai untuk menun- 
juk pada makna kebinasaan secara umum. 
Kata ghawâ dan berbagai bentuk derivasi- 
nya terulang di dalam Al-Qur'an sebanyak 22 
kali yang tersebar di dalam 11 surah. 
Penggunaan kata ghayy dan kata bentukan- 
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nya di dalam ayat-ayat tersebut umumnya 
menunjuk pada makna 'kesesatan' sebagai 
antonim dari ar-rusyd (petunjuk), seperti di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 256; di situ disebutkan 
bahwa ar-rusyd (petunjuk) dan al-ghayy (kese- 
satan) adalah hal yang sudah jelas. Kemudian, 
pada QS. al-A'raf (7): 146 disebutkan bahwa di 
antara ciri orang yang takabur, yang me- 
nyombongkan dirinya di muka bumi tanpa 
alasan yang benar sehingga Allah memalingkan- 
nya dari tanda-tanda kekuasaan-Nya adalah 
jika mereka melihat jalan petunjuk (ar-rusyd) 
mereka tidak mau menempuhnya, tetapi jika 
mereka melihat jalan kesesatan (al-ghayy), mereka 
malah menempuhnya. Yang termasuk al-ghayy 
( A - kesesatan) adalah memperturutkan hawa 
nafsu serta enggan beribadah kepada Allah, 
seperti tidak mau mendirikan shalat. (QS. 
Maryam (19): 59). Al-ghayy tersebut identik 
dengan jalan setan dan orang yang mengikuti 
jalan setan termasuk di dalam kelompok al- 
ghawin ( „4 júli = orang-orang yang sesat); hal ini 
dapat dilihat di dalam QS. Al-A'raf (7): 175. 
Adam sendiri disifati dengan ghawâ (sesat) 
setelah dia bersama istrinya memakan buah 
yang dilarang oleh Allah memakannya karena 
perbuatannya itu dilakukan atas bujukan setan. 
Kesesatan Nabi Adam itu telah diampuni oleh 
Allah setelah dia bertobat (QS. Thaha (20): 120- 
122). 

Di antara jalan-jalan setan adalah meng- 
gambarkan yang baik menjadi buruk dan yang 
buruk menjadi baik serta berusaha menyesat- 
kan manusia sebanyak mungkin. Ini merupakan 
janji dan komitmen iblis/setan setelah dike- 
luarkan dari surga karena tidak mau mengikuti 
perintah Allah untuk bersujud kepada Nabi 
Adam as., sebagaimana terlihat pada banyak 
ayat, seperti di dalam QS. Al-A'raf (7): 16 dan 
OS. Al-Hijr [15]: 39. Orang yang sesat dan 
berusaha membantu setan menyesatkan orang 
lain disebut ikhwdnusy syaithin (JLN OS = 
saudara setan) (OS. Al-A'raf [7]: 202). 

Kebalikan dari jalan setan sebagai yang 
disebutkan dengan istilah al-ghayy adalah ajaran 
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Allah yang disampaikan oleh para rasul-Nya, 
seperti ajaran yang dibawa oleh Nabi Muham- 
mad. Allah bersumpah bahwa wahyu yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. 
adalah benar dan Nabi Muhammad itu mâ ghawa 
(«ku = tidak sesat). (OS. An-Najm (53): 1-4). 
Selain ghawa dan segala bentuk derivasinya 
yang menunjuk pada makna 'sesat', juga dipakai 
dengan makna ‘binasa’ seperti di dalam OS. 
Maryam (19): 59. Disebutkan bahwa setelah suatu 
generasi memperturutkan hawa nafsunya serta 
meninggalkan shalat maka mereka kelak yulgauna 
ghayya (és Yi = akan menemui kebinasaan). 
Orang yang bertobat, beriman, dan beramal saleh 
akan masuk surga dan tidak akan dianiaya sedikit 
pun. Ada yang menafsirkan kata ghayy di situ 
sebagai khusran (or. - kerugian), ada pula yang 
menafsirkannya sebagai syarr (55 = kejahatan) 
atau dhalâl ( JS = kesesatan), dan ada juga yang 
menafsirkannya sebagai sebuah lembah di neraka 
jahanam. Namun, terlepas dari penafsiran- 
penafsiran yang berbeda-beda tersebut, se- 
muanya menunjukkan kepada yang tidak baik 
sehingga Ka'b menafsirkannya dengan ke- 
binasaan di dalam neraka jahanam. 
& Muhammad Wardah Agil & 


GHAWWASH (»'#) 

Kata ghawwish ( „4 ) terambil dari akar kata 
yang terdiri atas tiga huruf, yaitu gain, waw, dan 
shad. Menurut Ibnu Faris, makna dasar akar kata 
tersebut menunjuk pada arti 'mengejar atau 
memburu sesuatu yang ada di bawah'. Dari 
makna itulah kata ghawsh ( „> ) dipakai di 
dalam arti 'menyelam di bawah air', orangnya 
(penyelam) disebut ghd'ish ( „asé ) atau ghawwish 
(Lp) dan jamaknya adalah ghd'ishah (156) 
dan ghawwashin ( o'a% ). Transaksi dengan cara 
mengatakan, “Saya menyelam di bawah laut 
dengan bayaran sekian dan apa yang saya 
peroleh adalah milikmu”, disebut dharbatul-gha'ish 
(al Ko ), jenis jual beli ini dilarang dalam 
Islam karena mengandung muslihat sebagai- 
mana di dalam sebuah hadits innaha nahâ 'an 
dharbatil-gh@'ishi (&W x> = bahwasanya Nabi 
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saw. melarang dharbatul-ghd'ish). Kata ghâsha 
( 7G ) dapat juga dipakai di dalam arti 'menun- 
tut ilmu yang sulit, seperti dikatakan ghisha ‘alal 
'ilmil ghâmidh hatta istanbathahii (248 Ad Ie PE 
An S5 = dia mempelajari ilmu yang sulit itu 
hingga berhasil menguasainya). 

Bentuk lain yang biasa digunakan dan 
mengandung arti yang lain adalah al-ghd'ishah 
(xi) dan al-mutaghawwishah ( x23423 ). Al- 
gh@'ishah (15) ) adalah orang yang haid yang 
tidak mengetahui bahwa dia haid, tetapi berkata 
kepada suaminya bahwa dirinya haid. Di dalam 
sebuah hadits dikatakan, lu 'inatil-ghd'ishatu wal- 
mutaghawwishatu (EN, aa SF terkutuk- 
lah wanita ghd'ishah dan wanita mutaghaw- 
wishah). Di dalam riwayat lain dikatakan, wal- 
mughawwishah (ox ). Al-ghd'ishah (228) 
adalah wanita yang tidak memberitahu suami- 
nya bahwa dirinya haid sehingga suaminya 
menggaulinya di dalam keadaan haid, sedang- 
kan al-mutaghawwishah ( x23424 ) adalah wanita 
yang tidak haid, tetapi membohongi suaminya 
bahwa dirinya sedang haid. 

Di dalam Al-Qur'an yang digunakan hanya 
kata ghawwish (3s) di dalam arti ‘penyelam’ 
dan yaghiishiina (Sex ) di dalam arti 'menye- 
lam’. Kata ghawwish (555) terdapat pada satu 
tempat, yaitu di dalam OS. Shad [38]: 37, 
sedangkan kata yaghishiina (5/54: ) juga terda- 
pat hanya satu kali, yaitu pada OS. Al-Anbiya' 
(21): 82. Kata ghawwish ( „a$$ ) dan yagiishina 
(Dya ) pada kedua ayat tersebut berbicara di 
dalam konteks kemukjizatan yang diberikan 
kepada Nabi Sulaiman as.: di situ disebutkan 
bahwa setan-setan ditundukkan olehnya untuk 
menyelam di dasar lautan mencarikan mutiara 
dan melaku-kan pekerjaan-pekerjaan lainnya, 
seperti mem-bangun bangunan megah sesuai 
dengan keingin-an Nabi Sulaiman. 

« Muhammad Wardah Agil & 


GHILZHAH (15k) 

Kata ghilzhah (52) adalah mashdar dari ghalazha 
- yaghlizh/yaghluzhu — ghilazhan/ghilzhatan 
(le, bb — Bi, Jak — le ) maknanya adalah 
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‘keras’, lawan dari kata riggah ( %, = lembut), 
aslinya digunakan pada sesuatu yang bersifat 
pisik, seperti tanah yang keras. Kemudian, kata 
itu mengalami perluasan makna, yaitu meliputi 
yang fisik maupun yang nonfisik, seperti benda, 
sifat, perilaku, pikiran, kehidupan. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ghilzhah (15: ) 
dan segala bentuk derivasinya terulang seba- 
nyak 13 kali dengan beberapa bentuk pengguna- 
an, seperti: digunakan di dalam arti 'sikap' (sikap 
keras), sebagaimana yang terdapat pada OS. At- 
Taubah [9]: 73, 123 dan OS. At-Tahrim [66]: 9. 
Ketiga ayat tersebut mengandung seruan kepada 
orang Mukmin agar bersikap keras terhadap 
orang-orang kafir dan orang-orang munafik. 
Kemudian, digunakan sebagai sifat hati. Makna 
ini dapat ditemukan di dalam Al-Our'an dengan 
redaksi ghalizhul qalbi (Ad k2; = keras hati), 
seperti pada OS. Ali Imran [3]: 159. Ayat ini 
memuji sifat Nabi saw. yang tidak keras hati. 
Dikatakan kepadanya, “Seandainya engkau 
(Muhammad) bersikap keras lagi berhati kasar, tentulah 
mereka menjauhkan diri dari sekelilingmu”. Ar-Razi 
menjelaskan maksud dari ghalizhul galbi 
(Hi kz = keras hati) adalah orang yang 
hatinya tidak sensitif terhadap keadaan se- 
kelilingnya. Orang yang tidak punya rasa 
kasihan terhadap orang lain dan tidak me- 
nyayanginya, meskipun akhlaknya tidak buruk 
dan tidak menyakiti orang lain, orang tersebut 
tetap bisa disebut ghalizhul qalbi (4d dl = keras 
hati). Penggunaan lainnya dipakai untuk me- 
nunjukkan 'besarnya' atau 'kerasnya' siksaan 
neraka, dengan rangkaian adzdbun ghalizh 
(bc Isis = azab yang dahsyat), sebagaimana 
terlihat pada OS. Hûd [11]: 58, OS. Ibrahim [14]: 
17, OS. Luqman [31]: 24, dan OS. Fushshilat (41): 
50. Demikian juga dipakai untuk menunjukkan 
pada 'janji yang kuat’ dengan menggunakan 
rangkaian mitsagun ghalizh ( L4 GG. = janji yang 
erat). Ini terdapat pada OS. An-Nisa' [4]: 21, 154 
dan OS. Al-Ahzab [33]: 7. Selanjutnya, diguna- 
kan sebagai sifat bagi malaikat yang menjaga 
neraka, disebutkan bahwa malaikat penjaga 
neraka bersifat syidadun ghilazh (554 Sia = tidak 
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mengenal ampun/keras), sebagaimana yang 
terdapat pada QS. At-Tahrim (66): 6. 
% Muhammad Wardah Agil & 


GHUFRAN (514) 

Kata ghufrin (ori: ) adalah bentuk mashdar dari 
ghafara, yaghfiru, ghafran, wa ghufran wa maghfirah 
ghafr ( s ) ialah as-satr ( 2) = tutup). Umpama- 
nya, ghafarats tsaûb ("f4 44 = kain tertutup), yaitu 
apabila bulu kain tersebut timbul sehingga 
menutupi permukaannya. Ghafarasy syaiba bil 
khidhâb (Cab 3 7 ) maksudnya ialah ‘dia 
menutup uban dengan inai (alat pewarna 
rambut)’. Bila dikatakan ghafara al-matâ' fil inĝ’, 
(Yi de) maka maksudnya ialah ‘dia 
memasukkan harta benda ke dalam wadah serta 
menutupnya’. Kalimat ghafarallâhu lahû dzanbahû 
ghafran wa ghufrânan wa maghfirah 
(HAH Wah, AS 33 OS j2), maksudnya ialah 
satarahi wa 'aff 'anhu (2 Uc, SZ = Allah me- 
nutupi (kesalahannya) dan mema'afkannya). 
Shighatun mubalaghah dari kata ghufrin (iz) 
adalah ghafûr ("42 ) dan ghaffar (65). 

Ada beberapa kata yang seasal dengan kata 
ghufrin ( xwj ) misalnya ghufar (us) yang 
berarti ‘rambut halus lagi pendek’ seperti bulu 
yang terdapat di atas dagu (jenggot), di atas dahi, 
pundak, betis wanita dan sebagainya. Ghifâr 
( ,& ) berarti ‘tanda-tanda yang terdapat di atas 
pelipis’. Ghifirah ( zás ) berarti ‘sepotong kain 
yang dipakai wanita untuk menutup kepalanya'. 
Al-ghifr (js ) berarti “anak sapi betina’. Al-Ghufr 
( aii ) berarti 'anak kambing hutan/kambing 
gunung yang jantan'. 

Berangkat dari pengertian lughawi tersebut, 
Ar-Raghib Al-Ashfahani mengartikan kata ghufrân 
wa maghfirah minallah (& a 55, Dis) dengan 
'perlindungan Allah terhadap hamba-Nya dari 
sentuhan azab’ — huwa an yashinal 'abda min an 
yamassahul 'adzabu (LAGI ES Si La LN SYA Ol AR). 

Kata ghufrin (orisz) disebut satu kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah 
(2): 285, sedangkan kata maghfirah (31x: ) disebut 
sebanyak 28 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
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Baqarah [2]: 175, 221, 263, dan 268, OS. Ali “Imran 
[B]: 133, 136, dan 157, OS. An-Nisa' [4]: 96, serta 
OS. Al-Ma'idah (5): 9. Di dalam bentuk fi1 madhi, 
kata itu disebut 9 kali, antara lain di dalam OS. 
An-Nisa' [4]: 64 (2 kali), OS. Ali Imran (3J:135, OS. 
Shad [38]: 24, dan OS. Al-Munafigiin [63]: 6. Di 
dalam bentuk fil mudhiri', disebut 60 kali, antara 
lain di dalam OS. Al-Baqarah (2): 284, OS. Ali Imran 
(31: 31, 129, dan 135, serta OS. An-Nisa' [4]: 48 (2 
kali), 116 (2 kali), 137, dan 168. Di dalam bentuk fil 
amr disebut 36 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 286. Kata ghdfir ( pé ), di dalam bentuk 
ism fd'il mufrad, disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
Ghafir [40]: 3: di dalam bentuk ism f@'il jama', satu 
kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 155. Kata ghafir 
(,5:2) dan ghafira (v; ) disebut 91 kali, antara 
lain di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 173, 182, 192, 
199, 218, 225, dan 235. Sementara itu, kata ghaffar 
(,62) hanya disebut lima kali. 

Kata ghufran ( oriz) di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 285 merupakan doa orang Mukmin 
agar dosa mereka diampuni. Ini didahului 
dengan pengakuan dan pernyataan penyerahan 
diri serta taat kepada Allah tanpa rasa kesal 
sedikit pun, diiringi dengan keyakinan bahwa 
tempat kembali mereka adalah Allah. Demikian 
menurut uraian Sayyid Outhub. Menurut Az- 
Zajjaj sebagaimana yang dikutip Al-Ourthubi, 
kata ghufrin ( sas ) sepola dengan kata kufrin 
(on )dan khusrin (515.5: ). Sebelum kata ghufrân 
(or )adafi1 (kata) yang disisipkan. Lengkapnya 
kata itu berbunyi ighfir ghufranaka ( UN "as ). 
Menurut ulama lain, maksud kata itu ialah “ kami 
mengharap dan meminta ampunan-Mu' - 
nathlubu au nas'alu ghufrânaka (25753 Sts Aki ). 

Muhammad Abduh, sebagaimana ditulis 
Rasyid Ridha, menjelaskan maksud ayat ini, 
yaitu mereka meminta kepada Allah, kiranya 
Allah mengampuni kesalahan diri mereka yang 
menjadi penghalang untuk mencapai derajat 
yang sempurna sesuai dengan kehendak iman. 
Lebih lanjut Muhammad Abduh menambahkan, 
kata ghufran ( «is ) di dalam ayat ini sama artinya 
dengan maghfirah (34k) yang berarti as-satr 
( ž43 = tutup), yaitu penutup dosa. Penutupan 
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dosa dilakukan dengan cara tidak mencela 
pelakunya di dunia dan meninggalkan balasan- 
nya di akhirat nanti. Ini diperoleh antara lain 
dengan cara bertaubat dan mengiringi amal 
kejahatan dengan amal kebaikan serta berdoa 
bagi penambahan iman. Dengan jalan itu bekas- 
bekas dosa akan terhapus dari diri di dunia serta 
diharapkan ia kembali kepada Allah di akhirat 
di dalam keadaan suci bersih. 

Di dalam tafsir Al-Mizin dikatakan, 
ghufranuhh aw maghfiratuhi (Hak 8033 = ampu- 
nan Allah) dijadikan dasar untuk menolak azab 
dengan menutup kekurangan-kekurangan di 
dalam pelaksanaan ibadah. Ini akan tampak 
dengan jelas waktu seorang hamba kembali 
kepada Tuhannya. 

Kata maghfirah (35x) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 175 digunakan di dalam konteks 
pembicaraan mengenai orang-orang yang 
membeli/menukar petunjuk dengan kesesatan 
dan maghfirah (35i4s = ampunan) dengan siksa. 
Kata maghfirah (35152) di dalam Ayat 221 surah 
ini digunakan di dalam konteks pembicaraan 
tentang larangan kawin dengan orang-orang 
musyrik, laki-laki atau pun perempuan, karena 
mereka mengajak ke neraka, sedangkan Allah 
mengajak ke surga dan memberikan maghfirah 
(374 = ampunan). 

Semua kata maghfirah (3:12) di dalam Al- 
Qur'an berarti 'ampunan', kecuali kata maghfirah 
di dalam QS. Al-Baqarah (2): 263, yang lebih tepat 
diartikan 'maaf' karena berlaku di antara 
sesama manusia. Ayat ini berkaitan dengan 
masalah sedekah; perkataan yang baik dan 
pemberian maaf lebih baik dari pada sedekah 
yang diiringi dengan sesuatu yang menyakiti 
(perasaan si penerima). & Yaswirman + 


GHULAM (86) 
Kata ghulâm («96 ) dan kata yang seakar dengan 
kata itu di dalam Al-Our'an disebut 13 kali pada 
delapan tempat, di antaranya OS. Maryam [19]: 
8, dan 20, OS. Ali “Imran [3]: 40, serta OS. Yûsuf 
(12): 19. 

Dari segi bahasa, kata tersebut berarti 'anak 
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laki-laki di dalam usia remaja menjelang 
dewasa', atau “anak laki-laki sejak lahir sampai 
remaja'. Dengan demikian, bila ghulam («5 ) 
dipahami secara parsial akan memberikan 
pengertian ‘sosok seorang anak laki-laki yang 
baru tumbuh kumis serta memiliki jiwa yang 
sangat labil'; terutama dorongan biologis yang 
bergejolak. Kata itu juga bisa berarti ‘hamba 
sahaya/budak yang bisa diperjualbelikan dan 
dipindahtangankan dari seseorang kepada orang 
lain’. Arti itu berbeda dengan arti kata walad (5, ) 
yang mengacu pada semua anak, baik laki-laki 
maupun perempuan, baik besar maupun kecil. 
Pengertian kata ghuldm («6 ) di dalam Al- 

Our'an dapat diklasifikasikan menjadi tiga. 

1. Bayi (OS. Maryam [19]: 8 dan 20). Ayat 
tersebut memaparkan kisah Zakaria yang 
pada usia lanjut merasa putus asa karena 
tidak akan memunyai keturunan sehingga ia 
berkata, “Bagaimana mungkin saya punya 
ghulâm (3 = bayi), sedangkan istriku adalah 
seorang yang mandul?” Demikian juga halnya 
dengan Maryam (ibu Nabi Isa) yang me- 
nyangkal akan punya ghulâm ( A = bayi) 
karena ia tidak pernah berhubungan badan 
dengan laki-laki. 

2. Seorang anak yang belum dewasa, yakni anak- 
anak yang tahap perkembangannya belum 
remaja sehingga belum memiliki gejolak 
biologis terhadap lawan jenisnya. (OS. Al- 
Kahfi (18): 74 dan 82). Di dalam ayat tersebut 
dibicarakan bahwa ketika hamba Allah 
berjalan bersama Nabi Musa as. mereka 
menemukan seorang ghulim (96 = anak laki- 
laki yang masih kecil), lalu anak itu dibu- 
nuhnya. Di tempat lain mereka membangun 
tembok yang hampir roboh milik dua orang 
ghulam (S6 = anak yang belum dewasa). 

3. Anak laki-laki di dalam kondisi remaja, (OS. 
Yûsuf [12]: 19). Ayat tersebut mengemukakan 
ketika Yusuf ditemukan oleh musafir, musafir 
itu berkata, “Ini ghulim («6 = seorang anak 
muda)”. Di dalam kisah itu dikemukakan oleh 
para mufasir bahwa Nabi Yusuf ketika itu 
telah remaja (muda belia). 
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Dari beberapa konteks pemakaian kata 
ghulam ( 9$ ) di dalam ayat-ayat Al-Qur'an yang 
disebutkan di atas, terlihat bahwa kata ghulam 
(56 ) tetap konsisten digunakan terhadap anak 
laki-laki meskipun usia yang ditunjuknya 
berbeda, sejak dari usia anak-anak sampai 
menanjak remaja, kecuali di dalam contoh 
pertama di atas yang memberikan pengertian 
ghulâm ( &$ ) itu sebagai bayi, baik laki-laki 
maupun perempuan. Perubahan pengertian itu 
dapat dimengerti dengan melihat konteks 
pembicaraan sebelumnya. Pemakaian kata 
ghulâm (S6 ) di dalam Al-Qur'an pada umumnya 
berkaitan dengan pembicaraan tentang kisah 
umat manusia pada masa lampau, kecuali di 
dalam QS. Ath-Thir (52): 24, “Dan berkeliling di 
sekitar mereka anak-anak muda untuk (melayani) mereka, 
seakan-akan mereka mutiara yang tersimpan” . Gamba- 
ran itu berhubungan dengan pahala bagi orang- 
orang yang bertakwa, dikelilingi oleh anak muda 
yang melayani kebutuhan mereka di surga 
kelak. + Ahmad Husein Ritonga % 


GHULF (A) 
Kata ghulf (Xl: ) adalah bentuk jamak dari kata 
aghlaf (Si: ), terdiri atas huruf ghain, lam, dan 
fa', mengandung arti ‘sesuatu menutupi sesuatu’. 
Penggunaannya di dalam bentuk mufrad, aghlaf 
(Xl) dapat dilihat pada hadits Huzaifah dan 
Abu Said, 
An S3) BD ea yana de ad MA Uban LS 
e Kar 
(algalbu arba'ah, galbun aghlaf ai 'alaihi ghisya'un 'an 
sima'il haggi wagabiilihi wahuwa galbul kafiri ...) 
Hati itu ada empat macam: pertama hati aghlaf (tertutup) 
untuk mendengarkan kebenaran dan menerimanya. Itu 
adalah hati orang kafir... 


Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
ghulf (Az ) adalah jamak dari ghilaf ( >% ) yang 
berarti 'sampul'. Namun, Sibawaihi, seorang 
pakar bahasa Arab mengatakan bahwa, tidak 
ada wazan fi'al ( JW ) yang jamaknya fu'lun (js) 
selain pada syair karena terpaksa, terkecuali 
kalau dibaca ghulufun ( i ), huruf Iam-nya di- 
dhamah, maka itu adalah jamak dari ghilaf ( >% ). 
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Kata tersebut kalau dirangkaikan dengan hati, 
baik itu dibaca ghulfun (Si: ) maupun ghulufun 
( a6 ) keduanya berarti tertutup. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut hanya bentuk 
jamak ghulfun (Sl: ) yang dirangkaikan dengan 
kata guliib (5 = hati ) sehingga maknanya 
menunjuk pada ‘hati yang tertutup’. Penggunaan 
tersebut ditemukan pada dua tempat, yaitu pada 
OS. Al-Baqarah [2]: 88 dan OS. An-Nisa [4]: 155. 
Kedua ayat itu menunjuk pada pernyataan 
orang-orang kafir yang menolak kebenaran yang 
dibawa oleh Nabi dengan mengatakan gulibund 
ghulfun (Mz G9; = hati kami tertutup). 

Ar-Razi mengemukakan tiga penafsiran 
terhadap kata ghulfun yang terdapat di dalam 
ayat tersebut. Pertama, kata ghulf ( alé ) merupa- 
kan jamak dari aghlaf ( GG ) dengan makna ‘yang 
ada di dalam sampul' maksudnya hati kami 
tertutup, bagaikan sesuatu yang berada di dalam 
sampul sehingga tidak dapat lagi dipengaruhi oleh 
dakwah Nabi. Kedua, menganggap hati mereka 
telah penuh dengan ilmu dan hikmah sehingga 
tidak perlu lagi pada syariat Nabi Muhammad 
saw. Ketiga, menunjuk pada makna sampul 
kosong: artinya hati mereka diumpamakan 
dengan sampul kosong, tanpa ada isi yang 
menunjuk pada kebaikannya. 

& Muhammad Wardah Agil « 


GHURFAH (45) 

Kata ghurfah ( ús ) merupakan bentuk mashdar 
(infinitif) dari gharafa — yaghrufu — gharfan — ghurfah 
(BE G3 Ss G2). Di dalam Al-Qur'an, kata 
ghurfah (52) dan kata lain yang seasal dengan 
kata itu disebut tujuh kali; antara lain di dalam 
OS. Al-Baqarah f2): 249 dan OS. Al-Furqan [25]: 
75. 

Dilihat dari asal katanya, yakni gharf (5), 
secara bahasa kata itu berarti raf'usy syai' wa 
tangwuluhh (335, : (35 = mengangkat sesuatu 
ke atas dan mengambilnya), seperti mengangkat 
air ke atas lalu menciduk atau mengambilnya 
sekedar keperluan. Sesuatu yang diangkat itu 
disebut dengan ghurfah ( ú ). Kata ini dipinjam 
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untuk 'tempat yang paling atas dari suatu 
bangunan’ — “ulliyyah minal-bind' ( sy Ek ). Di 
dalam Al-Qur'an, tempat atau derajat yang 
paling atas di dalam surga disebut dengan 
ghurfah ( ús ). 

Dengan demikian, secara terminologis, kata 
ghurfah ( ús ) yang ditemukan di dalam Al- 
Our'an berarti “Suatu tempat atau derajat yang 
tinggi di dalam surga yang akan ditempati oleh 
penghuninya. Mereka yang memasukinya akan 
diberi penghormatan dan ucapan selamat oleh 
Allah swt.” (OS. Al-Furqan [25]: 75). Dari bawah 
tempat yang paling tinggi — ghurfah (82) itu 
mengalir sungai-sungai dan orang-orang yang 
beriman serta beramal saleh akan kekal di 
dalamnya. Itulah sebaik-baik pembalasan bagi 
mereka (OS. Al-“Ankabit [29]: 58). Ini merupakan 
janji Allah bagi orang yang beriman dan Allah 
tidak akan mengingkari janji-Nya (OS. Az-Zumar 
(39): 20). 

Di dalam Al-Our'an dikemukakan oleh 
Allah bahwa orang kafir pernah menuntut 
kepada Nabi Muhammad saw. akan janji-janji 
Allah berupa siksaan azab yang akan ditimpakan 
bagi mereka. Menurut mereka, harta dan 
keturunan yang banyak yang mereka miliki akan 
dapat menghindarkan mereka dari siksaan 
Allah. Lalu, Allah berkata bahwa harta dan 
keturunan itu sama sekali tidak akan membebas- 
kan mereka dari siksaan tersebut. Sebaliknya, 
semuanya itu juga tidak akan bisa menjadi 
sarana untuk mendapatkan tempat atau derajat 
yang terhormat-ghurfah ( ú$ )-nanti di akhirat, 
tetapi dengan iman dan mengerjakan amal saleh 
selama di dunia (OS. Sabâ’ [34]: 29-37). 


& Yaswirman & 


GHURUR (5) 
Kata ghuriir (2) dan berbagai derivasinya di 
dalam Al-Qur'an disebut 27 kali di dalam 15 
surah, dan tersebar pada 23 ayat. Di antaranya 
di dalam OS. Ali “Imran (3): 185 dan OS. Al-Anfal 
[8]: 49. 

Dilihat dari morfologi, kata ghuriir/gharir 
(:#3) dapat berasal dari kata gharara ( 7 ), 
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atau ghawara (5,5 ), yang menurut pakar bahasa 
Arab memiliki arti lebih dari 12, di antaranya 
sebagai berikut. 

Kata ghirir (sz ) berarti ‘sama bentuknya’; 
misalnya si C melahirkan anaknya satu satu, 
maksudnya sama jumlahnya, tidak ada yang 
kembar. Kemudian, kata ghurrah ( ;*$ ) berarti 
'wajah manusia', yang kadangkala juga diguna- 
kan untuk seluruh jasadnya, sebagaimana 
digunakan untuk janin (gurrah), baik untuk bayi 
laki-laki maupun perempuan. Kemudian, bila 
bentuknya diubah menjadi gharir ( ; £ ), maka 
artinya ‘menjadi penjamin’. Hal tersebut tidak 
jauh berbeda dengan pengertian awal di atas 
karena si penjamin akan mengeluarkan jumlah 
yang sama sesuai dengan benda yang dijamin- 
nya. Boleh jadi juga kata gharir ( ; $ ) itu berarti 
“mata pedang (sisi yang tajam dari pedang) atau 
segala sesuatu yang salah satu sisinya tajam. 
Yang tajam itu adalah gharir -nya. 

Kata gharir ( ; $ ) mungkin juga berasal dari 
kata ghira (”&) yang berarti ‘berkurang’; 
misalnya berkurangnya air susu unta disebut 
ghirat ( &7& ). Di dalam salah satu hadits, 
Rasulullah saw. mengemukakan, “Janganlah 
kamu melakukan kekurangan (ghiriran) ("55 ) di 
dalam shalat, seperti dengan melakukan rukuk 
yang tidak sempurna atau salah satu rukun 
lainnya.” Kata yang sama bisa juga bermakna 
‘tertidur sebentar’ sehingga menghilangkan 
kesadaran seseorang. 

Di dalam masalah jual beli, kata gharar ( y$ ) 
bermakna 'sesuatu yang mengandung keboleh- 
jadian’, atau “suatu hal yang belum pasti akan 
terlaksana’, seperti menjual budak yang lari dari 
tuannya, menjual ikan di dalam kolam, atau 
menjual burung yang sedang terbang. 

Selain itu, kata ghirrah ( 34; ) juga berarti 
'segala sesuatu yang terbaik dari yang baik’, juga 
bisa berarti 'putih', seperti bentuk putih tiga 
malam pertama setiap bulan yang mereka sebut 
dengan ghirrah (3:2 ). Makna lain adalah “akhlak 
yang mulia’. 

Kemudian, kata ghir ( ‘$ ) adalah sifat 
mubalaghah (superlatif) dari kata gharar ( $ ) yang 
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berarti 'segala sesuatu yang tidak diketahui 
akibatnya', atau sebuah tipuan yang dilakukan 
terhadap seseorang di dalam kondisi sadar, 
dengan suguhan yang baik dan memikat, seolah- 
olah suguhan tersebut tidak mengandung 
keburukan agar orang yang menerimanya tidak 
mencurigai, bahkan membuatnya semakin 
tertarik untuk meraihnya/melakukannya. 

Pengertian-pengertian di atas sebenarnya 
tidak jauh berbeda, karena tipu daya memper- 
lihatkan suatu yang keliru/salah sama dengan 
keadaan yang benar. Di sisi lain tipuan memper- 
lihatkan sesuatu yang pada lahirnya baik, 
meskipun pada hakikatnya ia tidak baik. Juga 
bisa dilihat bahwa orang yang bisa tertipu 
adalah orang yang tidak cerdas, tidak matang 
pemikirannya. Pengertian-pengertian di atas 
dicakup oleh kondisi ketertipuan. 

Tipu daya yang menimpa manusia, bila 
diperhatikan, dapat terjadi karena dua faktor, 
yakni faktor intern (OS. Al-Anfal [8]: 49) dan 
faktor ekstern (OS. Fathir (35): 5). Faktor intern 
merupakan faktor yang menyebabkan manusia 
tertipu sebagai akibat dari kelemahan yang 
dimilikinya sesuai dengan fitrah yang ada di 
dalam diri manusia (OS. Asy-Syams (91): 8), baik 
karena kelalaian atau kurang pengetahuan (OS. 
Ar-Rûm [30]: 29), maupun karena nalar manusia 
belum sampai atau belum pernah mengalaminya 
di dalam perjalanan hidupnya. Faktor ekstern 
merupakan tipu daya yang dipoles sedemikian 
rupa sehingga kelihatan indah dan memikat (OS. 
An-Nisa' (4): 120) sehingga manusia tertarik 
untuk melakukannya karena sepintas terlihat 
bahwa keburukannya tidak ada. 

Di dalam Al-Our'an disebut tiga hal yang 
dapat memperdaya manusia. 

1. Tipu daya setan. Sebagaimana dijelaskan oleh 
Al-Our'an, manusia diciptakan dengan 
potensi untuk berbuat baik dan potensi untuk 
berbuat jahat (OS. Asy-Syams (91): 8). Setan 
melalui potensi jahat tersebut berusaha untuk 
memperdaya manusia. Ia melakukan tipu 
daya terhadap manusia dengan janji-janji 
muluk dan khayalan-hayalan hampa tanpa 


Kajian Kosakata 


Ghurar 


makna (OS. An-Nisa' (4): 120). Ia melakukan 
tipu daya tersebut dengan menampakkan 
kenikmatan dan manfaat dari perbuatan 
tersebut: padahal, pada hakikatnya per- 
buatan itu buruk (OS. Al-Hadid (57): 14). 


. Tipu daya manusia dan jin yang berwatak 


seperti setan (OS. Al-An'am (6): 112). Mereka 
memperlihatkan dan menjanjikan berbagai 
kenikmatan di dalam satu perbuatan dan 
menjanjikan kebebasan. Di sisi lain, perbu- 
atan tersebut memang merupakan kesukaan 
manusia (OS. Fathir (35): 40) sehingga manu- 
sia tertarik untuk melakukannya. Dengan 
demikian, secara sadar manusia melakukan 
perbuatan itu dan lebih jauh lagi ia tidak 
merasa bersalah dengan apa yang telah 
dilakukannya. 


. Tipu daya yang terdapat di dalam segala 


bentuk kemegahan kehidupan dunia (mate- 
rial), baik berupa kedudukan, harta, popula- 
ritas, maupun dorongan biologis (OS. Ali 
“Imran (3): 185). Semua hal tersebut dapat 
memperdaya manusia untuk melakukan 
kejahatan, sehingga kebahagiaan dan kenik- 
matan yang semestinya diterima dan akan 
bertahan lama, menjadi sirna karena kesera- 
kahan. Di dalam Al-Our'an, tipu daya di 
dalam kategori ketiga ini lebih dominan dan 
lebih banyak diuraikan dibandingkan dengan 
tipu daya di dalam dua bentuk kategori 
sebelumnya. 
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HABL ( f) 

Kata habl ( j> ) merupakan mashdar dari kata 
kerja kabala ( |), yahbulu (Jang ). Bentuk jamak 
dari kata ini adalah ahbal ( JG y ahbul ( Jf ) 
hibal ( Jú> ) dan kubûl ( SD). 

Dari tinjauan etimologi, kata ini memunyai 
arti ar-ribith (5G GA Tai - ikatan), ar-rasn ( Ke = tali 
kendali), al-warid ( X 2) “Jl = urat nadi), al-wishal 

(Jt Hi penghubung) serta ar-ramlul-mustathil 
( EA (PS - pasir yang memanjang). 

Selanjutnya, pengertian kata ini berkem- 
bang menjadi al-'ahd (44 = jaminan, janji) 
karena di dalam tradisi bangsa Arab pada masa 
Jahiliyah, sebagian golongan takut kepada 
golongan lainnya. Seseorang yang ingin pergi 
mengadakan perjalanan ke luar kota, harus 
memberi jaminan kepada pemimpin kaum yang 
disinggahinya agar dia mendapatkan per- 
lindungan darinya selama berada di dalam 
perjalanan itu. 

Di dalam Al-Our'an kata habl terdapat di 
dalam enam ayat. Empat ayat berbentuk kata 
tunggal (al-habl), yaitu di dalam OS. Ali Imran 
[3]: 103 dan 112, OS. Qaf [50]: 16, dan OS. Al- 
Lahab [111]: 5 serta dua ayat lainnya meng- 
gunakan bentuk jamak (al-hibal), yaitu di dalam 
OS. Thaha [20]: 66 dan OS. Asy-Syu'ara' [26]: 44. 

Penggunaan kata kabl di dalam bentuk 
mufrad dapat ditafsirkan dengan arti maknawi 
atau arti tamsil dan gambaran dari kondisi yang 
ingin dikemukakan. Kata habl yang dapat berarti 
'agama' atau ‘janji’, seperti di dalam OS. Ali Imran 


259 


(31: 103 yang berbunyi, “Wa'tashimu bihablillah 
qomt 'an wa lâ tafarraqû” (& FE Perta 
15545 Y3 ar = Dan berpeganglah kamu semua- 
nya kepada agama Allah, dan janganlah kamu 
bercerai berai). Adapun penggunaan kabl di dalam 
bentuk jamak dapat diartikan dengan arti harfiah 
saja, seperti terdapat pada firman Allah di dalam 
QS. Thâhâ [20]: 66, 


27 s : 2. na S a 
Ka AG a Up UG 


Hi Aa 
(Mala bal alga faidza hibaluhum wa nan 
yukhayyalu ilaihi min sihrihim annahd tas'a) 
“Berkata Musa, “Silakan kamu sekalian melemparkan”. 
Maka, tiba-tiba tali dan tongkat-tongkat mereka 
terbayang kepada Musa seakan-akan merayap cepat 
lantaran sihir mereka.” 

Ada empat istilah di dalam Al-Our'an yang 
berkaitan dengan kata habl ini, yaitu hablum- 
minallah ( A up = tali hubungan Allah), hablum- 
minan-nâs ( gil o$ Js= tali hubungan manusia), 
kablul-warîd (x ) Aj Je urat nadi) dan hablum- 
minal-asad (2x5 ca ty = tali dari kayu bakar). 
Ungkapan hablum-minallah yang terdapat pada OS. 
Ali “Imran [3]: 103, ditafsirkan oleh para ulama 
tafsir dengan beberapa makna. Pertama, al-'ahd 
(2g! = jaminan/janji) karena manusia merasa 
takut sebelum ada jaminan dari Allah sehingga 
menjadi penghalang bagi dirinya di dalam 
mencapai sasaran yang diinginkannya. Bila ada 
jaminan dari Allah, berhasillah manusia men- 
capai sasarannya. Kedua, habl diartikan dengan 
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'Al-Qur'an'. Ini berdasarkan hadits Nabi 
Muhammad dari Ibnu Mas'ud bahwa Rasulullah 
berkata: hadzal-Qur ân hablullah" (31 4S STA Ga 
- Al-Qur'an adalah tali Allah; Ketiga, kata ini 
diartikan dengan ad-din ( :, sai = agama Allah). 
Keempat, habl juga berarti nd atullah (ùl isu = 
tunduk patuh kepada Allah). Kelima, ia disebut 
dengan ikhlâshut-taubah (SAN t554 = taubat 
yang suci) kepada Allah. Keenam, jamd'at ( asas- 
= masyarakat). Adapun pada OS. Ali “Imran [3]: 
112, hablum-minallah bisa berarti “al-jizyah au adz- 
dzimmah' (A) Paan jaminan atau tanggung- 
an), di samping al-'ahd ( 241 janji). : 

Ungkapan hablum-minan-nis ( s” i Je 
tali hubungan manusia), di samping berarti al- 
'ahd (3x8 = jaminan), ditafsirkan oleh ulama 
tafsir dengan 


TPA ot na li 3 a dy ati a Ú 
PA AN ja A; Tan 
(Må Yadran, al- insanu al- -musyarakah fi al-n -ma'isyah 


Sesuatu yang dibutuhkan manusia di dalam bekerjasama 
(musyarakah) untuk memenuhi kebutuhan hidup di antar 
sesama mereka di dalam berbagai lapangan kehidupan 

Adapun ungkapan “Yang lebih dekat dari 
hablil-warid” pada OS. Qaf [50]: 16, menurut Ibnu 
Katsir, adalah malaikat karena ia lebih dekat 
kepada manusia dari urat nadi yang terdapat di 
leher mereka sendiri. Allah berfirman di dalam 
OS. Qaf [50]: 18, “Mâ yalfidzu min gaulin illa ladaihi 
ragibun 'atid” (A5 C3 GU SI JP o Jaa G- 
Tiada suatu ucapan pun yang “diucapkannya 
melainkan ada di dekatnya malaikat pengawas 
yang selalu hadir). 

Tentang ungkapan hablun minal-masad, Al- 
Maraghi menyatakan bahwa Allah memberi 
gambaran orang yang membawa kayu berduri 
yang diikatkan di lehernya sebagai bahan bakar 
api neraka. Hal ini merupakan penghinaan dan 
balasan terhadap apa yang telah diperbuatnya 
di dunia. Surah ini membicarakan peranan 
Ummi Jamil, istri Abu Lahab, yang ikut-ikutan 
menghina Rasulullah, bahkan, ia bersumpah 
akan menafkahkan dan memberikan kalung 
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intan yang tergantung di lehernya kepada orang 
Ouraisy untuk memusuhi dan memerangi Nabi 
Muhammad. 

Kata hibal (plural) di dalam dua ayat pada 
OS. Thaha [20]: 66 dan OS. Asy-Syu'ara' [26]: 44 
tersebut, ditafsirkan oleh para ulama tafsir 
dengan “tali”, sebagaimana tali yang terlihat 
oleh mata manusia di dalam kisah Firaun. 
Namun, karena dipengaruhi oleh ahli-ahli sihir 
Firaun, tali-tali tersebut disihir menjadi bagaikan 
ular-ular yang bergerak dan menjalar untuk 
menakuti Nabi Musa. Akhirnya, berkat mukjizat 
yang diberikan Allah, Nabi Musa melemparkan 
tongkatnya dan kemudian berubahlah tongkat 
itu menjadi ular besar yang memakan “ular- 
ular” ahli sihir Firaun karena sihir tidak dapat 
mengalahkan mukjizat Tuhan (OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 44). + Ris'an Rusli * 


HADAB (45) 

Kata hadab (35 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu h4'— dal — bâ’ 
mengandung arti 'membumbung'. Dari makna 
tersebut, daerah yang tinggi disebut al-hadab 
(OH), orang yang punggungnya membus 
bung (bungkuk) disebut juga hadab (gu 35), 
gelombang air disebut hadabul mâ’ ( A ya , 
binatang yang menonjol pangkal pinggulnya 
serta tulang punggungnya disebut hadba' 
(«vas ). Karena itu unta kurus, dikatakan 
ndgatun hadbd' («645 SU ) karena pangkal ping- 
gulnya menonjol. Kemudian, kalau kata hadab 
tersebut dirangkaikan dengan waktu atau 
keadaan maka berarti 'sangat' dan 'sulit', seperti 
dikatakan sanatun hadbf' (4645 Xa = tahun sulit), 
hadabasy syita' ( (SI GIS = musim dingin yang 
memun-cak), hilatun hudabâ ( yas "2 iju = ke- 
adaan susah). Makna tersebut daan dari 
makna bungkuk yang terkandung di dalamnya 
makna sangat sulit (bagi orang yang me- 
ngalaminya) untuk bergerak. Selanjutnya, 
dipakai di dalam arti mengasihi, seperti hadaba 
fulanun fulanan (SE 596 DX = si fulan me- 
ngasihi si fulan). Makna itu dikiaskan dari orang 
yang menelung-kupi dan merangkul anaknya 
dengan penuh kasih sayang, sehingga pung- 
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gungnya kelihatan seperti membubung. 

Di dalam Al-Qur'an penggunaan kata hadab 
( -3 ) hanya ditemukan pada satu tempat, 
yaitu di dalam OS. Al-Anbiya [21]: 96 dengan 
arti ‘tempat yang tinggi. Ayat ini berbicara 
mengenai Ya'juj dan Ma'juj. Dikatakan, “Apabila 
(tembok penutup yang telah dibuat oleh Zulqarnain) 
dibuka dan (Ya'juj wa Ma'juj) turun dengan cepat dari 
seluruh tempat yang tinggi maka itu merupakan tanda 
akan datangnya hari kiamat”. Kata hadab (35 ) pada 
ayat tersebut disebutkan wahum min, kulli hadabin 
yansilan ( “nang vís j Re = mereka 
turun dengan cepat dari seluruh tempat yang 
tinggi). Ibnu Abbas membaca kata hadab (35) 
dengan jadats ( 25245. = kubur), sehingga diartikan 
'mereka turun (keluar) dengan cepat dari 
kuburan mereka' dan yang dimaksud di situ 
adalah manusia yang dibangkitkan dari kubur- 
nya. Hal ini didasarkan pada ayat: “Dan ditiuplah 
sangkakala maka tiba-tiba mereka keluar dengan segera 
dari ajdats (1351 = kuburan mereka)” (OS. Yasin 
(361: 51). Ar-Razi juga mengemukakan dua 
penafsiran terhadap ungkapan tersebut, yaitu: 

Pertama, pendapat kebanyakan ahli tafsir 
mengatakan bahwa yang dimaksud “mereka” di 
situ adalah Ya'juj dan Majjuj. 

Kedua, pendapat Mujahid mengatakan 
bahwa yang dimaksud “mereka” adalah semua 
orang mukallaf. Artinya, mereka semua keluar 
dari kuburnya dari segala penjuru, lalu ber- 
kumpul di tempat perhitungan. Ar-Razi sendiri 
memperkuat pendapat yang pertama dengan 
alasan bahwa jika tidak menunjuk pada Ya'juj dan 
Ma'juj maka struktur bahasanya rancu. Ia 
menjelaskan bahwa apabila Ya'juj dan Ma'juj 
telah berkembang menjadi banyak sekali— 
sebagaimana dikatakan di dalam hadits—maka 
pasti mereka bakal terpencar menyebar, sehingga 
pergerakan mereka terlihat oleh manusia dari 
segala tempat yang tinggi. + Muhammad Wardah Agil & 


HADI (G5) 
Kata hadi (ss) terambil dari akar kata yang 


terdiri dari huruf-huruf hâ’, dal, dan yâ’. Makna- 
nya berkisar pada dua hal. 
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Pertama, tampil ke depan memberi petunjuk. Dari 
sini lahir kata hadi yang bermakna penunjuk jalan, 
karena dia tampil di depan. Demikian juga tongkat 
dinamai hadi karena tongkat mendahului kaki 
penggunanya ketika berjalan, seakan-akan 
menunjukkan kepada pemakainya di mana 
harus meletakkan kaki. 

Kedua, menyampaikan dengan lemah lembut. 
Dari sini lahir kata hidayah ( 4144 ) yang merupa- 
kan penyampaian sesuatu dengan lemah lembut 
guna menunjukkan simpati. Pengantin wanita 
dinamai al-hâdiu, karena keluarga mengantarnya 
membawa kasih kepada suami dengan lemah 
lembut. Dari akar kata yang sama juga lahir kata 
al-hadyu ( (654) ), yaitu binatang yang dipersem- 
bahkan ke Ka'bah sebagai tanda pendekatan diri 
kepada Allah memohon kasih sayang-Nya. 

Dalam Al-Qur'an kata al-hâdi ( s34) ) (yang 
dihiasi dengan alif dan lâm pada awalnya) tidak 
ditemukan. Yang ditemukan adalah hid ( sú ) 
(tanpa alif dan lam) sebanyak tujuh kali dan hadi 
sebanyak tiga kali. Kedua bentuk kata terakhir 
ini ada yang menyifati Allah swt., seperti firman- 
Nya dalam Q.S. Al-Hajj (22): 54), dan Al-Furqan 
(25): 31). 

Ada juga yang menyifati Rasul saw. (OS. 
Ar-Riim [30]: 53). Ada lagi yang dikemukakan 
dalam konteks menafikan adanya had/hidi selain 
Allah swt., di samping pernyataan adanya hid 
bagi setiap masyarakat. 

DAN a G pajig AI GA ST Ji ya 
“Barang siapa yang Allah sesatkan, maka baginya tak 
ada hadi (yang akan memberi petunjuk) baginya” (OS. 
Al-A'raf (7): 186). 


Allah yang menyandang sifat Had adalah 
Dia yang menganugerahkan petunjuk. Petunjuk- 
Nya bermacam-macam sesuai dengan peranan 
yang diharapkannya dari makhluk. Manusia 
dikaruniai petunjuk bermacam-macam dan 
bertingkat-tingkat. Tingkat kedua tidak dapat 
diperoleh sebelum tingkat pertama, demikian 
pula tingkat ketiga, sebelum tingkat kedua, 
demikian seterusnya. 

Petunjuk-Nya pada tingkat pertama adalah 
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anugerah-Nya yang berbentuk potensi naluriah 
yang diperoleh sejak kelahiran, seperti tangis 
seorang bayi sebelum matanya terbuka. Tangis 
ini merupakan anugerah Allah kepadanya untuk 
dijadikan petunjuk, sehingga siapa saja yang di 
sekelilingnya mengetahui bahwa dia ada, hidup, 
dan membutuhkan pertolongan. Hidâyah/petun- 
juk Allah yang kedua adalah pancaindra. 

Petunjuk tingkat pertama (naluri) terbatas 
pada penciptaan dorongan untuk mencari hal- 
hal yang dibutuhkan. Naluri tidak mampu 
mencapai apa pun yang berada di luar tubuh 
pemilik naluri itu. Nah, pada saat kebutuhannya 
untuk mencapai sesuatu yang berada di luar 
dirinya, sekali lagi manusia membutuhkan 
petunjuk dan kali ini Allah menganugerahkan 
petunjuk-Nya berupa pancaindra. 

Namun, betapapun tajam dan pekanya 
kemampuan indra manusia, sering kali hasil 
yang diperolehnya tidak menggambarkan 
hakikat yang sebenarnya. Betapapun tajamnya 
mata seseorang dia akan melihat tongkat yang 
lurus menjadi bengkok di dalam air. 

Yang meluruskan kesalahan pancaindra 
adalah petunjuk Allah yang ketiga, yakni akal. 
Akal yang mengoordinir semua informasi yang 
diperoleh indra, kemudian membuat kesim- 
pulan-kesimpulan yang sedikit atau banyak 
dapat berbeda dengan hasil informasi indra. 
Tetapi walau petunjuk akal sangat penting dan 
berharga, namun ternyata ia hanya berfungsi 
dalam batas-batas tertentu dan tidak mampu 
menuntun manusia keluar jangkauan alam fisik. 
Bidang operasinya adalah bidang alam nyata, 
dan dalam bidang ini pun tidak jarang manusia 
teperdaya oleh kesimpulan-kesimpulan akal 
sehingga akal bukan jaminan menyangkut 
seluruh kebenaran yang didambakan. 

Di sini manusia memerlukan petunjuk yang 
melebihi petunjuk akal, sekaligus meluruskan 
kekeliruan-kekeliruannya dalam bidang-bidang 
tertentu. Petunjuk atau hidayah yang dimaksud 
adalah hidayah agama. 

Sementara ulama membagi pula petunjuk 
agama kepada dua ragam petunjuk, yaitu: 
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Ragam pertama, petunjuk menuju keba- 
hagiaan duniawi dan ukhrawi. 

Cukup banyak ayat-ayat yang mengguna- 
kan rangkaian huruf-huruf di atas yang mengan- 
dung makna ini, misalnya: 


pai bre a 
“Sesungguhnya engkau (Muhammad) memberi petunjuk 
ke jalan yang lurus” (OS. Asy-Syûrâ [42]: 52), 


atau: 


Saat je nn AETV 
“Adapun kaum Tsamud maka Kami telah memberi mereka 
hidayah, tetapi mereka lebih senang kebutaan (kesesatan) 
daripada hidayah” (QS. Fushshilat (41): 17). 


Kata hâd/hâdi yang pelakunya manusia 
adalah hidayah dalam bentuk pertama ini. 

Ragam kedua, petunjuk serta kemampuan 
untuk melaksanakan isi petunjuk. Ini tidak dapat 
dilakukan kecuali oleh Allah al-Hâdi, karena itu 
ditegaskannya bahwa: 


Ef ag A o sag SI SH sa Ý UE) 
Sani 
“Sesungguhnya engkau (Muhammad) tidak dapat 
memberi petunjuk (walaupun) orang yang engkau cintai, 
tetapi Allah yang memberi petunjuk siapa yang 
dikehendaki-Nya” (OS. Al-Qashash (28): 56). 


Allah al-Hadi adalah Dia yang memberi 
petunjuk kepada seluruh makhluk sesuai dengan 
peranan yang dikehendaki-Nya untuk mereka 
emban: 


Ga = Aii yeh OS ust sa 
“Tuhan kami ialah (Tuhan) yang telah memberikan 
kepada setiap sesuatu bentuk kejadiannya, kemudian 
memberinya petunjuk” (OS. Thaha [20]: 50). 
SARA SA SSS sah JAN aa Al aah 
“Sucikanlah nama Tuhanmu Yang Maha Tinggi, yang 
menciptakan dan menyempurnakan (penciptaan-Nya), 
dan yang menentukan kadar (masing-masing) dan 
memberi petunjuk” (OS. Al-A'1a (871: 1-3). 


Demikian, wa Allâh A'lam. « M. Quraish Shihab & 
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HADID (44) 

Kata ( x45 ) secara bahasa berasal dari kata hadd 
(35 ) yang berarti ‘batas’ atau ‘sesuatu yang 
tajam’. Hadid ( 35.5 ) berarti ‘besi’. 

Hadid ( 4.5 ) adalah nama salah satu surah 
di dalam Al-Our'an yang menempati urutan ke- 
57. Surah ini terdiri dari 29 ayat, termasuk 
golongan surah-surah Madaniyah. Nama surah 
itu diambil dari perkataan al-hadid ( X15JI ) yang 
terdapat pada ayat 25 surah tersebut. 

Kata al-hadid (X5 ) diulang enam kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Isr2 (17): 
50, OS. Al-Kahfi (18): 96, OS. Al-Hajj (22): 21, OS. 
Saba' (34): 10, OS. Qaf (50): 22, dan OS. Al-Hadid 
(57): 25. 

Kata al-hadid (45 ) di dalam OS. Al-Isra' 
[17]: 50 berhubungan dengan cara Tuhan mem- 
bantah pengingkaran kaum musyrikin terhadap 
adanya kebangkitan manusia sebagai makhluk 
baru setelah tulang-belulang mereka hancur. 
Tuhan memerintahkan nabi-Nya agar menjelas- 
kan kepada mereka, andaikata mereka terbuat 
dari besi atau batu atau apa saja yang diduga 
lebih mustahil, Allah sanggup membangkit- 
kannya, apa lagi manusia hanya dari tulang- 
belulang dan telah pernah mengalami hidup, 
tentu “lebih mudah” bagi Allah. Ini menunjuk- 
kan bahwa Tuhan memunyai kekuasaan mutlak, 
tidak sulit bagi-Nya mengembalikan atau 
menciptakan makhluk baru, baik terdiri dari 


Andaikata manusia terbuat dari besi sekali pun, yang diduga 
mustahil, Allah tetap sanggup membangkitkannya. 
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tulang yang hancur, batu, besi maupun lain-lain. 

Kata hadid ( 33.5 ) di dalam OS. Al-Kahfi [18]: 
96 berhubungan dengan kisah Zulkarnain yang 
berusaha menutup bukit dengan tembok yang 
terbuat dari besi dan tembaga agar tidak bisa 
ditembus oleh Ya'juj dan Ma'juj. 

Kata hadid (X5 ) di dalam OS. Al-Hajj (22): 
21 berkaitan dengan keadaan orang-orang kafir 
di dalam neraka, dicambuk dengan cambuk yang 
terbuat dari besi. 

Kata hadid (x15-) di dalam OS. Sabâ’ [34]: 
10 berhubungan dengan kisah Nabi Daud as. 
yang mendapat karunia luar biasa dari Tuhan, 
yaitu selain diangkat menjadi rasul juga diberi 
beberapa kelebihan seperti tunduknya gunung- 
gunung dan burung-burung yang ikut bertasbih 
bersamanya serta membuat besi menjadi lunak 
di tangannya. Bahkan, beliau terkenal sebagai 
seorang yang bisa membuat baju besi di zaman- 
nya serta terkenal dengan kelebihan-kelebihan 
lainnya. 

Kata hadid (35) di dalam OS. Qaf [50]: 22 
lebih tepat diartikan sebagai 'amat tajam', yaitu 
sesuai dengan konteks ayat yang menceritakan 
keadaan manusia pada Hari Kiamat, penglihatan 
pada hari itu sangat tajam karena Allah telah me- 
nyingkapkan tabir yang menutupi mata mereka. 

Kata hadid ( 35.5 ) di dalam OS. Al-Hadid 
[57]: 25 berhubungan dengan fungsi dan keguna- 
an besi yang merupakan pokok kekuatan (ba'sun 
syadid =Y -A ) untuk membela agama, seperti 
pembuatan bermacam-macam senjata dan alat 
perang lainnya. Besi juga sangat bermanfaat bagi 
manusia (mandfi' linnâs = sê Hi ) untuk meme- 
nuhi kebutuhan hidup mereka, seperti untuk 
pembuatan bermacam-macam jenis barang 
industri dan alat-alat rumah tangga, mulai dari 
yang paling sederhana sampai kepada yang 
paling modern. Di dalam ayat ini juga disebut- 
kan bahwa selain menurunkan al-hadid ( SAS ), 
Allah menurunkan al-kitab (£ Li ) dan al- 
mizan ( oi pa ) agar manusia dapat menegakkan 
keadilan. Disebutnya al-kitiab ( Seri ) dan al- 
hadid ( Kasi ) sekaligus di dalam ayat ini karena 
keduanya sama-sama penting bagi manusia. Al- 
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kitab ( dási ) merupakan pedoman hidup 
manusia yang memuat peraturan-peraturan 
yang perlu dijalankan dan ditegakkan. Peraturan- 
peraturan dan prinsip keadilan yang terkandung 
di dalamnya tidak bisa berjalan dengan baik, 
kecuali kalau ada pemerintahan dan aparat 
negara, termasuk tentara dan prajurit. Untuk 
membela dan melindungi peraturan-peraturan 
dan prinsip keadilan itu diperlukan alat-alat dan 
persenjataan yang lengkap, sedangkan alat-alat 
dan persenjataan itu memerlukan bahan baku 
untuk pembuatannya, yaitu besi. Dengan demi- 
kian, besi sangat penting bagi kehidupan 
manusia. & Hasan Zaini % 


HADZARA (54: ) 

Kata hadzara dan yang seasal dengan itu disebut 
20 kali di dalam Al-Qur'an. Dua kali di antaranya 
di dalam bentuk mashdar (kata yang menunjuk 
kepada nama benda), seperti pada QS. Al- 
Baqarah (2): 19 dan 243, di dalam bentuk ism fa'il 
(pelaku) disebut satu kali, yaitu pada QS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 56, di dalam bentuk ism maf'dl (nama 
objek) satu kali, seperti pada OS. Al-Isra' (17): 57, 
dan yang lain di dalam bentuk fil mudhiri' (kata 
kerja masa sekarang), seperti OS. Al-Oashash 
(281: 6. 

Kata hadzara pada mulanya digunakan 
untuk arti ‘memelihara atau bangun’. Dari kata 
ini kemudian terbentuk beberapa kata lain yang 
memiliki arti yang beraneka ragam, tetapi tidak 
menyimpang dari arti asalnya. Misalnya, 
seseorang yang sedang di dalam ketakutan 
disebuat hâdzirûn (0,)5&— ) karena dengan 
ketakutannya ia selalu memelihara dan berjaga- 
jaga diri. Tempat yang berbahaya dinamakan al- 
hidzriyyah (& pe ) karena di tempat ini sese- 
orang akan berhati-hati dan berjaga-jaga atas 
kemungkinan bahaya yang dihadapi. Peperang- 
an yang berkecamuk disebut juga al-mahdzirin 
(ep PAHA ) karena setiap yang ikut berperang 
harus waspada dan siap siaga menghadapi 
musuh. Kata ini diartikan juga sebagai ‘bencana’ 
yang membuat orang menjadi waspada akan ke- 
mungkinan terulangnya. 

Dari ayat-ayat Al-Our'an yang meng- 
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gunakan kata hadzara, atau kata lain yang seasal 
dengan kata itu, dapat diketahui bahwa Al- 
Our'an menggunakan kata itu untuk arti 'takut' 
dan 'berjaga-jaga/berhati-hati'. Kedua arti itu 
sesungguhnya tidak berbeda karena setiap orang 
yang takut pasti berjaga-jaga agar yang ditakuti 
itu tidak terjadi. Oleh karena itu, kata hadzara dan 
kata lain yang seasal dengan kata itu digunakan 
Al-Qur'an untuk arti 'takut' kepada dua hal. 


a. Takut kepada azab Allah di akhirat, sebagai 
akibat dari pelanggaran yang dilakukan di 
dunia, seperti yang digambarkan pada OS. 
Al-Isra (17): 57 dan OS. Az-Zumar [39]: 9. 

b. Takut kepada ancaman-ancaman dunia, 
misalnya takut kepada kematian (OS. Al- 
Baqarah [2]: 19), takut kehilangan kekuasaan 
(OS. Al-Gashash [28]: 6), takut akan kekalahan 
di dalam peperangan (OS. An-Nisa' [4]: 71), 
takut terhadap tipu daya setan (OS. Al- 
M3'idah [5]: 92), takut terhadap kebohongan 
orang-orang Yahudi terhadap kitab Injil (OS. 
Al-MS'idah [5]: 41), dan takut terhadap fitnah 
yang dilakukan oleh istri dan anak-anak 
sendiri (OS. At-Taghabun (64): 14). 


Memerhatikan keterangan ayat-ayat di 
atas, dapat pula dipahami bahwa kata hadzara 
digunakan Allah untuk menggambarkan bahwa 
yang ditakuti itu adalah bahaya yang tergolong 
besar dan oleh karena itu pula, kata tersebut 
digunakan untuk menggambarkan ketakutan 
yang besar dan yang memerlukan kehati-hatian. 
& A. Rahman Ritonga % 


HAFIY (14) 

Kata hafiy («si ) dengan segala bentuknya di 
dalam Al-Our'an disebut tiga kali, yaitu di dalam 
OS. Muhammad (47): 37, OS. Al-A'raf (7): 187, 
dan OS. Maryam [19]: 47. 

Hafiy terdiri dari ha’, fâ’, dan ya'. Kata itu 
berasal dari kata hafa - yahfii - hafwan 
(Ta “ab Ss). Kata hafd (ix ) memiliki tiga 
pengertian, yaitu pertama, 'larangan untuk 
melakukan sesuatu', misalnya di dalam ungkap- 
an hafautur-rajula min kulli syai’ (YEN Six 
sih "Kp = saya melarang laki-laki itu untuk 
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melakukan segala bentuk aktivitas); kedua, 
‘pertanyaan yang banyak hingga berakhir pada 
suatu kesimpulan yang diharapkan' (dikabul- 
kannya permohonan tersebut); ketiga, ter- 
kelupas/tanggal, misalnya di dalam ungkapan 
hafiyal-faras ( Aa Ci ) berarti ‘kaki terkelupas’. 
Oleh karenanya, ada orang yang mengartikan 
kata hafa (  ) sebagai perjalanan panjang 
sehingga mengakibatkan kakinya terkelupas. 

Bila kata hafd ( ,i— ) dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan di dalam Al-Our'an, akan 
ditemukan beberapa pengertian. 

Pertama, kata al-hafiy ( Pn ) memberikan 
pengertian bahwa Allah pasti akan mengabul- 
kan doa dan permohonan. Doa dan permintaan 
itu dinyatakan dengan penuh kelemahlembutan 
(OS. Maryam [19]: 47). Ungkapan doa yang 
bertubi-tubi yang diucapkan oleh Nabi Ibrahim 
atas dosa orang tuanya pasti dikabulkan oleh 
Allah. Jadi, kalau demikian, ayat di atas membe- 
rikan pengertian bahwa doa yang dilakukan oleh 
Ibrahim-memohon agar dosa dan kesalahan 
orang tuanya diterima Allah-akan mendapatkan 
ampunan dari Allah karena Allah akan menga- 
bulkan doa/permohonannya. Jadi, pengertian 
kata hafiy («4 ) di dalam ayat di atas di- 
golongkan pada pengertian kedua. 

Kedua, Berkaitan dengan pertanyaan 
orang kafir Ouraisy (pendapat lain sekelompok 
dari kaum Yahudi) kepada Nabi saw. tentang 
Hari Kiamat (OS. Al-A'raf [7]: 187). Menurut As- 
Suyuthi, kata hafiy di dalam ayat ini berarti 


'pertanyaan yang berlebihan', yakni bahwa . 


Nabi saw. mengetahui tentang kapan terjadi Hari 
Kiamat. Ibnu Abbas menafsirkan Ayat 187 OS. 
Al-A'raf di atas dengan mengatakan, Seakan- 
akan di antara kamu (Muhammad) dengan 
mereka ada hubungan kasih sayang atau seakan- 
akan sebagai teman mereka sehingga dengan 
penuh hormat akan menerima pertanyaan 
mereka, yaitu ketika orang-orang kafir itu 
mewakili menyampaikan pertanyaan sekelom- 
pok orang tentang Hari Kiamat: menurut mereka, 
Nabi Muhammad mengetahui kapan terjadinya. 
Lalu, Allah menurunkan firman-Nya bahwa 
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tidak ada yang mengetahui akan hal itu, baik oleh 
malaikat maupun para rasul, kecuali Dia. Menu- 
rut Oatadah, Mujahid, dan lainnya, ada orang 
Ouraisy berkata kepada Nabi Muhammad 
bahwa di antara dia dengan mereka itu ada 
hubungan kekerabatan/keluarga sehingga 
mereka meminta secara pribadi kepada 
Muhammad yang mereka anggap “mengetahui” 
untuk menerangkan kapan terjadinya kiamat. 
Ada juga pendapat yang mengatakan bahwa 
kaum Ouraisy menganggap bahwa Nabi saw. 
“banyak bertanya” kepada Allah tentang 
datangnya Hari Kiamat sehingga beliau tahu 
pasti kapan terjadinya. Al-Ourthubi berpenda- 
pat bahwa makna dari ka annaka hafiyyun 'anha 
adalah kamu (Muhammad) 'menghormati 
mereka dan merasa senang menyambut perta- 
nyaan dari mereka tentang Hari Kiamat itu. Tentu 
saja anggapan mereka tidak benar karena beliau 
sama sekali tidak tahu akan hal itu. 

Ketiga, Berkaitan dengan tabiat manusia 
yang bersifat kikir (OS. Muhammad [47]: 37). 
Sekiranya manusia didesak, orang beriman 
sekalipun, untuk menginfakkan seluruh harta- 
nya niscaya ia akan bersifat kikir. Menurut As- 
Suyuthi dan Al-Ourtubi, yuhfi berarti 'tuntutan 
yang berlebihan’. Menurut Ibnu Katsir, jika 
mereka meminta sumbangan dan 'permintaan 
mereka memberatkan' kamu, tentu kamu akan 
bersifat kikir dan jengkel. 

Dilihat dari segi pengertian, kata hafiy (4) 
yang digunakan di dalam Al-Our'an ditemukan 
perbedaan. Hal itu disebabkan karena konteks 
pembicaraan yang berbeda. Namun, kesemua 
pengertian tersebut tidak ke luar dari pengertian 
kebahasaan yang dikemukakan di atas karena di 
dalam contoh pertama, misalnya sebuah per- 
mohonan doa tentu hasil yang diharapkan adalah 
jawaban atau pengabulan doa. Demikian juga 
halnya dengan contoh kedua, orang-orang kafir 
bertanya tentang Hari Kiamat. Pertanyaan itu 
bagaikan desakan seolah-olah Nabi Muhammad 
saw. mengetahui kapan terjadinya Hari Kiamat. 
Hal tersebut berarti mereka sangat mengharap- 
kan jawaban yang pasti dari Rasulullah. Di dalam 
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contoh terakhir ditemukan hal yang sama, yaitu 
bahwa permintaan mereka agar semua harta itu 
diserahkan kepada mereka adalah akhir dari 
tuntutan/persoalan yang mereka harapkan. 
Dengan demikian, pengertian yang terdapat di 
dalam Al-Qur'an tidak keluar dari pengertian 
kebahasaan yang dikemukakan di atas. 

& Ahmad Husein Ritonga & Zubair Ahmad & 


HAFIZH (hás) 

Kata hafizh (La) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari tiga huruf yang mengandung makna 
memelihara dan mangawasi. Dari makna ini kemu- 
dian lahir makna menghafal karena yang meng- 
hafal berarti memelihara dengan baik ingatan- 
nya. Juga makna tidak lengah karena sikap ini 
mengantar kepada keterpeliharaan, dan menjaga 
karena penjagaan adalah bagian dari pemeli- 
haraan dan atau pengawasan. 

Dalam Al-Qur'an kata hafizh (La) dan 
hafizhan (Oxs) ditemukan sebanyak 11 kali, tiga 
di antaranya merupakan sifat Allah, sisanya 
menafikan sifat itu dari manusia, khususnya 
para nabi terhadap orang-orang yang membang- 
kang, yakni bahwa para nabi pun tidak dapat 
memelihara dan menjaga mereka dari siksa 
Allah, bila datang azab menerpa mereka. Di 
samping ada juga menyifati kitab Al-Qur'an dan 
Al-Lauh Al-Mahfizh, dalam arti bahwa kitab suci 
Al-Qur'an dipelihara Allah sehingga tidak akan 
berubah, apalagi lenyap, demikian juga ter- 
maktub dalam Al-Lauh Al-Mahfizh, karena ilmu 
Allah tidak mengalami perubahan. 

Di samping hafizh yang mengandung arti 
penekanan dan pengulangan pemelihara, serta 
kesempurnaannya, ada juga sifat Allah yang 
disebut dalam Al-Our'an, tetapi tidak masuk 
dalam bilangan Asmd4' al-Husnd yang sembilan 
puluh sembilan itu, yakni Hafizh. Sifat Allah yang 
menggunakan kata ini disebut pada OS. Yiisuf 
(12): 64: (pel asi ya Gas R5 BE = “Allah 
adalah sebaik-baik Hafidzan dan Dia adalah Yang Maha 
Penyayang di antara Para Penyayang." 

Jika memperlihatkan ayat-ayat Al-Our'an 
yang menggunakan akar kata ini, ditemukan 
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sekian banyak hal serta cara yang dengan tegas 
dinyatakan sebagai dipelihara Allah dan dijaga- 
Nya. Misalnya bahwa langit dan bumi tidak 
berat dipeliharanya (OS. Al-Baqarah (2): 255). 
Langit bukan saja dijaganya (OS. Al-Anbiya' [21]: 
32) sehingga tidak pecah atau runtuh, tetapi 
dijaga juga dari setiap setan yang bermaksud 
mendengar pembicaraan (OS. Al-Hijr (15): 17). 
Manusia pun dipelihara dan dijaga-Nya dengan 
menugaskan malaikat-malaikat tertentu: 
“Bagi manusia ada malaikat-malaikat tertentu yang 
selalu mengikutinya bergiliran, mereka menjaganya atas 
perintah Allah” (OS. ar-Ra'd [13]: 11), dan masih 
banyak yang lainnya. Harus diingat bahwa 
penyebutan hal-hal di atas, hanyalah sekadar 
contoh, karena Allah menyatakan bahwa, 
(Bas cé JS Je a53) "Tuhanmu Maha Memelihara 
segala sesuatu” (OS. Saba' (34): 21). 

Menurut Imam Ghazali, makna Hafizh 
adalah sangat Pemelihara. Pemeliharaan itu, 
menurutnya dari dua sisi. Pertama, dari sisi 
mewujudkan dan melanggengkan yang wujud. Allah 
swt. yang mewujudkan langit dan bumi serta 
seluruh isinya dan melanggengkan wujudnya 
sampai waktu yang Dia tetapkan, ada yang 
panjang/lama dan ada juga yang pendek/singkat. 
Kedua, adalah dari sisi pemeliharaan dua hal yang 
bertolak belakang. Misalnya air dan api. Sifat 
keduanya bertolak belakang, di mana air dapat 
memadamkan api dan api dapat mengubah air 
menjadi uap, kemudian mengudara. Bahkan 
Allah mencampur keduanya dalam satu materi/ 
badan. Demikian salah satu contoh pemelihara- 
an-Nya. 

Pemeliharaan Allah terhadap setiap jiwa, 
bukan hanya terbatas pada tersedianya sarana 
dan prasarana kehidupan seperti udara, angin, 
matahari, dan sebagainya, tetapi lebih dari itu. 
Ada yang dikenal dengan istilah “indyatullih 
(& ZG ) di samping sunnatullah (4 i£ ). Jika ada 
kecelakaan fatal dan seluruh penumpang tewas, 
yang demikian adalah sunnatullah, yakni sesuai 
dengan hukum-hukum alam yang biasa kita 
lihat. Tetapi bila kecelakaan sedemikian hebat, 
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yang biasanya menjadikan semua penumpang 
tewas, tetapi ketika itu ada yang selamat, maka 
ini adalah ‘inâyatullâh, yang merupakan salah 
satu bentuk pemeliharaan-Nya. 

Allah yang bersifat Hafizh itu jugalah yang 
memelihara kehidupan dari kehancuran, baik 
yang sifatnya perorangan atau kelompok. Dia 
juga dengan pemeliharaan-Nya yang memeli- 
hara jiwa manusia dari rayuan dan godaan 
setan, sebagaimana Dia pula yang memelihara- 
nya dari sentakan kesedihan atau benturan 
malapetaka dengan mengilhami kesabaran dan 
ketabahan, dan menggantinya dengan nikmat, 
Me ana dan kegembiraan, 

Ag Sab ag Á ba AA Ya oa OLI 
"Tidak ada sesuatu musibah pun yang menimpa seseorang 
kecuali dengan izin Allah. Dan barang siapa yang 
beriman kepada Allah, niscaya Dia akan memberi 
petunjuk kepada hatinya. Dan Allah Maha Mengetahui 
segala sesuatu” (OS. at-Taghabun [64]: 11). 


Allah memelihara manusia dengan petun- 
juk-petunjuk-Nya baik berupa wahyu yang 
termaktub dalam kitab suci, maupun hidayah- 
Nya dalan bentuk ilham dan intuisi. Walhasil 
aneka ragamlah pemeliharaan Allah, lagi 
mencakup segala wujud. 

Di samping itu, Allah juga Hafizh dalam arti 
Pengawas. OS. asy-Syura [42]: 6, menegaskan 
bahwa, 
male Sal Tap D AI ASI 20053 ya YA Gaal, 
"Orang-orang yang mengambil perlindungan-per- 
lindungan selain Allah, Allah menga-wasi perbuatan 


mereka dan engkau [wahai Muhammad] bukanlah orang 
yang ditugasi mengawasi mereka.” 

Yang Allah tugasi untuk itu antara lain adalah 
malaikat-malaikat Ragib dan 'Atid, yakni dengan 
mencatat amal-amal baik buruk manusia (OS. 
Qaf [50]: 16-18). Kelak Allah akan menyampai- 
kan penilaian-Nya kepada insan. Demikian wa 
Allah A'lam. « M. Quraish Shihab + 


HAFIZH (535 ) 
Kata hffizh ( bai- ) adalah bentuk ism fa'il dari 
hafizha — yahfazhu — hifzhan (Wi Six) bi). Di 
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dalam berbagai bentuknya, baik di dalam bentuk 
kata kerja maupun kata benda, di dalam Al- 
Qur'an, kata itu disebut 44 kali, tersebar di dalam 
23 surah [16 surah Makkiyah dan 7 surah 
Madaniyah) dan 42 ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata ini berasal dari 
akar kata yang berarti ‘perawatan sesuatu’ 
seperti ungkapan hafizhtusy-syai' hifzhan ( cki 
i i s á = saya menjaga sesuatu): al-gadhab 
(2.4 = marah) disebut juga dengan hafizha 
( Si) karena kondisi marah itu mendorong 
untuk menjaga sesuatu. Al-hifazh menunjuk pada 
makna 'penjagaan terhadap berbagai urusan'. 

Lebih lanjut dijelaskan oleh Al-Ashfahani 
bahwa kata hafizha ( Éis ) kadang-kadang ber- 
kaitan dengan masalah jiwa, seperti memahami, 
atau berhubungan dengan ingat dan lupa. Juga 
digunakan di dalam arti ‘kekuatan’. Pengertian 
ini kemudian berkembang sehingga pemelihara- 
an, penjagaan, dan perjanjian termasuk kedalam 
makna kata ini juga, seperti ungkapan, wa innd 
lahû lahdfizhin ( yak sad UI - - dan sesungguh- 
nya Kami benar-benar memeliharanya) (OS. Al- 
Hijr (15): 9): hafizhi 'alash-shalawiti ( Je | pns 
wi = peliharalah semua shalat) (OS. Al- 
Bagarah [2]: 238). Ungkapan, fallâhu khairun 
hâfizhâ (as 45 1915 = maka Allah sebaik-baik 
penjaga) (OS. Yasut Az: 64), artinya penjagaan 
Allah itu paling baik dibandingkan Mengan apa 
apa selain Allah. Kitabun hafizh ( La S= 
kitab itu terpelihara di sisi Allah dan Tidak 
disiasiakan) (QS. Qaf (50): 4). 

Kata hifizh ( L ) di dalam bentuk ism fa'il 
di dalam Al-Our'an disebut 15 kali, tersebar di 
dalam surah dan ayat. Perbuatan menjaga itu 
dilakukan oleh 1) Allah (OS. An-Nisa' [4]: 34, OS. 
Yusuf [12]: 64, dan OS. Al-Anbiya' [21]: 82), 2) 
malaikat yang mengawasi seluruh perbuatan 
manusia (OS. Al-Infithar [82]: 10), 3) laki-laki 
Mukmin dan wanita Mukmin yang menjaga 
kehormatannya (OS. An-Nisa' [4]: 34, OS. Al- 
Mu'minin [23]: 5, OS. Al-Ahzab [33]: 35, dan OS. 
Al-Ma'arij [70]: 29), dan sebagainya. 

Al-Ourthubi di dalam tafsirnya menjelas- 
kan firman Allah di dalam OS. An-Niss' [4]: 34, 
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La ganitatun hdfizhatun lilghaibi bima 
hafizhallahu) 

“wanita yang saleh adalah wanita yang taat kepada 
Allah lagi memelihara diri dari pembelakangan suaminya 
oleh karena Allah telah memelihara mereka.” 


Yang dimaksud dengan hafizha ( 545.) di dalam 
ayat ini adalah perintah untuk menaati suami 
dan melaksanakan haknya terhadap harta dan 
diri wanita yang menjadi istri itu. 

Adapun objek yang dijaga dan dipelihara, 
antara lain adalah 1) Al-Our'an, 2) hukum- 
hukum Allah (OS. At-Taubah [9]: 112), 3) manusia 
dan perbuatannya (OS. Ath-Tharig (86): 4 dan 
OS. Al-Infithir [82]: 10), 4) kehormatan manusia 
(OS. An-Nisa' [4]: 34, OS. Al-Ahzab [33]: 35, OS. 
Al-Mu'minin [23]: 5, dan OS. Al-Ma'arij [70]: 29), 
dan 5) shalat (OS. Al-An'am [6]: 92). 

Di dalam bentuk hafizh ( bia ) kata itu 
disebut 11 kali, di antaranya digunakan sebagai 
nama Allah swt. (OS. Had (11): 57 dan OS. Sabâ’ 
[84]: 21) dan disebutkan juga bahwa para nabi 
tidak diutus Allah untuk menjaga manusia, 
tetapi hanya untuk menyampaikan risalah 
kenabian ( OS. An-Nisa' [4]: 80, OS. Al-An'am 
[6]: 104 dan 107, OS. Hûd (11): 86, serta OS. Asy- 
Syara (42): 6 dan 48), yaitu sebatas menyampai- 
kan ajaran-ajaran agama sesuai apa yang telah 
diwahyukan Allah swt., tidak ditugaskan 
sampai memerhatikan, menjaga, dan menyeli- 
diki semua amal perbuatan mereka. 

Hafizha ( hi> ) di dalam bentuk kata kerja 
dan mashdar disebut 16 kali. Beberapa hal yang 
dibicarakan Al-Qur'an di dalam ayat-ayat yang 
memuat kata itu di antaranya adalah bahwa 
Allah yang mengatur dan menjaga alam semesta 
ini (OS. Al-Hijr (15): 17, OS. Ash-Shaffat [37]: 7, 
dan OS. Fushshilat (41): 12), Allah juga berulang 
kali mengingatkan manusia agar menjaga 
shalatnya (OS. Al-Baqarah [2]: 238, OS. Al-An'am 
(61: 92, OS. Al-Mu'minin [23]: 9, dan OS. Al- 
Ma'arij (70): 34), dan Allah memerintahkan agar 
orang Mukmin menjaga sumpahnya. 

Pada umumnya kata hafizha ( 515.) di dalam 
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bentuk kata kerja dan mashdar ini lebih banyak 
penekanannya kepada Allah sebagai pemelihara 
dan pengatur alam semesta dan menyangkut 
masalah shalat. Allah yang maha kuasa, dan 
Allah yang maha menjaga. Di samping itu Allah 
juga mengingatkan manusia agar memelihara ke- 
hormatannya, seperti firman Allah di dalam OS. 
An-Nir [24]: 30 dan 31. Ath-Thabathabai 
menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan 
yahfazhu furûjahum di dalam OS. An-Niir di atas 
adalah menutupinya dari penglihatan karena 
kata ini berhubungan dengan kata-kata sebelum- 
nya yang menyuruh menahan pandangan. Oleh 
sebab itu, konteksnya berbeda dengan ayat-ayat 
lain yang menyuruh menjaga kehormatan, 
artinya memelihara diri dari berbuat zina. 
Firman Allah swt. yang menyebut kata 
mahfizh (&,i55 ), dengan bentuk ism maf'Gl, 
terulang 2 kali, yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' 
[21]: 32, wa ja'alnas-sama' sagfan mahfiuzhd 


(Ga 324 Pe Ai Ks 2 Kami menjadikan 


Tante itu sebagai atap yang terpelihara). 
Maksudnya, segala yang ada di langit dijaga 
Allah dengan peraturan dan hukum-hukum 
yang menyebabkan semuanya berjalan dengan 
teratur, dan firman Allah pada OS. Al-Burij [85]: 
22, bal huwa qur’ ânun majid, fi laûhin mahfûzh 
( byi P å- map Di ya zE = bahkan yang di- 
dustakan mereka itu ialah Al-Qur'an yang mulia 
yang tersimpan di dalam Lauh Mahfizh, sebagai 
sanggahan terhadap orang-orang yang mendus- 
takan Al-Our'an, padahal, Al-Our'an itu terpeli- 
hara dari kebohongan, kebatilan dan terpelihara 
dari jangkauan setan). + Afraniati Affan & 


HAJIZ ( j6) 

Kata hijiz ( 7-1 ) adalah bentuk ism fa'l yang 
terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
huruf, yaitu kâ —jim —zai yang mengandung arti 
“memisahkan dua hal’. Pelakunya disebut al-hâjiz, 
( #1); sedangkan perbuatannya disebut al- 
hajz ( s3). Al-Azhari mengatakan al-hajz 
(531 ) adalah memisahkan dua orang atau dua 
kelompok yang saling berperang. Dari makna 
dasar 'memisahkan', terambil nama kota Hijaz, 
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disebut demikian karena kota ini memisahkan 
dua hal, yaitu Gaus dan Syam dengan padang 
pasir. Ada juga yang mengatakan itu karena kota 
itu memisahkan Najd dengan As-Sarat. Penda- 
pat lain mengatakan bahwa kota itu memisah- 
kan Tihamah dengan Najd. Ada lagi yang 
mengatakan bahwa kota itu memisahkan Najd 
dengan Gaur. Untuk perbuatan menghindari 
pertikaian (berdamai) dapat juga digunakan 
bentuk kata muhdjazah ( 35-G.4 ), mashdar dari 
hdjaza ( *-& ), seperti di dalam sebuah kata 
hikmah In aradtal muhâjazata fa qablal munâjazah 
Ge Ja SAI osf Ol = Jika kamu meng- 
hendaki perdamaian maka 'hendaknyalah se- 
belum peperangan). Kemudian, bentuk hujzah 
(3; ) dipakai untuk tempat ikatan sarung (di 
pinggang), lalu sarung itu sendiri disebut hujzah 
(5; ) karena seolah-olah kelilingnya jadi 
pembatas. Selanjutnya, dipakai pada makna- 
makna lain seperti ‘berlindung’, ‘berpegang erat 
pada sesuatu’, ‘kesungguhan’, dan ‘kesabaran’; 
dikatakan rajulun syadidul hujzah (3x5 “5 
ô ai - orang yang sabar terhadap kesulitan 
serta bersungguh-sungguh). 

Di dalam Al-Qur'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini ada dua, yaitu 
bentuk mufrad hajiz ( ;& ) yang terdapat pada 
satu tempat, yaitu pada QS. An-Naml [27]: 61 
dan bentuk hijizin (277 ), jamak dari hijiz 
(#5 ) yang juga hanya terdapat pada satu 
tempat, yaitu pada OS. Al-Haqqah (69): 47. 
Penggunaan kedua bentuk kata tersebut menun- 
juk pada makna 'penghalang dan 'pemisah'. 

OS. An-Naml [27]: 61 berbicara tentang 
kemahakuasaan Allah yang terdapat di dalam 
alam ini, di antaranya dijadikannya hijiz (--- 
- penghalang) di antara dua lautan atau dua 
jenis air, air tawar dengan air asin sehingga tidak 
bercampur antara satu dengan lainnya, Atau 
siapakah yang telah menjadikan bumi sebagai tempat 
berdiam, dan yang menjadikan sungai-sungai di celah- 
celahnya, dan yang menjadikannya gunung-gunung 
untuk (mengokohkan)nya serta menjadikan suatu 
pemisah antara dua laut? Apakah di samping Allah ada 
Tuhan (yang lain)? Bahkan, (sebenarnya) keba-nyakan 


269 


Hajj 


dari mereka tidak mengetahui. 

Adapun OS. Al-Haqqah [69]: 47, berbicara 
tentang jaminan kemurnian Al-Our'an sebagai 
wahyu Allah. Ayat itu menegaskan bahwa 
seandainya Nabi Muhammad mengada-ada maka niscaya 
benar-benar Kami pegang dia pada tangan kanannya. 
Kemudian benar-benar Kami potong urat tali jantungnya, 
sekali-kali tidak ada seorang pun dari kamu yang dapat 
menjadi hâjizîn ( 0575 - penghalang) bagi Kami (untuk 
melakukan pemotongan itu). « Muhammad Wardah Agil * 


HAJI (22) 
Kata hajj (- ) merupakan bentuk meendar dari 
kata hajja — yahujju — hajjan/hijjan ( z e P3 
G3 É ). Di dalam Al-Qur'an, kata A dan 
kata yang seasal dengan itu disebut 33 kali. 
Secara bahasa, kata hajj ( 7 ) berarti 
algashd ( ai = sengaja, bermaksud atau berkun- 
jung). Al-Ashfahani, sebagaimana juga Ibnu 
Manzhur, menyamakannya dengan ziydrah (354 5 
- berziarah). 

Secara istilah, hajj («- = haji) berarti 
'sengaja mengunjungi tanah suci Mekah untuk 
menunaikan ibadah haji, baik ibadah wajib 
maupun sunat di dalam waktu dan ketentuan- 
ketentuan yang telah ditetapkan agama' (OS. Al- 
Baqarah [2]: 189 dan 197). Di dalam pelaksanaan- 
nya, di antara ibadah haji dan umrah terdapat 
perbedaan. Yang mengerjakan ibadah haji harus 
ihram, wukuf di Arafah, bermalam di Mina, mabit 
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(—) melontar tiga jumrah, sa'i dan thawaf, 
serta tahallul ( Je ) sedangkan umrah hanya 
harus ihram, tawaf, sa'i serta tahallul ( ds ). 
Kalau ibadah haji merupakan ibadah wajib 
sekali seumur hidup, umrah, dinilai banyak 
ulama, merupakan ibadah sunat dan boleh 
dilakukan kapan saja, sepanjang tahun. 

Perintah ibadah haji pertama sekali diteri- 
ma oleh Nabi Ibrahim as. sekitar 3600 tahun yang 
lalu. Sebagaimana firman Allah, “Dan kumandang- 
kanlah haji itu kepada manusia; niscaya mereka 
mendatangimu (Ibrahim) dengan cara berjalan kaki atau 
mengendarai unta kurus, dari segenap penjuru yang 
jauh” (QS. Al-Hajj (22): 27). Perintah ini diterima 
Ibrahim setelah selesai membangun Ka'bah. 

Ayat 27 QS. Al-Hajj (22) di atas dimulai 
dengan kata wa adzdzin ( ost ) sebagai penyam- 
bung, 'athaf ( ahs ) dari kata bawwa'nd (GV) 
pada ayat sebelumnya. Kata al-adzan berarti al- 
i'lam (S$ ), yakni ‘pemberitahuan yang 
diiringi dengan pengakuan (iman, ilmu, dan 
pengamalan), seperti ibadah haji tersebut. Ini 
berarti bahwa perintah itu berlaku umum bagi 
siapa saja yang mengetahuinya. 

Nabi Muhammad saw. mendapat perintah 
dari Allah untuk menyempurnakan ibadah haji 
tersebut (OS. Al-Baqarah [2]: 197). Rasyid Ridha 
menambahkan bahwa seruan di dalam Al- 
Our'an tidak lagi memakai kutiba ( ) sebab 
ibadah haji itu telah dikenal sejak zaman Nabi 
Ibrahim. Akan tetapi, karena praktek pada 
zaman jahiliyah sudah dibumbui dengan talbiyah 
(Af) syirik dan mungkar, seperti mengagung- 
kan berhala yang digantungkan di Ka'bah 
sambil bernyanyi dan tawaf dengan telanjang, 
Nabi Muhammad diperintahkan untuk me- 
nyempurnakannya. Jadi, kata “menyempur- 
nakan” di sini secara lahirnya menyempurnakan 
manasik haji dengan jalan menghindarkan 
perbuatan syirik dan mungkar, dan secara 
hakikatnya berarti semata-mata karena Allah 
sebagai tujuan utamanya, tetapi tidak menutup 
kemungkinan mencari nafkah di musim haji (OS. 
Al-Baqarah (2): 198). 

Al-Our'an tidak menerangkan kapan 
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pertama kali ibadah haji diwajibkan pada zaman 
Nabi Muhammad. Menurut Imam Al-Qurthubi, 
tidak banyak ditemukan secara pasti sebab 
turun ayat tentang haji. OS. Al-Baqarah (2): 197 
(atimmi al-hajj...) ( 3 si ) turun setelah perjan- 
jian Hudaibiyah (tahun ke-8 Hijriah). Sebelum- 
nya, kata Rasyid Ridha, OS. Ali Imran [8]: 97, wa 
lillâhi 'alan-nisi hijjul-bait...) ( A de A 
gaii k> ) telah diturunkan seiring dengan 
peperangan Uhud tahun ke-4 Hijriah. Waktu itu, 
umat Islam belum bisa masuk Mekah karena 
terhalang oleh orang kafir Mekah. Jika pembebas- 
an Mekah, fath Makkah ( Ka z ) baru dapat 
dilakukan tahun ke-8 Hijriyah, yang memung- 
kinkan umat Islam secara bebas melakukan 
ibadah; ibadah haji baru dilakukan oleh umat 
Islam pada tahun ke-9 Hijriah, di mana 
Rasulullah memerintahkan kepada Abu Bakar 
Ash-Shiddiq menjadi amîr al-hajj ( zi EA ) 
(kepala rombongan haji) dan mulai tahun itu 
orang musyrik Mekah dilarang melakukan 
thawaf (telanjang dan talbiyah EME ] syirik) dan 
memasuki Masjid Haram. Untuk konteks ini 
Allah memakaikan kata “najis” bagi kaum 
musyrik tersebut karena tawaf mereka tidak 
benar (QS. At-Taubah [9]: 28). Kemudian, Nabi 
Muhammad memberi mereka tenggang waktu 
untuk tobat di dalam waktu 4 bulan. Setelah itu, 
bagi yang tidak beriman, Allah dan Rasul-Nya 
berlepas diri dari mereka (bard'ah), yaitu hubung- 
an dengan Allah dan Rasul-Nya menjadi putus 
(QS. At-Taubah [9]: 1). 

Ibnu Al-Qayyim Al-Jauziyah di dalam 
bukunya Zâdul-Maʻâd, juga mengatakan bahwa 
kewajiban pertama ibadah haji pada masa 
Rasulullah adalah pada tahun ke-9 Hijriah. Rasul 
Allah sendiri melakukan ibadah haji pada tahun 
ke-10 Hijriah, yang populer dengan sebutan hajj 

al-wada' (¿' zz G# = haji perpisahan), sekitar tiga 
bulan sebelum beliau meninggal dunia. Keterang- 
an ini menunjukkan bahwa Nabi Muhammad 
melakukan ibadah haji hanya satu kali selama 
hidupnya. Pendapat ini didasari pula oleh 
riwayat Ibnu Abbas bahwa ketika Rasulullah 
berkhotbah, beliau berkata, “Hai manusia, ibadah 
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haji telah diwajibkan kepada kamu semua”. 
Kemudian, salah seorang sahabat bernama Al- 
Aqra' ibnu Jabis berdiri dan berkata, “Apakah 
kewajibannya tiap tahun, ya, Rasulullah?” 
Rasulullah menjawab, “Jika aku katakan “ya”, 
tentulah menjadi wajib dan pula tidak akan kalian 
lakukan dengan berat hati. Karena itu, ibadah haji 
itu hanya satu kali saja, siapa yang menambah, 
berarti ia menyukainya.” 

Dalil yang mengatakan ibadah haji wajib 
adalah QS. Ali “Imran (3): 97. Pada ayat ini tertulis 
kata “ala, yang menurut tatabahasa Arab berarti 
'kewajiban atas seseorang’ atau “beban yang 
harus dipikul . Lalu OS. Al-Baqarah [2]: 197 yang 
menyebutkan “fa man faradha fihinna al-hajj”... 
(ETI k33 ya = maka orang yang telah 
menetapkan niat berhaji pada bulan-bulan 
tersebut...) Ini berarti bahwa ibadah haji hukum- 
nya wajib. Karena di dalam ayat di atas, kata al- 
hajj ( Ai ) dan al-'umrah (3445 ) tidak lagi di- 
gandengkan maka untuk menentukan hukum 
umrah, Al-Baidhawi mengemukakan sebuah 
riwayat bahwa Rasulullah pernah ditanya oleh 
seseorang tentang kedudukan umrah apakah 
sama dengan haji. Nabi menjawab, “tidak, tetapi 
umrah itu lebih baik dilakukan (sunat)”. 

Kata manistatha'a ( pn 7) di dalam OS. 
Ali “Imran [3]: 97 di atas berarti ‘bagi yang 
berkesanggupan'. Rasyid Ridha dan Zamakh- 
syari mengartikan 'kesanggupan di dalam 
perbekalan dan perjalanan (kendaraan), az-zddu 
war-rahilah (JAN NI). 

Ibadah haji dilakukan di dalam beberapa 
bulan yang telah ditentukan (OS. Al-Baqarah [2]: 
197), tetapi tidak dijelaskan bulan-bulan apa saja. 
Karena ibadah haji berakhir bulan Dzulhijjah, 
berarti tidak termasuk bulan berikutnya. “Be- 
berapa bulan” mengandung makna 'lebih dari dua 
bulan’, paling kurang tiga bulan dan berjalan 
secara berurutan dan tidak termasuk bulan 
Ramadhan sebab pada bulan itu telah ada 
kewajiban berpuasa. Dengan demikian, bulan- 
bulan yang dimaksud adalah Syawal, Dzulga'dah 
dan Dzulhijjah. Ayat 189 surah yang sama 
sebelumnya menyatakan bahwa bulan-bulan itu 
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merupakan petunjuk waktu dan petunjuk berhaji 
bagi manusia. Inilah yang dimaksud dengan migit 
zamani (5G; SW - batas waktu berihram), lihat 
OS. Al-Baqarah [2]: 197, dan Ayat 189 sebelumnya 
secara tidak langsung dapat dipedomani sebagai 
batas migit makani ( PO SH = batas tempat 
dimulai ihram) untuk berniat, memotong rambut 
dan kuku, mandi, memakai pakaian ihram, shalat 
sunah ihram dll. Penjelasan tentang mîqât makani 
(2 DG) diperoleh melalui hadits-hadits 
Rasulullah. 

Pelaksanaan ibadah haji ada tiga macam. 
Pertama, haji ifrad EE ) yakni melakukan 
ibadah haji terlebih dahulu, lalu umrah (QS. Al- 
Baqarah [2]: 196). Karena urutan itu sesuai 
dengan urutan di dalam ayat tersebut, maka 
jamaahnya tidak dikenai dam ( 2 = denda). Niat 
ihramnya berbunyi labbaika Allahumma hajjan 
(6 <40 Omi ). Kemudian, berihram lagi dan 
melakukan umrah. Keduanya diselesaikan pada 
bulan haji itu juga. Kedua, haji tamattu' ( ai ), 
yakni umrah dulu kemudian baru haji. Niatnya 
labbaika Allahumma ‘umrah ( 5 a AT Omi ). Sete- 
lah selesai umrah, jamaahnya terbebas dari 
larangan ihram dan yang bersangkutan boleh 
menanggalkan pakaian ihramnya sampai hari 
pelaksanaan ibadah haji. Pelaksanaan haji 
tamattu' harus dibarengi dengan kewajiban 
menyembelih seekor domba atau berpuasa 10 
hari, tiga hari di tanah suci dan tujuh hari di 
kampung halaman. Ini bagi selain penduduk 
Mekah (OS. Al-Baqarah [2]: 196). Ketiga, haji qirân 
(013), yakni ibadah haji dan umrah dilakukan 
sejalan: niatnya berbunyi labbaiaka Allahumma 
hajjan wa umrah” (352 Ex <4 4$ ). Jamaah- 
nya harus tetap di dalam keadaan berihram 
sampai kedua ibadah itu selesai. Yang ber- 
sangkutan juga berkewajiban melakukan ke- 
wajiban sebagai pelaku haji tamattu'. Ini tidak 
berarti ia melakukan pelanggaran, tetapi sebagai 
penyempurna ibadah haji. 

Al-Qur'an mengemukakan amalan-amalan 
haji secara garis besar sebagai berikut: a) ihram 
(QS. Al-Baqarah |2): 197); b) thawaf dan sai, secara 
tidak langsung dapat dipedomani (QS. Al- 
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Baqarah [2]: 158). Menurut Al-Qurthubi, sebelum 
Islam, di bukit Safa dan Marwah ada berhala 
bernama Isâf dan Ni'ilah ( 46 - GC) ). Umat 
Islam enggan bersai di sana karena orang Arab 
jahiliah melakukan penyembahan di dua bukit 
tersebut. Allah lalu menurunkan ayat ini. 
Kemudian, setelah perintah thawaf di Kaʻbah, 
umat Islam enggan bersai karena tidak disebutkan 
oleh Allah. Peristiwa ini juga menjadi sebab 
diturunkannya Ayat 158 QS. Al-Baqarah [2) untuk 
menghilangkan keragu-raguan/keengganan 
mereka itu; c) wukuf di Arafah (QS. Al-Baqarah 
[2]: 198), sekaligus singgah di Masy'ar Al-Harâm 
(a ad pa ) (sebuah bukit Ouzah di Muzdalifah). 
Hadits riwayat Abu Daud mengatakan bahwa 
haji itu adalah wukuf di Arafah, siapa yang tidak 
berwukuf, hajinya tidak sah, d) mabit ( C2 = 
bermalam) di Mina (OS. Al-Bagarah (2): 203). Di 
sini jamaah diperintahkan untuk berzikir dan 
bertakbir (11, 12 dan 13 Dzulhijjah) atau hari 
tasyrig ( Pa ). Ibnu Abbas berkata bahwa 
ayyamin ma Tamat ($ yaaa PA A ) di dalam QS. Al- 
Hajj (22): 28 itu adalah tanggal 1-10 Dzulhijjah, 
sedangkan ayyimin ma'dadat ( si Syah ) di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 203 adalah hari tasyrig. 
Lanjutan ayat ini berupa fa man ta'ajjala fi yaumain... 

( ora å J (ye = siapa yang ingin segera 
berangkat dari Mina sesudah dua hari...). Dari ayat 
inilah muncul istilah nafar awwal ( da A) 
(meninggalkan Mina setelah melontar jumrah sore 
hari tanggal 12 Dzulhijjah) dan nafar tsani (56 4 ) 
(setelah sore hari 13 Dzulhijah), d) tahallul ( Jé ) 
dan menyembelih kurban (an-nahr) ( >ó ) di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 196 dan QS. Al-Fath 
[48]: 25, 27. 

Haji akbar (QS. At-Taubah (9): 3) merupa- 
kan peristiwa pada tahun ke-9 Hijriyah, di mana 
Allah swt. mengumumkan kepada manusia yang 
berhaji waktu itu untuk berlepas diri dari orang- 
orang musyrik yang berhaji sebelumnya. Haji 
akbar, kata Ibnu Katsir, adalah peristiwa pada 
hari berkurban yaumun-nahr ( p e ) di Mina, 
bukan hari Arafah. Inilah hari yang termulia dan 
bersejarah di dalam ibadah haji. Karena ibadah 
haji sampai saat ini tetap melewati Mina pada 
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yaumun-nahr ( AI ey :), semua ibadah haji 
adalah hajj akbar ( A Fea ). Karena itu, para 
ulama berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan hajj ashgar ( Aa z> ) itu adalah ibadah 
umrah. + Yaswirman & 


HAKAM ( «&) 

Kata al-hakam (S5) terambil dari akar kata 
hakama (>). Kata yang menggunakan huruf- 
huruf ha’, kaf, dan mim ini berkisar maknanya pada 
menghalangi. Seperti “hukum” yang berfungsi 
mengahalangi terjadinya penganiayaan. Kendali 
bagi hewan dinamai hakamah (s,x5), karena ia 
menghalangi hewan mengarah ke arah yang 
tidak diinginkan atau liar. Hikmah (a.&—) adalah 
sesuatu yang bila digunakan/diperhatikan akan 
menghalangi terjadinya mudharat atau kesulit- 
an, dan/atau mendatangkan kemaslahatan dan 
kemudahan. 

Dalam Al-Our'an ditemukan kata hakam 
yang menunjuk kepada Allah, yakni pada OS. 
Al-An'am [6]: 114: 
inka HI ae Ul Ge ja KK gal abi gas 
"Maka patutkah aku mencari hakam selain dari Allah, 


padahal Dialah yang telah menurunkan kitab (Al- 
Qur'an) kepadamu dengan terperinci?” 


Sebagaimana ditemukan juga kata yang sama 
yang menunjuk kepada manusia, yakni firman- 
Nya: 


Gp Kg salat 33 a GK Ijah Upah OUR Atas oji 


taat 
“Dan jika kamu khawatirkan ada persengketaan antara 
keduanya (suami istri) maka kirimlah seorang hakam dari 
keluarga lelaki dan seorang hakam dari keluarga 


perempuan” (OS. An-Nisa' [4]: 35). 


Kata hakam dalam ayat-ayat di atas di- 
pahami dalam arti pemberi putusan. 

Para ulama mengemukakan beberapa 
rumusan tentang makna al-Hakam yang menjadi 
sifat Allah. Ada yang berpendapat bahwa yang 
dimaksud adalah, “Dia yang melerai dan 
memutuskan kebenaran dari kebatilan, yang 
menetapkan siapa yang taat dan yang durhaka, 
serta yang memberi balasan setimpal bagi setiap 
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usaha, semuanya berdasar ketetapan yang 
ditetapkannya.” 

Menurut Imam Ghazali, dari sifat ini 
bercabang kepercayaan tentang Qadha' dan 
Qadar-Nya. Pengaturan-Nya dengan menetap- 
kan sebab-sebab yang mengantar kepada terjadi- 
nya akibat, dan yang bersifat pasti, tidak 
berubah dan langgeng-hingga waktu yang 
ditetapkannya-seperti peredaran bumi dan 
benda di alam raya adalah gadha'. Selanjutnya 
yang mengarahkan sebab-sebab tersebut, yakni 
menggerakkannya dengan pergerakan yang 
sesuai dengan kadar dan penuh menuju akibat- 
akibatnya yang terjadi-dari saat ke saat-adalah 
gadar-Nya. Qadha' adalah ketetapan yang bersi- 
fat menyeluruh bagi sebab-sebab yang pasti dan 
bersifat langgeng untuk segala persoalan-atau 
katakanlah sunnatullâh/hukum-hukum alam dan 
kemasyarakatan yang ditetapkan Allah. Sedang 
qadar adalah pengarahan hukum-hukum tersebut 
dengan ukuran yang teliti menuju akibat- 
akibatnya masing-masing, tidak kurang dan 
tidak berlebih. Demikian, Al-Ghazali. 

Dengan demikian gadha' dan gadar-Nya 
dikandung oleh sifat al-Hakam, bahkan sifat-Nya 
ini menyangkut segala sesuatu di dunia dan di 
akhirat, lahir dan batin, termasuk hukum-hukum 
Syariat yang ditetapkan-Nya, bahkan Dia adalah 
al-Hakam, sebelum Dia menetapkan sesuatu. 

SAI Ap Is JT g AN Ga 

Dar sij 
“Dan Dialah Allah, tidak ada Tuhan (yang berhak 
disembah) melain-kan Dia, bagi-Nyalah segala puji di 
dunia dan di akhirat, dan bagi-Nyalah segala penentuan, 
dan hanya kepada-Nyalah kamu dikembalikan” (OS. Al- 
Oashash [28]: 70). 


pÉ SL oa Has Alta SEA IS JI 
“Alif lam râ’, (inilah) suatu kitab yang ayat-ayatnya 
disusun dengan rapi serta dijelaskan secara terperinci 
yang diturun-kan dari sisi (Allah) yang Maha Bijaksana 
lagi Mahatahu” (OS. Had (11): 1). 
Dengan sifat ini, tecermin pula sekian 
banyak sifat-Nya yang lain, seperti Maha 
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Mendengar, Maha Melihat, Maha Mengetahui, 
dan sebagainya. 

Allah swt. telah menganugerahkan hukum 
dan hikmah kepada hamba-hamba yang dike- 
hendaki-Nya. Firman-Nya: 


IIB 2 


Se KA AE Paha EA Ih AL 
“Hai Yahya, ambillah al-Kitab (Taurat) itu dengan 
sungguh-sungguh. Dan Kami berikan kepadanya 
hukum selagi dia masih kanak-kanak” (OS. Maryam 
(19): 12). 


Ini antara lain berarti, ketetapan-ketetapan para 
pilihan-Nya adalah ketetapan-ketetapan yang 
benar dan bijakasana. Al-Our'an- mengingatkan 
Nabi Muhammad saw. tentang sikap yang harus 
diambil umat beliau menyakut hukum-hukum 
yang beliau tetapkan dengan firman-Nya: 

GAS G ELAS G e prbl gb 
“Maka demi Tuhanmu, mereka (pada hakikatnya) tidak 
beriman hingga mereka menjadikan kamu hakim dalam 
perkara yang mereka perselisihkan, kemudian mereka tidak 
merasa keberatan dalam hati mereka terhadap putusan 
yang kamu berikan, dan mereka menerima dengan 
sepenuhnya” (OS. An-Nisa [4]: 65). Demikian, wa 
Allâh A'lam. & M. Quraish Shihab % 


HAKIM ( «&$) 

Kata al-hakim (S) seakar dengan kata al- 
Hakam (Sx). Rujuklah ke sana untuk me- 
mahami makna ke bahasaannya. 

Dalam Al-Qur'an kata hakim terulang se- 
banyak 97 kali, dan pada umumnya menyifati 
Allah swt. Ada dua hal lain yang menyandang 
sifat hakim ( SS ) yaitu kitab suci Al-Qur'an dan 
ketetapan Allah. Kebanyakan sifat Allah al-Hakim 
(SI), digandengkan dengan al-'Aziz ( 31), 
disusul dengan sifat 'Alim ( JG ), kemudian al- 
Khabir ( „53 ) empat kali dan masing-masing 
sekali dengan at-Tawwab (SA ), al-Hamid 
( a ), al- “Aliyy ( PA ) dan al-Wâsi' (J1). 

Al-Hakim dipahami oleh sementara ulama 
dalam arti Yang memiliki hikmah, sedang hikmah 
antara lain berarti mengetahui yang paling 
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utama dari segala sesuatu, baik yang berkaitan 
dengan ide, maupun perbuatan. Seorang yang 
ahli dalam melakukan sesuatu dinamai hakim. 
“Hikmah” juga diartikan sebagai sesuatu yang 
bila digunakan/diperhatikan akan menghalangi 
terjadinya mudharat atau kesulitan yang lebih 
besar, dan atau mendatangkan kemaslahatan 
dan kemudahan yang lebih besar. Makna ini 
ditarik dari kata hakamah, yang berarti kendali, 
karena kendali menghalangi hewan/kendaraan 
mengarah ke arah yang tidak diinginkan, atau 
menjadi liar. Memilih perbuatan yang terbaik 
dan sesuai adalah perwujudan dari hikmah. 
Memilih yang terbaik dan sesuai dari dua hal 
yang buruk pun, dinamai hikmah, dan pelakunya 
dinamai hakim (bijaksana). Siapa yang tepat 
dalam penilaiannya dan dalam pengaturannya, 
dialah yang hakim. 


SPIN LI una 
“Dia (Allah) menganugerahkan al-Hikmah (kepada siapa 
yang Dia kehendaki). Dan barang siapa yang dianugerahi 
al-Hikmah, dia benar-benar telah dianugerahi karunia 
yang banyak. Dan hanya orang-orang yang berakallah 
yang dapat mengambil pelajaran (dari firman Allah)” 
(OS. Al-Baqarah [2]: 269). 

Pakar tafsir Al-Biga'i menggarisbawahi 
bahwa al-Hakim harus yakin seperiuhnya tentang 
pengetahuan dan tindakan yang diambilnya, 
sehingga dia akan tampil dengan penuh percaya 
diri, tidak berbicara dengan ragu atau kira-kira, 
dan tidak pula melakukan sesuatu dengan coba- 
coba. 

Imam Ghazali memahami kata Hakim dalam 
arti pengetahuan tentang sesuatu yang paling 
utama-ilmu yang paling utama dan wujud yang 
paling agung-yakni Allah swt. Jika demikian- 
tulis Al-Ghazali-Allah adalah Hakim yang 
sebenarnya. Karena Dia yang mengetahui ilmu 
yang paling abadi dan tidak tergambar dalam 
benak (mengenal diri-Nya), tidak juga meng- 
alami perubahan dalam pengetahuan-Nya. 
Hanya Dia juga yang mengetahui wujud yang 
paling mulia, karena hanya Dia yang mengenal 
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hakikat Dzat, sifat, dan perbuatan-Nya. 

Allah menyifati Al-Our'an dengan sifat 
Hakim (OS. Yasin [36]: 2), karena seluruh kandung- 
annya merupakan petunjuk yang terbaik, guna 
mendatangkan kemaslahatan dan menghindar- 
kan dari keburukan. Ketetapan-ketetapan Allah 
pun pada malam turunnya Al-Our'an (Lailatul 
@adr)—atau menurut pendapat lain Nisf Sya'ban 
(pertengahan Sya ban)-dinamai-Nya hakim. 


ELI 


(3 a IS 3 Gò ) “Pada malam itu dijelaskan 
segala urusan yang penuh hikmah” (QS. ad-Dukhân 


[4]: 4). 

Seperti dikemukan di atas, kebanyakan sifat 
Allah al-Hakim dirangkai dengan dengan al-'Aziz, 
untuk menunjukkan bahwa ketetapan Allah 
dilaksanakan-Nya sesuai kehendak-Nya, dan 
tidak satu pun yang dapat menghalangi terlaksa- 
nanya kehendak itu (baca lebih jauh makna al- 
'Aziz). Demikian, wa Allah A lam. « M. Quraish Shihab +% 


HALAF (A) 
Kata halaf ( AL ) di dalam bentuk fi1 midhi 
(et Js= kata kerja bentuk lampau) dan fi'l 
mudhari' ( 2 ja Jaa kata kerja bentuk sekarang 
atau yang akan datang), halafa — yahlifu 
( Has Sal ) di dalam Al-Qur'an disebut 13 kali 
di dalam 5 surah: 12 kali di dalam surah 
Madaniyah dan sekali di dalam surah Makkiyah. 
Dengan bentuk fil midhi satu kali, yaitu di dalam 
OS. Al-MS'idah (51: 89, dengan bentuk fi1 mudhari' 
11 kali, dan ism fa'il ( jsú 4} = pelaku) satu kali. 
Semua kata halaf ( Í> ) yang disebut di 
dalam Al-Our'an berarti 'sumpah', dan hanya 
konteks penggunaannya berbeda-beda. Yang 
terbanyak adalah sumpah palsu yang ducapkan 
oleh kaum munafik dan kaum musyrik seperti 
di dalam OS. At-Taubah (9): 107, “...Mereka 
sesungguhnya bersumpah, ‘Kami tidak menghendaki 
selain kebaikan'. Dan Allah menjadi saksi bahwa 
sesungguhnya mereka itu adalah pendusta (di dalam 
sumpahnya), juga Ayat 42, 56, 62, 74, 95 dan 96 
serta OS. Al-Mujadilah [58]: 14. Halaf ( a ) 
digunakan di dalam konteks umum, yaitu 
sumpah yang dilanggar, seperti di dalam QS. Al- 
Ma'idah (5): 89, “Allah tidak menghukum kamu 
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disebabkan sumpah-sumpahmu yang tidak dimaksud 
(untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kamu 
disebabkan sumpah-sumpah yang kamu sengaja; maka, 
kafarat (melanggar sumpah itu, ialah memberi makan 
sepuluh orang miskin, yaitu dari makanan yang biasa 
kamu berikan kepada keluargamu, atau memberi pakaian 
kepada mereka atau memerdekakan seorang budak. Barang 
siapa tidak sanggup melakukan yang demikian, maka 
kafarat sumpah-sumpahmu bila kamu bersumpah (dan 
kamu langgar)". 

Orang yang selalu bersumpah disebut hallaf 
(SSS) (OS. Al-Qalam (681: 10). Al-kilf ( ali) 
artinya “perjanjian di antara satu kaum dan 
kaum lainnya’. Menurut Ibnul Atsir, al-hilf 
( alí ) pada mulanya adalah perjanjian di 
antara dua orang atau lebih untuk saling 
menolong dan saling melindungi. Cara ini 
pernah digunakan pada masa jahiliyah dan 
masa awal Islam, yang berakibat mereka saling 
mewarisi apabila salah satunya meninggal 
dunia. Ini didasarkan pada OS. An-Nisa' [4]: 33, 
“Dan (jika ada) orang-orang yang kamu telah ber- 
sumpah setia dengan mereka maka berilah kepada mereka 
bagiannya”. Akan tetapi, Nabi saw. melarangnya 
setelah turun ayat yang bisa menguraikan hak- 
hak ahli waris. 

OS. Al-Baqarah [2]: 224 melarang kaum 
Muslim untuk sering bersumpah karena sering- 
nya bersumpah menjadi indikasi bahwa ucapan 
yang bersangkutan tidak dipercaya sampai ia 
harus bersumpah. & Ahmad Rofig * 


HALIM ( —-) 

Kata al-halim ( « ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf ka’, lam, dan mim, yang 
memunyai tiga makna, yaitu tidak bergegas, lubang 
karena kerusakan, dan mimpi. 

Makna pertama di atas, disandangkan 
kepada makhluk dan Tuhan. Bagi makhluk 
manusia, ketidaktergesa-gesaan itu antara lain 
disebabkan karena dia memikirkan secara matang 
tindakannya, dari sini kata ini pun diartikan 
dengan akal pikiran dan antonim kejahilan. Bisa saja 
ketidakbergegasan lahir dari ketidaktahuan 
seseorang atau keraguannya: ketika itu dia tidak 
dapat dinamai halim, walau dia tidak tergesa. Bisa 
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juga dia menunda sanksi karena dia tak mampu, 
ini juga menggugurkan sifat ini darinya. Selanjut- 
nya penyandangnya pun harus dapat menempat- 
kan setiap kasus yang dihadapinya pada tempat 
yang semesti-nya, antara lain mengetahui sampai 
batas mana setiap kasus ditangguhkan, dan ini 
mengharuskan dia bersifat hakim (Xx = 
bijaksana). Perlu dicatat bahwa sifat ini, tidak 
berarti tidak dijatuhkannya sanksi-karena ia 
tidak sama dengan sifat Pemaaf atau Pengampun. 
Sanksi tetap dijatuhkan-—hanya saja ditunda- 
dengan harapan, semoga yang bersalah dapat 
memper-baiki diri, meminta ampun, atau pun 
untuk menutup dalih si pembangkang bahwa dia 
dadak dan tidak diberi kesempatan, atau lainnya. 

Dalam Al-Our'an, sifat al-Halim, ditemukan 
sebanyak 15 kali, empat di antaranya merupa- 
kan sifat manusia-manusia pilihan, yakni 
Ibrahim dalam OS. at-Taubah (91: 114 dan Had 
(11): 75, dan Ismail dalam OS ash-Shaffit [37]: 
101. Terhadap kedua nabi tersebut yang menyan- 
dangkan sifat ini adalah Allah swt. Manusia 
pilihan ketiga yang menyandang sifat ini dalam 
Al-Qur'an adalah Nabi Syu'aib as., yakni dalam 
OS. Had (11): 87. Hanya saja yang menyandang- 
kannya kepada beliau adalah kaumnya dan itu 
mereka lakukan sebagai puncak ejekan terhadap 
beliau. 

Sangat wajar Nabi Ibrahim dan Ismail as. 
mendapat pujian tersebut, karena mereka diuji 
Allah dengan berbagai ujian yang dapat menim- 
bulkan amarah atau kesedihan, namun mereka 
mampu menahan gejolak hati, tidak tergesa-gesa 
dalam bertindak, bahkan mereka mengambil 
sikap yang sangat logis, sehingga tidak sedikit 
pun tanda-tanda kemarahan dan kesedihan 
tampak pada air muka mereka. 

Imam Ghazali menjelaskan sifat al-Halim 
yang disandang Allah adalah sebagai, “Dia yang 
menyaksikan kedurhakaan para pendurhaka, 
melihat pembangkangan mereka, tetapi kema- 
rahan tidak mengundangnya bertindak, tidak 
juga dia disentuh oleh kemurkaan atau didorong 
untuk bergegas menjatuhkan sanksi-padahal 
Dia amat mampu dan kuasa.” Memang, Allah 
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berfirman melukiskan sekelumit santunan-Nya: 
loe Wib Je DG Cp Sa 
215 ) Seandainya Allah menjatuhkan sanksi (di dunia 
ini) terhadap manusia sebagai balasan atas perbuatan 
mereka, maka Dia tidak akan membiarkan di atas 
permukaan bumi ini satu binatang melata pun (manusia)" 
(OS. Fathir (35): 45). 

Sifat al-Halim, yang disandang Allah dan 
disebut dalam Al-Our'an sebanyak dua belas 
kali itu, tidak satu pun yang berdiri sendiri. Enam 
di antaranya dirangkaikan dengan sifat al-Ghafir 
( á), hal ini sangat wajar, agaknya untuk 
memberi isyarat, bahwa yang ditangguhkan 
sanksinya pun, masih mungkin untuk diampuni- 
Nya. Tiga kali sifat al-Halim dirangkaikan dengan 
sifat al-'Alim ( 1! ) untuk menekankan kemaha- 
tahuan-Nya, tentang si pelaku dosa dan dosa- 
dosanya. Sekali sifat itu dirangkaikan dengan al- 
Ghaniyy ( a ) untuk mengisyaratkan bahwa 
Allah swt. tidak butuh sedikit pun memberi 
balasan kepada para penjahat, namun mereka- 
lah yang membutuhkan kasih sayang Allah. 
Selanjutnya sekali dirangkaikan pula al-Halim 
dengan sifat Allah asy-Syakûr ( éj ), untuk 
mengisyaratkan bahwa syukur Tuhan kepada 
makhluk-Nya, dicerminkan pula oleh penang- 
guhan sanksi-Nya. Tidak dapat disangkal bahwa 
ada di antara pendurhaka yang ditangguhkan 
sanksi hukumannya itu, yang memunyai kebaik- 
an, dan penangguhan ini dapat merupakan ke- 
sempatan baginya untuk melakukan intros- 
peksi sehingga dia dapat memperbaiki kesalah- 
an. Memang Tuhan menangguhkan, tetapi tidak 
mengabaikan. 

Manifestasi dari sifat Ilahi ini, tecermin dari 
penangguhan siksa terhadap yang bergelimang 
dalam dosa, atau terhadap yang tak mau tahu 
dan melecehkan tuntunan-Nya walau demikian, 
rezeki-Nya tidak diputus buat mereka. Demikian, 
wa Allah A'lam. « M. Quraish Shihab & 


HALU'A (ý BAN ) 
Kata halû'â (1 “la ) merupakan kata dasar dari 
hali'a — yahla'u — hala'an, halû'an ( La da a 


sajer 


ts Ar 3 ). Kata halii'a (& Ar ) disebut satu kali saja 
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di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al- 
Ma'arij 170): 19, innal-insana khuliga haln'a 
(É já pra gy ol sesungguhnya manusia itu 
diciptakan bersifat keluh kesah lagi kikir . 

Penjelasan tentang sifat halii'a (Ga) ini 
ditemui pada dua ayat berikutnya, yaitu, idzd 
massahusy-syarru jazi'a ( É, Ta Pa an ISI = apa- 
bila ditimpa kesusahan, ia berkeluh kesah), wa 
idzâ massahul-khairu manû â (Wc a KA aLa Na p= 
apabila mendapat kebaikan, ia kikir). 

Menurut Ibnu Faris, kata haln'a ( AH ) 
berarti 'cepat' dan 'tajam', misalnya rajulun 
halii'un ( $ la (P5 orang yang cepat mengeluh 
dan gelisah). 

Az-Zamakhsyari menjelaskan, sifat hali 
(Ga gelisah dan kikir) itu diciptakan Allah 
sebagai suatu keniscayaan (dhariiri = {s 23 Ya) 
bukan pilihan manusia (ikhtiyari = $ AA . 

Sementara itu, Al-Ourthubi menyebutkan 
bahwa kata halû â ( & Ea ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Ma'arij [70]: 19 itu adalah orang kafir. 
Selanjutnya dia mengemukakan beberapa pen- 
dapat mengenai makna kata ini. 1) Tidak sabar 
terhadap yang baik dan yang buruk sehingga 
melakukan sesuatu yang tidak pantas dilakukan. 
2) Apabila memperoleh harta, ia tidak memberi- 
kan sesuatu yang menjadi hak Allah. 3) Se- 
seorang apabila memperoleh kebajikan tidak 
mensyukurinya dan apabila ditimpa kemudha- 
ratan tidak sabar menghadapinya. 4) Apabila 
mendapat musibah, ia sangat gelisah, dan 
apabila memper-oleh kebaikan, ia sangat kikir . 

Lain lagi pendapat Fakhrur Razi yang 
menyatakan bahwa sementara ahli tafsir ber- 
pendapat bahwa kata al-insin di dalam ayat 
tersebut adalah orang kafir, sementara yang lain 
berpendapat kata tersebut mencakup semua 
manusia karena sesudahnya ada istitsnd' (penge- 
cualian) terhadap orang-orang yang shalat. 
Menurutnya, kata halû'â (Cb) yang terdapat 
di dalam ayat tersebut bukanlah merupakan 
sifat yang diciptakan Allah pada manusia. 
Dengan alasan Allah mencela orang yang bersifat 
halu'a ( Ea) dan karenanya mengecualikan 
orang-orang yang berusaha sungguh-sungguh 


û'â 
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untuk meninggalkan sifat yang tercela ini. Jika 
memang halû'â ( ("ls ) merupakan sifat dharûrî 
maka bagaimana mungkin Allah memerintah- 
kan untuk meninggalkannya. Kata halû â ( Ea ) 
terjadi atas dua urusan, salah satunya merupa- 
kan kondisi kejiwaan yang mengakibatkan 
timbulnya gelisah, keluh kesah, sedangkan yang 
kedua merupakan aktivitas lahir dari ucapan 
dan perbuatan yang menunjukkan gejala kejiwa- 
an tersebut. Adapun kondisi jiwa memang 
ciptaan hald'4 Allah karena orang yang telah 
diciptakan Allah dengan sifat itu tidak mungkin 
menghilangkannya dari dirinya. Seseorang yang 
diciptakan dengan sifat berani bisa saja meng- 
hilangkan sifat itu dari dirinya: segala aktivitas 
yang faktual, baik berupa ucapan maupun 
perbuatan, bisa saja ditinggalkan atau dimuncul- 
kan karena aktivitas ini merupakan urusan 
ikhtiyari (yang dapat diusahakan). Adapun sifat 
hawa nafsu seperti hala'a ( Es ) secara hakikat 
diciptakan Allah sehingga setiap orang berpoten- 
si memilikinya. 

Firman Allah swt. di dalam OS. Al-Ma'arij 
[70]: 22 yang mendahulukan shalat atas semua 
amal baik yang banyak itu berarti menunjukkan 
kemuliaan dan perbuatan terbaik yang punya 
pengaruh yang besar untuk menolak kehinaan 
dan sifat hali'a yang tercela. OS. Al-Ankabit 
(29): 45, innash-shalata tanhd 'anil-fahsya' wal-munkar 
(Kg elsa Le Asik LI = se- 
sungguhnya shalat itu mencegah dari perbuatan- 
perbuatan keji dan mungkar) juga mengisyarat- 
kan hal itu. 

Dapatlah disimpulkan bahwa Allah mem- 
beri potensi kepada manusia untuk menempati 
tempat yang terpuji atau menempati tempat 
yang tercela. Juga ayat tersebut menjelaskan 
tentang kelemahan yang dimiliki manusia, di 
antaranya sifat hali'd (CL) yang harus 
dihindari. & Afraniati Affan & 


HAM ( a) 
Ham ( p6 ) adalah bentuk ism fa'il (kata pelaku) 


dari kata yang tersusun dari huruf kâ’, mim, dan 
huruf mu'tal (S-#-C). Kata ini memunyai dua 
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makna denotatif. Pertama, 'panas' yang merupa- 
kan makna dari kata hamiya — yahmâ — hamyan 
(E-e). Kedua, 'menjaga' yang meru- 
pakan makna dari kata hama — yahmi — himyatan 
(Te SP). Makna kedua ini pun ber- 
kembang menjadi, antara lain: 'membela' karena 
menjaga dari hal-hal yang mengancam: 'mem- 
pertahankan' karena menjaga eksistensinya: 
'anjing/singa' yang dijadikan sebagai penjaga: 
'pengacara' karena menjaga terdakwa dari 
tuduhan/hukuman, 'pantangan' karena menjaga 
dari hal yang dapat membuat sakit. 

Tampaknya, penamaan unta jantan ter- 
ambil dari makna dasar kedua ‘menjaga’ karena 
unta yang diberi nama him itu, menurut Az- 
Zamakhsyari, berlaku khusus bagi unta jantan 
yang memunyai kelebihan dan dijaga oleh 
pemiliknya dari segala macam gangguan, ter- 
masuk menunggangi, mencegah dari mencari air 
minum, dan merumput. Kelebihan unta jantan 
itu adalah dapat membuntingkan unta betina 
sampai sepuluh kali melahirkan. Kelebihan 
itulah yang membuat orang Arab sangat me- 
nyayangi dan menjaganya. 

Kata him dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang enam kali dan ham sendiri 
terulang satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Ma'idah 
[5]: 103. Kata lainnya berbentuk kata kerja passif, 
yuhma ( ab - dipanaskan) dinyatakan di dalam 
OS. At-Taubah (9): 35: mashdar, hamiyyah (45X = 
kesombongan) dinyatakan di dalam OS. Al-Fath 
[48]: 26: dan kata benda, himiyah ( Pata - yang 
sangat panas) dinyatakan di dalam OS. Al- 
Ghasyiyah (88): 4 dan OS. Al-Oari'ah [101]: 11. 

Menurut Al-Ourthubi, yang dimaksud him 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 103 itu adalah unta 
jantan yang dihiasi dengan perhiasan tertentu 
ketika selesai kawin sebagai tanda tidak boleh 
diganggu. Sementara itu, ada juga yang berpen- 
dapat bahwa hâm adalah unta jantan yang 
cucunya sudah dapat dikendarai, seperti dise- 
butkan dalam syair Arab, 
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(hamâhâ abi qâbûs fi 'izzi mulkihi - kamd qad hama 
awlada awladihil-fahlu) 

Dia (wanita) itu dipelihara oleh Abu Oabus dengan 
kemuliaan kekuasaannya — seperti halnya unta 
memelihara cucunya (anak dari anaknya). 

Dengan alasan itu, unta jantan dinamakan 
hâm karena dapat menjaga cucunya hingga 
dewasa dan dapat ditunggangi. Kata hâm dalam 
ayat itu berkaitan dengan kebiasaan orang Arab 
Jahiliyah yang memperlakukan binatang terten- 
tu, seperti bahirah (3, = unta betina yang telah 
beranak lima kali dan anak yang kelima adalah 
jantan, lalu unta betina itu dibelah telinganya, 
dilepaskan, dan tidak boleh ditunggangi lagi serta 
diambil air susunya), sd'ibah ( 5% = unta betina 
yang dibiarkan pergi ke mana saja lantaran 
sesuatu nazar): washilah ( FW - domba jantan 
yang kembarannya betina yang tidak boleh 
diganggu karena diperuntukkan untuk berhala); 
dan termasuk him, secara terhormat untuk 
dipersembahkan kepada berhala mereka. Perbu- 
atan itu tidak dibenarkan oleh Islam. 

& Arifuddin Ahmad & 


HAMAZAT (O1) 
Kata ( Nan) merupakan bentuk jamak dari 
hamazah ( 5a ). Hamazah (aza 5 ah berasal dari 
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hamazah (344i ) berarti adh- Hihaghth ( rn - 
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mendorong atau mendesak) juga berarti ( as) = 
memeras). Hamazah (554% ) di dalam berbagai 
bentuknya di dalam Al-Qur'an disebut tiga kali, 
humazah (3525 ) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Humazah [104]: 1, hammâz ( jŠ% ) satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Oalam (68): 11, dan hamazit 
(ws) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Mu'minin [23]: 97. 

Pengertian dasar tersebut di atas kemudian 
mengalami pengembangan. Yang pertama 
seperti terdapat pada OS. Al-Mu'miniin [23]: 97. 
Di dalam ayat ini kata tersebut dikaitkan dengan 
asy-syayathin (setan) sehingga menjadi 'godaan/ 
bisikan yang di hembuskan setan ke dalam hati 
manusia untuk melakukan hal-hal yang buruk'. 
Hamazit («sx ) juga menunjukkan adanya 
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kualitas yang maksimal di dalam menggoda dan 
merongrong. Jadi, bukan sekadar godaan dan 
rongrongan biasa. Oleh karena itu, patut dan 
bijaksana jika Allah memerintahkan agar 
manusia memohon perlindungan dari godaan 
dan rongrongan setan. 

Arti kedua adalah al-katsir ath-tha'n 
(gali 72$ = ejekan atau celaan). Arti semacam 
ini di dalam Al-Qur'an ditemukan pada OS. Al- 
Humazah (104): 1 dan OS. Al-Oalam [68]: 11. Di 
dalam kedua ayat ini Allah mengancam orang 
yang bersikap humazah ( 354a = mengejek dan 
mencela). í 

Secara khusus Allah swt. menurunkan satu 
surah di dalam Al-Qur'an yang diberi nama QS. 
Al-Humazah, yaitu surah ke-104. Surah ini 
mengandung sembilan ayat yang terdiri dari 30 
kata dan termasuk kategori surah Makkiyah. Di 
dalam surah itu terdapat ancaman wail (“4 =" 
neraka wail) bagi orang yang senantiasa mencela 
atau mengejek sesama manusia. Mereka itu adalah 
orang-orang yang menimbun harta kekayaan dan 
bersikap sombong serta mengira bahwa harta 
kekayaan itu akan mengekalkan mereka. 

Ada juga ulama lain menyebutkan bahwa 
yang dimaksud dengan al-humazah ( 544) ) ialah 
kebiasaan mencela orang lain, sedangkan celaan 
tersebut tidak pantas bagi orang yang dicela. 
Imam Ibnu Katsir mengatakan bahwa al-humazah 
(3721 ) adalah pengejekan dengan ucapan dan 
berhadap-hadapan, sedangkan pengejekan 
dengan tindakan dan dilakukan di belakang 
orang yang diejek disebut lumazah ( sad ). 
Menurut Mujahid dan Ibnu Zaid adalah sebalik- 
nya. Kedua istilah ini digandengkan oleh Allah 
swt. di dalam OS. Al-Humazah [104]: 1, Wailun li 
kulli humazatil-lumazah ( sd Ska Ji Ara 
Kecelakaan bagi pengumpat dan pencela). 

Ayat-ayat Al-Our'an yang di dalamnya 
terdapat kata hamazit dan turunannya disebut di 
dalam konteks pembicaraan mengenai kezaliman 
yang meliputi: pertama, perintah agar tidak 
menceburkan diri ke dalam kategori orang lalim 
dan perintah agar tidak mengikuti/menaati orang 
lalim yang salah satu tandanya adalah banyak/ 
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terbiasa mencela orang lain (QS. Al-Qalam (68): 
11); kedua, anjuran berdoa agar mendapat per- 
lindungan dari setan sebagai makhluk yang zalim 
(OS. Al-Mu'minin [23]: 97); ketiga, ancaman bagi 
orang yang besikap zalim yang di dalam hal ini, 
di antaranya, orang yang memilki sifat humazah 
(QS. Al-Humazah (104): 1). + Cholidi & 


HAMD (&) 

Kata hamd ( X5 ) adalah bentuk mashdar dari kata 
hamida — yahmadu — hamdan. Kata tersebut terdiri 
dari tiga huruf, yakni ha, mim, dan dal yang berarti 
madaha ( g“ = memuji) atau antonim dari kata 
al-khatha'u wadz-dzammu ( 201 : LT - tercela dan 
salah). Dari akar kata yang sama lahir kata ahmadu 
( yang lebih terpuji), mahmudun, muhammad 
(33 — KS yang terpuji) dan tahmid ( tesó 
- mengucapkan pujian). 

Di dalam kehidupan sehari-hari, ungkap- 
an tersebut masyhur digunakan, yakni ketika 
seseorang memperoleh nikmat dan atau men- 
dengar berita gembira. Maka, dari itu para 
mufasir berpendapat bahwa kata al-hamd diucap- 
kan ketika kita dan orang lain mendapatkan 
nikmat. Di dalam bahasa Arab, kata yang 
memunyai makna yang lebih dekat dengannya 
adalah asy-syukru ("KA = berterimakasih). 
Bahkan, menurut Ath-Thabari bahwa keduanya 
memunyai arti yang sama sebagaimana di 
dalam ungkapan al-hamdu lillahi syukran ( A SJ 
Yg: = segala puji bagi Allah sepenuhnya). 
Namun, pendapat Ath-Thabari tersebut tidak 
diterima oleh Al-Qurthubi dengan alasan bahwa 
al-hamd adalah pujian terhadap sesuatu karena 
sifat-sifatnya, meskipun tidak didahului dengan 
perbuatan baik (ihsan). Adapun asy-syukru adalah 
pujian terhadap sesuatu yang sebelumnya telah 
melakukan kebaikan (ihsan). Dengan demikian, 
kata al-hamd lebih umum daripada kata asy-syukru 
atau dengan kata lain asy-syukru bagian dari al- 
hamd. 

Di dalam Al-Our'an, kata al-hamd dengan 
segala derivasinya terulang sampai 68 kali di 
dalam 44 surah. Satu kali di dalam bentuk fil 
mudhari' mabni lil majhiil, 43 kali di dalam bentuk 
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mashdar, 17 kali di dalam bentuk shifat musyabbahah, 
lima kali di dalam bentuk ism maf'ûl, dan masing- 
masing satu kali di dalam bentuk ism fd'il dan ism 
tafdil. 

Penggunaan kata al-hamd di dalam Al- 
Our'an memberikan kesan atau pelajaran bahwa 
manusia hanya pantas memberikan pujiannya 
terhadap Allah swt. Sebanyak 43 kali pengguna- 
an kata tersebut, dikhususkan kepada-Nya. Dari 
ke-43 penggunaan itu, 23 kali di antaranya 
dengan ungkapan yang langsung, al-hamdu lillah 
(A XII = segala puji bagi Allah), 10 kali 
disandarkan kepada kata rabbika (555 = Tuhan- 
mu), empat kali dengan ungkapan lahul hamd 
(2834 4f = milik-Nya segala puji-pujian), dan satu 
kali dengan ungkapan falillâhil hamd (131 Ak = 
milik Allah segala puji-pujian). | 

Menurut M. Ouraish Shihab, kelayakan 
pujian hanya ditujukan kepada Allah karena di 
dalam segala perbuatan-Nya, Dia selalu me- 
menuhi tiga persyaratan: indah, dilakukan 
dengan sadar, dan di luar keterpaksaan. Allah 
menciptakan segala sesuatu dengan baik dan 
sempurna di atas kesadarannya sendiri dan di 
luar paksaan dari pihak siapa pun. Hal ini sangat 
berbeda dengan apa yang dilakukan dan dimiliki 
oleh manusia atau makhluk-Nya secara umum. 
Seorang pemimpin perusahaan boleh jadi 
melakukan tugasnya dengan baik dan sempurna 
menurut standardisasi yang diberlakukan di 
dalam perusahaan tersebut, namun di dalam 
melaksanakan tugasnya, ia merasa terbebani 
oleh rasa tanggung jawab untuk memberikan 
yang terbaik kepada bawahannya dan terhantui 
oleh perasaan bersalah manakala ia tidak 
menunaikan tugasnya dengan baik. Yang pasti 
bahwa di dalam melaksanakan tugasnya, ia tidak 
terlepas dari nasihat-nasihat dan saran-saran 
dari pihak lain. Demikian halnya dengan kecan- 
tikan seorang gadis, keindahan bulu seekor 
merpati, cenderawasih, nuri, dan lain-lain. 
Semua itu tercipta dan mereka miliki di luar 
kesadarannya. Dan justru hal itu merupakan 
bagian dari perbuatan Tuhan yang dilakukan 
secara sempurna di bawah kesadarannya tanpa 
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paksaan dari pihak lain. Oleh karena itu, 
perasaan takjub yang lahir karena memandang 
sesuatu sepatutnya melahirkan pujian kepada 
penciptanya. 

Penggunaan kata al-hamd pada umumnya 
menunjukkan sifat Allah swt. Dari 17 kali 
penyebutannya di dalam Al-Qur'an, semuanya 
menunjukkan sifat Allah kecuali di dalam QS. 
Al-Hajj [22]: 24. Dari 16 kali penyebutan kata 
hamid (Xx = Yang Maha Terpuji), sebagai sifat 
Allah, 10 kali di antaranya dirangkaikan dengan 
kata ghani ( ta - Yang Mahakaya), 3 kali dengan 
kata 'aziz ("52 - Yang Mahamulia), dan masing- 
masing satu kali dengan waliy ( Ag - Maha 
Pelindung), majid ( X4 = Yang Mahamulia) dan 
hakim ( +SS = Yang Mahabijaksana). Rangkaian 
kata hamid dengan ghaniy adalah isyarat bahwa 
sesungguhnya Allah tidak membutuhkan pujian 
itu. Pujian oleh makhluk-Nya sama sekali tidak 
menambah keagungan dan kesempurnaan-Nya, 
sebagaimana cercaan makhluk yang ditujukan 
kepada-Nya tidak mengurangi keperkasaan dan 
kemutlakan-Nya. Karena itu, di dalam QS. 
Luqman (31): 12, Ia menegaskan bahwa “Barang- 
siapa yang bersyukur kepadaku sesungguhnya ia 
bersyukur kepada dirinya sendiri, dan barangsiapa yang 
tidak bersyukur sesungguhnya Allah Mahakaya lagi 
Maha Terpuji". 

Kata hamid di dalam QS. Al-Hajj [22]: 24, 
sebagaimana disinggung di atas, merupakan 
sifat bagi jalan, sebagaimana disebutkan, "Dan 
mereka diberi petunjuk kepada ucapan-ucapan yang baik 
dan ditunjuki pula kepadanya jalan yang terpuji". 
Menurut Ibnu Katsir, jalan “terpuji” yang 
dimaksud adalah jalan menuju sebuah tempat 
atau keadaan di mana mereka memuji Tuhan- 
nya atas kebaikan dan nikmat yang telah 
diberikan-Nya. 

Pujian kepada Allah tidak hanya dilakukan 
oleh manusia, melainkan pujian itu juga dilaku- 
kan oleh seluruh makhluk yang lain. Bahkan, 
dari beberapa ayat dipahami bahwa Allah 
memuji diri-Nya sendiri. Perihal semua makhluk 
memuji Allah, dapat dilihat misalnya di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 44. Kemudian perihal Allah 
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memuji diri-Nya sendiri, dapat dilihat di dalam 
banyak ayat, misalnya di dalam OS. Al-Fatihah 
[1]: 1, “Segala puji bagi Allah Tuhan seru sekalian 
alam”. Menurut M. Quraish Shihab, pujian Allah 
terhadap diri-Nya merupakan bagian dari 
pengajaran-Nya terhadap makhluk. 

Al-hamid, sebagai sifat yang melekat pada 
diri Allah, kekal bersama kekalnya zat-Nya. Oleh 
sebab itu, pujian kepada diri-Nya tidak terbatasi 
oleh batas waktu. Allah senantiasa dipuji oleh 
makhluk-Nya, baik di dunia maupun di akhirat. 
Hal ini dapat dipahami, misalnya dari OS. Saba' 
(84): 1. Hal yang sama juga didapati di dalam 
OS. Al-Gashash [28]: 70 dan Sabâ’ [34]: 10. 

Dengan merujuk pada pengertian dasar 
dari kata al-hamd, dapat dipahami bahwa di 
dalam tataran aplikatif, pujian tidak hanya 
diungkapkan dengan kata al-hamd. Pujian terha- 
dap sesuatu dapat diungkapkan dengan meng- 
gunakan kata yang beragam sesuai dengan sifat 
dan unsur yang dipuji dari sesuatu itu, atau hal 
yang menyebabkan pujian itu muncul seperti di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 1. Di dalam ayat tersebut, 
Allah dipuji karena kesucian-Nya dan demikian 
seterusnya. + Alimin * 


HAMID (4) 
Kata hamid (xx) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf ha', mim, dan dal. 
Maknanya adalah antonim tercela. . 
Fakhruddin ar-Razi membedakan antara 
syukur (JS) dan hamd (a$) (pujian). Syukur 
digunakan dalam konteks nikmat yang Anda 
peroleh. Sedangkan hamd digunakan baik untuk 
nikmat yang Anda peroleh maupun selain yang 
Anda peroleh. Jika demikian, saat Anda berkata 
Allah al-Hamid (0.53) či) (Maha Terpuji), maka ini 
adalah pujian kepada-Nya, baik Anda menerima 


nikmat maupun orang lain yang menerimanya. 


Sedangkan bila Anda mensyukuri-Nya, maka itu 
karena Anda merasakan adanya anugerah yang 
Anda peroleh. 

Dalam Al-Qur'an kata hamid terulang seba- 
nyak 17 kali. Hanya sekali yang tidak menjadi 
sifat Allah, tetapi sifat jalan Allah (shirath al-Hamid 
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Ika Bel). Kata ini 10 kali dirangkaikan 
dengan sifat Ghaniyy ((4£), tiga kali dengan al-'Aziz 
(aji), dan masing-masing sekali dengan Majid 
(A3), Hakim (S5), dan Waliy (33). Perangkaian 
sifat Hamid dengan Ghaniyy, mengisyaratkan 
bahwa pujian kepada Allah, sama sekali tidak 
dibutuhkan oleh-Nya. Pujian tidak menambah 
keagungan dan kesempurnaan-Nya. Cercaan 
dan kedurhakaan pun tidak mengurangi keper- 
kasaan dan kemutlakan-Nya. Karena itu ditegas- 
kan-Nya bahwa: 
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“Barang siapa yang bersyukur (kepada Allah), maka 
sesungguhnya ia bersyukur kepada dirinya sendiri, dan 
barang siapa yang tidak bersyukur, maka sesungguh- 
nya Allah Mahakaya lagi Maha Terpuji” (OS. 
Luqman [31]: 12). 


Ada tiga unsur dalam perbuatan yang 
harus dipenuhi oleh pelaku sehingga dia menda- 
pat pujian, yaitu indah (baik), dilakukan secara 
sadar, dan tidak terpaksa/dipaksa. Kata al-Hamid yang 
menjadi sifat Allah mengandung arti bahwa 
Allah dalam segala perbuatan-Nya telah meme- 
nuhi ketiga unsur pujian yang disebutkan di atas. 

Allah al-Hamid berarti bahwa Dia yang 
menciptakan segala sesuatu dan segalanya 
diciptakan dengan baik serta atas dasar ikhtiar 
dan kehendak-Nya tanpa paksaan. Kalau demi- 
kian, maka segala perbuatan-Nya terpuji dan 
segala yang terpuji merupakan perbuatan-Nya 
juga, sehingga wajar Dia menyandang sifat al- 
Hamid dan wajar juga kita mengucapkan al- 
Hamdulillah (segala puji hanya tertuju kepada 
Allah). Jika Anda memuji seseorang karena 
kebaikan atau kecantikannya, maka pujian 
tersebut pada hakikatnya harus dikembalikan 
kepada Allah swt., sebab kecantikan dan kebaik- 
an itu bersumber dari Dia Yang Maha Kuasa 
itu. Jika Anda memuji seseorang karena ke- 
kayaannya, maka yang terlebih dahulu harus 
dipuji adalah Allah yang menganugerahkan 
kekayaan kepadanya. 


Hamid 


Allah adalah al-Hamid, Yang Maha Terpuji, 
karena Dia yang mencipta dan menghidupkan. 
Dia pula yang menganugerahkan sarana dan 
prasarana kehidupan serta petunjuk-petunjuk 
kebahagiaan hidup duniawi. Selanjutnya Dia 
yang mewafatkan, kemudian menghidupkan 
kembali untuk mendapatkan kebahagiaan 
ukhrawi. Semua itu dianugerahkan-Nya tanpa 
mengharapkan imbalan. (OS. Al-Baqarah (2): 28). 

Allah bahkan harus dipuji walau petaka 
sedang menimpa, karena Dia Rabb al-'Alamin 
( si 2, IPendidik/Pemelihara alam raya)). 
Pengertian rubiibiyah ( & ») (kependidikan/ 
pemeliharaan)) mencakup pemberian rezeki, 
pengampunan, dan kasih sayang: juga amarah, 
ancaman, siksaan, dan sebagainya. Makna ini 
akan terasa dekat ke benak kita saat mengancam, 
bahkan memukul anak kita dalam rangka 
mendidik mereka. 

Sifat Allah al-Hamid, menurut Imam Al- 
Ghazali adalah “Allah Yang Terpuji oleh diri-Nya 
sejak azali, dan terpuji pula oleh makhluk- 
makhluknya terus-menerus.” Dari penjelasan 
tersebut terlihat bahwa Allah di samping dipuji 
oleh makhluk-Nya juga memuji diri-Nya. 
Memang dari tinjauan kebahasaan, patron 
semacam kata al-Hamid dapat berarti subjek dan 
objek. Di sisi lain ditemukan dalam Al-Qur'an 
firman-Nya yang mengandung pujian atas diri- 
Nya. Perhatikan OS. Al-Fatihah (1) yang diawali 
setelah Basmalah dengan al-Hamdulillah 
(4 sji ). Pujian Allah terhadap diri-Nya 
adalah bagian dari pengajaran-Nya kepada 
makhluk. 

Pujian makhluk terhadap Allah terlaksana 
dalam kehidupan dunia ini dan bersinambung 
hingga hari Kemudian. (OS. Saba' [34]: 1). Semua 
makhluk tanpa kecuali menyucikan sambil 
memuji-Nya. (OS. Al-Isra (17): 44). 

Mereka yang enggan atau lupa memuji- 
Nya di dunia, pasti akan memuji-Nya di akhirat 
nanti, setelah menyadari betapa besar anugerah 
yang dilimpahkan-Nya. (OS. Al-Isra' [17]: 52). 
Demikian, wa Allah A'lam. œ M. Quraish Shihab % 
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HAMIM (2) 

Kata ini berasal dari kata kâ-mîm-mîm ( ?-?- ) 
dengan kata kerjanya berbentuk hamma-yahummu 
(o - &). Kata kerja ini termasuk di dalam 
kelompok kata kerja fa'ala-yaf ulu (Jas — Jas) 
sehingga asalnya berbunyi hamama-yahmumu 
(5 - 55 ). Di dalam gramatika bahasa Arab, 
suatu kata yang huruf få’ dan lâm fi'I-nya terdiri 
dari dua huruf yang sama, maka huruf pertama 
yang sama itu digabungkan ke dalam huruf 
kedua. Oleh karena itu kata kerja ini menjadi 
hamma-yahummu. 

Di dalam bahasa Arab, menurut Ibnu Faris, 
kata dengan akar hi-mim-mim tersebut memunyai 
beberapa arti yang berbeda. Di antaranya 
menunjukkan arti 'panas' dan juga berarti 
'dekat'. Berdasarkan arti yang pertama tersebut, 
air yang panas disebut al-hamim ( SA ). Demi- 
kian pula, karena kata tersebut memunyai arti 
kedekatan, teman yang dekat dikatakan al-hamim 
(nia). 

Selain itu, Ibnu Faris menjelaskan bahwa 
kata tersebut juga berarti ‘hitam’ sehingga segala 
sesuatu yang hitam disebut dengan hamham 
(%5 ); dari arti ini asap atau awan dikatakan 
yakmim (#55) karena warna asap atau awan 
yang tebal biasanya hitam. Demikian pula, 
melumuri muka dengan arang diungkapkan 
dengan ungkapan hammama ( —- ). Di samping itu, 
kata tersebut memunyai arti “bermaksud ter- 
hadap sesuatu', misalnya orang Arab biasa 
berkata hammama hammahu (&& - ) jika orang 
itu bermaksud kepada apa yang dikehendakinya. 
Selain arti-arti tersebut, kata hamaim menunjuk- 
kan pula arti 'suara kuda ketika diberikan makan'. 
Oleh sebab itu, biasanya bunyi suara kuda yang 
sedang mengunyah dikatakan hamhamah (1,35). 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa berda- 
sarkan kata al-hamim yang berarti air panas 
tersebut, penyakit demam disebut al-humma 
( ái ) karena panas yang berlebihan. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ini memunyai dua 
bentuk. Pertama berbentuk hamim dengan ketiga 
macam bacaannya: yaitu dibaca marfû’ berbunyi 
hamimun (2 ), dibaca manshib berbunyi 
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hamiman ( G2. ), dan dibaca majrir berbunyi 
hamimin ( 4: ). Selain berbentuk hamim, di dalam 
Al-Qur'an juga terdapat yang berbentuk yahmûm 
(essi). 

Kata hamim dengan bentuk fa'il (| jas ) yang 
ada di dalam Al-Our'an memunyai arti 'air yang 
panas atau mendidih', dan juga berarti 'teman 
yang dekat'. Kata hamim dengan arti 'air yang 
panas' ini digunakan di dalam hubungannya 
dengan siksaan yang akan diterima para peng- 
huni neraka nanti di akhirat, baik sebagai 
minuman atau air yang akan disiramkan kepada 
mereka, atau lain-lainnya. Sebagai minuman 
penghuni neraka, itu dapat ditemui pada OS. Al- 
An'am (6): 70, OS. Yûnus [10]: 4, OS. Al-Hajj (22): 
19, OS. Ash-Shaffat [37]: 67, dan OS. Shad [38]: 
57. Selain itu, kata yang berarti “air minuman 
yang panas' tersebut terdapat juga di dalam OS. 
Muhammad [47]: 15, OS. Al-Waqi'ah (56): 54 dan 
93, dan OS. An-Naba' [78]: 25. Mirip dengan itu, 
di dalam OS. Ad-Dukhan [44]: 45-46, kata hamim 
dijadikan perumpamaan bagi kotoran minyak 
yang mendidih seperti air yang berada dalam 
perut para penghuni neraka. 

Adapun sebagai air panas yang akan 
disiramkan kepada penduduk neraka, kata itu 
terdapat di dalam OS. Ad-Dukhan (44): 48. Selain 
itu, ia juga sebagai air yang sangat panas, yang 
ke dalam air itu manusia berdosa akan di- 
masukkan, kata itu terdapat di dalam OS. Ghafir 
[40]: 72, OS. Ar-Rahman [55]: 44, dan OS. Al- 
Wagi'ah [56]: 42. Di dalam menggambarkan 
panasnya air tersebut, Ibnu Abbas menjelaskan 
bahwa seandainya satu tetes saja dari air itu 
jatuh ke atas gunung di dunia ini, niscaya 
gunung itu mencair karena panasnya air 
tersebut. 

Di dalam Al-Our'an, selain berbentuk 
hamim, dari akar kata tersebut juga ditemukan 
kata yang berbentuk yahmim (#5 ). Kata ini 
terdapat satu kali di dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 
43. Menurut Ar-Razi, kata yahmim ini memu- 
nyai tiga arti yang mirip, yaitu sebagai 'salah 
satu nama dari nama-nama neraka jahanam', 
atau berarti 'asap', dan juga berarti ‘kegelapan’. 
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Penambahan huruf y4' pada awal kata tersebut 
menunjukkan arti 'yang lebih sangat dan lebih 
dahsyat’. Kata yahmim di dalam OS. Al-Waqi'ah 
tersebut datang berurutan sesudah kata hamim 
yang berarti 'air mendidih' sebagai peng- 
gambaran tentang kengerian siksaan yang akan 
diterima penghuni neraka. 

Sebagaimana telah disebutkan, kata hamim 
di dalam Al-Our'an selain dipakai untuk menun- 
jukkan air yang panas, juga memunyai arti 
teman dekat atau teman khusus. Ini dapat 
dijumpai di dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 101, 
OS. Ghafir (40): 18, OS. Fushshilat (41): 34, OS. 
Al-Haqqah [69]: 35, dan Al-Ma'arij (70): 10. Pada 
semua ayat tersebut, kata hamim, masing-masing 
disebut satu kali, kecuali pada OS. Ma'arij (70): 
10 disebut dua kali. 

Di dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 100-101, 
kata hamim disebut bersama-sama dengan kata 
syafi'ina (ai )—bentuk plural dari syafi' — 
yang pada dasarnya juga berarti 'teman'. 
Menurut sebagian mufasir, kedua kata itu sama- 
sama disebut, dengan arti bahwa kata syifi'ina 
merujuk kepada para malaikat sebagai teman, 
sedangkan kata hamim menunjuk teman di 
kalangan manusia. Para mufasir berbeda 
pendapat mengenai teman dari kalangan 
manusia itu. Menurut Ibnu Juraij, kata hamim 
berarti ‘semua manusia yang menjadi teman’, 
sedangkan menurut Mujahid, kata itu berarti 
‘saudara sekandung'. 

Pada OS. Asy-Syu'ara': 101, OS. Ghafir: 18, 
dan OS. Al- Haggah: 35, kata hamim dengan arti 
'teman dekat' tersebut menggambarkan tentang 
keadaan orang-orang yang masuk neraka yang 
pada saat itu tidak ada seorang sahabat pun 
yang dapat menolong mereka. Pada OS. Fush- 
shilat: 34 itu merupakan perumpamaan yang 
dibuat Allah bagi kebaikan yang dapat mengu- 
bah kejahatan menjadi baik dengan menyem- 
purnakan teman yang pada mulanya merupakan 
musuh menjadi teman dekat. Adapun pada OS. 
Al-Ma'arij: 10, Allah menggambarkan kedah- 
syatan Hari Kiamat. Pada hari itu, tidak ada 
teman akrab sekalipun yang akan sempat 
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menyapa temannya karena dahsyatnya peris- 
tiwa yang dihadapi. Jadi, kata hamim dengan arti 
sahabat di dalam Al-Qur'an dikaitkan dengan 
keadaan Hari Kiamat dan kedahsyatannya, sama 
dengan penyebutan kata hamim dengan arti air 
yang sangat panas yang juga merupakan gam- 
baran siksaan manusia di akhirat nanti. 

Di dalam Al-Qur'an, pemakaian kata hamim 
dengan arti air panas berjumlah sebanyak 14 
kali, dan dengan arti teman akrab disebut 
sebanyak enam kali. Selain itu, di dalam Al- 
Our'an terdapat pula kata yang berbentuk 
yahmim yang berarti ‘siksaan’, dan kata ini hanya 
disebut sekali di dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 43. 
& Abd. A'la % 


HAMIYAH (176 ) 
Hâmiyah adalah bentuk ism fa'il (bentuk pelaku) 
yang mu'annats (perempuan), bentuk mudzakkar 
(laki-laki)nya h4min ( 2 ). Kata tersebut tersusun 
dari huruf-huruf kâ’, mim, dan huruf mu'tal ya 
(&--c )yang memunyai dua makna denotatif. 
Pertama, 'panas' yang merupakan derivasi dari 
kata hamiya-yahma-hamyan (SS — LI - (p5 ). 
Makna itu kemudian berkembang menjadi, 
antara lain 'marah' karena darahnya memanas: 
'mengobarkan' atau 'menggelorakan' karena 
membuat semangat menjadi panas, 'pedas' 
karena terasa panas. Kedua, 'menjaga' yang 
merupakan derivasi dari hama — yahmi — himayatan 
(Kiko - PI A). Makna kedua ini pun 
berkembang menjadi, antara lain: 'membela' 
karena menjaga dari hal-hal yang mengancam: 
'mempertahankan' karena menjaga eksistensi- 
nya, 'anjing/singa' yang dijadikan sebagai 
penjaga: 'pengacara' karena menjaga terdakwa 
dari tuduhan/hukuman, ‘pantangan’ karena 
menjaga dari hal yang dapat membuat sakit. 
Kata hamiyah dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang enam kali, yakni (1) dengan 
bentuk ism fa@'il, hamiyah terulang dua kali (OS. Al- 
Ghasyiyah [88]: 4 dan OS. Al-Oari'ah (101): 11), 
(2) dengan bentuk kata kerja passif, yuhma ( ; p4 
= dipanaskan) dinyatakan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 35, dengan bentuk mashdar, hamiyyah 
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(2x = kesombongan) dinyatakan di dalam OS. 
Al-Fath (48): 26: dan dengan bentuk kata benda, 
hâm ( Ae unta jantan) dinyatakan di dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 103. 

Kata hâmiyah ( za ) dalam ayat tashla ndran 
hamiyah (gab 5E (Xa3 = memasuki api yang 
menyala-nyala) pada OS. Al-Ghasyiyah, [88]: 4 
dan ndrun hamiyah ( Xi b 36 - Api yang menyala- 
nyala) pada OS. Al-Ofri'ah (101): 11 yang ber- 
kedudukan sebagai kata sifat bagi nâr ("6 = api). 
Kedua ayat tersebut berkaitan dengan api 
neraka. Menurut Al-Maraghi dan Abu Saud, kata 
hamiyah adalah neraka yang apinya berkobar dan 
sangat panas. Al-Ourthubi menafsirkan bahwa 
yang dimaksud hdmiyah adalah ‘sangat panas’ 
atau ‘yang membakar dan panasnya yang ber- 
kesinambungan'. Sementara itu, lanjut Al- 
Ourthubi, ulama berbeda pendapat dalam 
menafsirkan hdmiyah ( 2. |: pertama, (api) 
yang panas terus menerus', berbeda dengan api 
di dunia ini yang apabila telah padam maka 
panasnyapun akan hilang, sebagaimana 
disebutkan dalam hadits Nabi saw., “innaha 
fudhdhilat 'alaiha bitis'atin wa tis'ina juz'an” 
(b oka GÁ G jed a= [api neraka] 
panasnya 99 kali dari panas apí Idi dunia))(HR. 
Bukhari): kedua, ‘larangan’ yaitu larangan 
melakukan yang dilarang dan yang diharamkan. 
Pendapat ini didasarkan pada hadits Nabi saw.: 


20 22 A Lb a 
(HA Ah Hn aa a A Sh USU) 
Sudu ad Ip 


(Inna likulli malikin himan, wa inna hima Allah 
mahirimuha, wa man yarta' haulal-hima yûsyiku an 
yaga'a fihi) 

“Setiap penguasa memiliki larangan, dan larangan Alah 
adalah apa yang diharamkan-Nya, dan barangsiapa yang 
mendekati larangan itu maka ia akan terjatuh akan 
melanggarnya.” 


Ketiga, (api) menjadikan (memelihara) 
dirinya, sehingga tidak dapat disentuh’; dan 
keempat, 'marah atau murka' sebagai konotasi 
dari ganasnya panas api. + Arifuddin Ahmad % 
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HAMIYYAH (457 ) 

Hamiyyah adalah bentuk mashdar dari kata yang 
tersusun dari huruf-huruf h4', mim, dan huruf 
mu'tal (S — (— z ) yang memunyai dua makna 
denotatif. Pertama, ‘panas’ yang merupakan 
makna dari derivasi kata hamiya — yahmâ — hamyan 
(F5 - xi - (& ). Makna itu kemudian ber- 
kembang menjadi, antara lain: ‘marah’ karena 
darahnya memanas: 'mengobarkan/menggelora- 
kan' karena membuat semangat jadi panas, 'pedas' 
karena terasa panas. Tampaknya, kata hamiyyah 
( am - kesombongan) merupakan pengembang- 
an makna dari ' panas' karena 'kesombongan' 
merupakan perasaan yang panas di dalam diri 
manusia. Kedua, 'menjaga yang merupakan 
makna dari derivasi kata hama — yahmi — himayatan 
(u> — LP - 5 ). Makna kedua ini pun 
berkembang menjadi, antara lain: 'membela' 
karena menjaga dari hal-hal yang mengancam, 
'mempertahankan' karena menjaga eksistensi- 
nya, 'anjing/singa' yang dijadikan sebagai penjaga: 
‘pengacara’ karena menjaga terdakwah dari 
tuduhan/hukuman, 'pantangan' karena menjaga 
dari hal yang dapat membuat sakit. 

Kata hamiyyah ( 32.5 = kesombongan) dan 
pecahannya di dalam Al-Our' an terulang enam 
kali dan hamiyyah sendiri terulang dua kali, yakni 
di dalam OS. Al-Fath [48]: 26. Bentuk lainnya 
adalah ism fa'il, hamiyah (& & = yang panas), 
seperti dinyatakan di dalam Qs. Al-Ghasyiyah 
(88): 4 dan QS. Al-Qari'ah (101): 11); dengan 
bentuk kata kerja pasif, yuhma ( Pe - dipanas- 
kan), seperti dinyatakan di dalam OS. At-Taubah 
(91: 35: dan dengan kata benda, him ( #& = unta 
jantan), seperti dinyatakan di dalam OS. Al- 
M4 'idah [5]: 103. 

Kata hamiyyah yang terulang dua kali di 
dalam OS. Al-Fath [48]: 26, berarti al-anafah 
( 14u = kesombongan, memandang rendah yang 
lain). Makna ini sejalan dengan syair Arab yang 
mengatakan, 


II et — AE Sen yi 
GAS fif 


(Alâ innanî minhum wa 'ardhi 'ardhuhum — kadzil anfi 
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yahmi anfahû an yukasysyima) 

“Ketahuilah! Aku ini bagian dari mereka, kehormatanku 
adalah kehormatan mereka juga—laiknya seseorang yang 
memunyai hidung menjaga hidungnya dari kudung.” 


Salah satu kata hamiyyah di dalam ayat itu 
disandarkan pada kata jdhiliyyah, sehingga 
menjadi hamiyyatal jahiliyyah ( aysi i = 
kesombongan Jahiliah). Ayat ini turun berkaitan 
dengan terjadinya perjanjian Hudaibiah, yaitu 
perjanjian di antara umat Islam (Nabi saw.) 
dengan orang kafir Quraisy. Di dalam hadits 
Nabi saw. disebutkan, ketika akan ditulis 
perjanjian yang isinya agar kedatangan Nabi 
saw. dan rombongan waktu itu pulang dan nanti 
tahun depan kembali lagi selama tiga hari untuk 
menunaikan ibadah haji itu, Nabi saw. mengan- 
jurkan agar naskah itu dimulai dengan basmalah, 
tetapi pihak kafir Quraisy menolaknya dan 
menggantinya dengan kalimat “Bismika 
Allahumma” («& Yeay = Atas nama-Mu ya 
Allah). Ketika akan ditulis “hâdzâ md shalaha 'alaiha 
an-nabiy shallallahu ‘alaihi wa sallam ahla makkah 
ERP d Is 2D Gi GÍ Io u ih = 
Ini adalah apa [perjanjian] yang disepakti oleh 
Nabi saw. dengan penduduk Mekah), tetapi 
mereka juga menolak-nya karena tidak menga- 
kui Muhammad sebagai rasul [HR. Bukhari dan 
Baihaqi]). Berdasarkan pada hadits tersebut, para 
ulama, temasuk Az-Zamakhsyari dan Al- 
Azhari, mengatakan bahwa yang dimaksud 
dengan hamiyyatal jahiliyyah adalah keengganan 
orang kafir Quraisy menuruti kehendak Nabi 
saw. di dalam pembuatan naskah perjanjian. 
Berbeda dengan jumhur ulama, Ibnu Jarah 
menafsirkan hamiyyatal jahiliyyah sebagai 
fanatisme orang kafir Arab terhadap Tuhan 
mereka, sehingga tidak mau merasa terhina 
dengan menyembah tuhan yang lain. Ayat itu 
juga merupakan pembenaran terhadap mimpi 
Nabi saw. bahwa suatu ketika akan memasuki 
kota Mekah di dalam keadaan sebagian di antara 
mereka ada yang mencukur rambutnya. 
Ternyata mimpi Nabi itu menjadi kenyataan. 
> Arifuddin Ahmad & 
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HAML ( Jos ) 

Secara bahasa kata haml ( Ja ) merupakan 
bentuk mashdar dari hamala, yahmilu, hamlan. Arti 
asli dari kata ham! ("5 ) ialah ‘memikul’ atau 
‘membawa’, baik di dalam arti fisik, yang biasa 
disebut beban maupun secara batiniah seperti 
anak yang berada di dalam kandungan ibunya. 
Air yang ada di dalam awan dan buah pohon 
juga disebut haml. 

Berangkat dari arti asli kata tersebut, maka 
terjadi perluasan pemakaiannya sesuai dengan 
konteksnya. Umpamanya orang yang hafal dan 
memahami Al-Qur'an disebut hamilul-Our'an 
( oran a ), malaikat yang, memikul Arasy 
disebut hamalatul-'arsy ( $ YA) an ). Unta pem- 
bawa beban/barang disebut hamiilah ( Aa Aa) 
Hamil ("| ) berarti “kotoran yang dibawa 
hanyut oleh air', hamalatul-bahr ( 3 Ts) 
berarti “barang-barang yang keluar dari laut’. 
Semua pengertian tersebut tetap mengacu 
kepada arti 'asli' dari kata ham! di atas. 

Kata haml disebut tujuh kali di dalam Al- 
Qur'an, kata ahmil (JUS) yang berbentuk 
jamak disebut satu kali, kata him! ( Ja ) tiga kali, 
dan di dalam bentuk ism nfa il, hamil (“Jaw ) disebut 
dua kali, hammilah (Xx) dua kali, hamiilah 
( Aa 4 ) disebut satu kali di dalam QS. Al-An'am 
(61 14: 142. 

Kata haml (“Jk ) di dalam QS. Al-A'raf (7): 
189 berkaitan dengan proses kejadian manusia. 
Setelah terjadi pembuahan, istri mengalami 
kehamilan yang ringan, kemudian semakin lama 
semakin besar dan disebut kehamilan berat. 

Kata haml ( "f5 ) di dalam OS. Al-Hajj (22): 
2 berhubungan dengan kedahsyatan Hari 
Kiamat, antara lain gugurnya kandungan setiap 
wanita yang hamil. Kata haml (“jk-) di dalam 
OS. Al-Ahgaf [46]: 15 bertalian dengan kewa- 
jiban menghormati kedua ibu bapak, mengingat 
ibu telah mengandung dan melahirkan anak 
dengan susah payah. Kata haml ( “as ) di dalam 
OS. Ath-Thalag (65): 4 berhubungan dengan 
masa iddah perempuan hamil, yaitu sampai 
melahirkan anaknya. Adapun kata haml ( "f5 ) 
di dalam Ayat 6 surah ini berkaitan dengan 
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kewajiban sese-orang yang menceraikan istrinya 
waktu hamil. Ia wajib memberi nafkah sampai 
anaknya lahir. 

Kata haml ("P5 ) yang diungkapkan di 
dalam bentuk mashdar di dalam Al-Qur'an 
berarti ‘kandungan’, sedangkan yang diungkap- 
kan di dalam bentuk fi | madhi atau mudhari' tidak 
semuanya berarti 'mengandung' atau 'hamil' 
karena ada juga yang berarti memikul beban. 
Kata himl ("jk ) yang diulang tiga kali berarti 
‘beban’. Sementara itu, kata hamiilah ( AA ) yang 
hanya disebut satu kali di dalam Al-Qur'an 
berarti “binatang pembawa/pengangkut barang’. 


& Hasan Zaini & 


HAQ, AL- (jji) 

Kata al-Hag (gadi ), yang terdiri dari huruf-huruf 
hâ’ dan gaf maknanya berkisar pada kemantapan 
sesuatu dan kebenarannya. Lawan dari yang batil/ 
lenyap adalah Hag. Sesuatu yang “mantap dan 
tidak berubah”, juga dinamai hag, demikian juga 
yang “mesti dilaksanakan” atau “yang wajib”. 
Tikaman yang mantap sehingga menembus ke 
dalam —karena mantapnya—juga dilukiskan 
dengan akar kata ini, yakni muhtaggah. Pakaian 
yang baik dan mantap tenunannya dinamai 
tsaubun muhaggag. 

Nilai-nilai agama adalah Hag karena nilai- 
nilai tersebut selalu mantap tidak dapat diubah- 
ubah. Sesuatu yang tidak berubah, sifatnya pasti, 
dan sesuatu yang pasti menjadi benar, dari sisi 
bahwa ia tidak mengalami perubahan. 

Kata al-Hag terulang di dalam Al-Qur'an 
sebanyak 227 kali dengan aneka ragam arti, 
seperti agama, Al-Qur'an, Islam, keadilan, tauhid, 
kebenaran, nasib, kebutuhan, antonim kebatilan, 
keyakinan, kematian, kebangkitan, dan lain-lain, 
yang puncaknya adalah Allah swt. 

Allah adalah Hag karena Dia tidak meng- 
alami sedikit pun perubahan. Dia wujud dan 
wujud-Nya bersifat wajib. Tidak dapat ter- 
gambar dalam benak bahwa Dia disentuh oleh 
ketiadaan atau perubahan, sebagaimana yang 
dialami oleh makhluk. Dia yang berhak, (yang 
mesti) disembah, tiada yang berhak disembah 
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kecuali Allah. Dia juga Hag karena segala yang 
besumber dari-Nya pasti benar, mantap, dan 
tidak berubah. 

Imam Al-Ghazali menguraikan bahwa apa 
yang diinformasikan merupakan satu dari tiga 
kemungkinan: Batil secara mutlak, Hag secara mutlak, 
atau dari satu sisi hag dan dari sisi yang lain batil. 

Sesuatu yang dari sisi zatnya tidak mung- 
kin wujud adalah batil secara mutlak, lawannya 
adalah hag, yaitu Allah karena wujudnya wajib 
adanya. 

Adapun yang dari satu sisi hag dan sisi lain 
batil adalah hal yang bila ditinjau dari zatnya, 
tidak ada, atau tidak dapat ada kecuali bila 


ditinjau dari wujudnya setelah diwujudkan oleh 
Allah yang wajib wujud-Nya itu, maka dia hag. 
Walau pun sifat hag yang disandang-Nya 
bersifat relatif, karena ia tadinya tidak ada, 
kemudian diadakan, lalu akan ditiadakan lagi. 
Maha benar Allah dalam firman-Nya: 


Ip SET M3 u SIM 
oa 
“Tidak ada Tuhan (yang berhak disembah) melainkan 
Dia. Setiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah. Bagi- 
Nya segala penentuan, dan hanya kepada-Nyalah kamu 
dikembalikan” (OS. Al-Qashash [28]: 88). 


Sesuatu yang terjangkau oleh akal dan 
dibenarkan olehnya juga dinamai hag, walaupun 
sifat-Nya relatif, karena pembenarannya ber- 
sumber dari pemilik akal (manusia) yang relatif. 

Ucapan juga ada yang terjangkau oleh akal 
dan dibenarkan olehnya serta sesuai dengan 
kenyataan, maka ketika itu ia pun menjadi hag. 
Ucapan yang paling kag adalah La Ilaha Illa Allâh, 
karena dipahami oleh akal, dibenarkan olehnya, 
serta kandungannya tidak berubah sama sekali, 
sampai kapan pun. Demikian, wa Allah A'lam. 

æ M. Quraish Shihab & 


HAOOAH (3) 
Haqqah berasal dari kata haqga - yahuggu - haggan 


ERA 


(Gx - 42 — 55) atau hagga - yahiggu - haggan 
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(ú> - öz ~ 45) atau hagga - yahaggu - haggan 
(GG Aa ta 5), yang arti aslinya adalah ‘benar’ 
mata bathil (Ja? tya = lawan dari salah). Al- 
Ashfahani menyebutkan bahwa makna dari 
kata hagg ialah muthdabagah wa muwifagah 
(SIA, da, = sesuai). Pengarang kitab 
Magayisul-Lughah menyebutkan bahwa makna 
dari kata hagg ialah ihkamusy-syar'i wa shihhatuhu 
(Suri E pal REEN] = kekukuhan sesuatu dan 
kebenarannya). Ketiga makna ini memunyai 
hubungan yang erat. Sebab, sesuatu-berita 
misalnya-yang dapat dinyatakan benar apabila 
sesuai dengan kenyataan atau kejadian yang 
sesungguhnya dan sesuatu yang sesuai di antara 
pernyataan dan kenyataan disebut sesuatu yang 
benar dan setelah jelas kebenarannya maka 
kukuhlah berita tersebut. 

Di dalam pemakaian, makna ini berkem- 
bang menjadi beberapa, sesuai dengan konteks 
pembicaraan. Di antara makna-makna tersebut 
ialah wajaba (15-4 = wajib) yang biasa disertai 
dengan kala depan 'ala ( Se) tsabata( < $= tetap), 
haqq (45 = hak), dan shadaga (5x5 = benar). 
Antara beberap makna ini-betapa pun berane- 
ka ragamnya-tampaknya tetap menunjukkan 
suatu hubungan yang erat dengan makna 
aslinya. Makna 'wajib' misalnya, harus ter- 
hadap sesuatu yang benar atau yang dibenar- 
kan, untuk melaksanakannya harus sesuai 
dengan petunjuk yang mewajibkannya, dan 
harus disesuaikan dengan kondisi yang dibebani 
kewajiban. 

Al-hdggah (L), menurut Ibnul-Arabi, dari 
segi bahasa berarti ‘sesuatu yang wajib atau 
pasti’, dan oleh sebagian ahli bahasa diartikan 
dengan ‘yang sempurna’ karena setiap yang 
sempurna menunjukkan kebenaran yang man- 
tap; sebagian yang lain, seperti Az-Zajjaj 
berpendapat bahwa al-hdggah berarti ‘yang 
berperkara' karena orang yang berperkara atau 
berdebat mengaku dirinya yang paling benar, 
sehingga salah satu dari mereka yang menang 
disebut yang hagg (benar); sedangkan dalam 
konteks tertentu dapat berarti ‘Hari Kiamat'. 
Hari Kiamat disebut al-hâqgah (8) karena: 
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pertama, berita tentang Hari Kiamat itu benar; 
kedua, Hari Kiamat itu pasti akan terjadi; ketiga, 
pada Hari Kiamat akan ditentukan mana yang 
benar dan mana yang salah; keempat, pada Hari 
Kiamat setiap yang berhak atas sesuatu pasti 
akan memperolehnya, yakni siapa saja yang 
berhak mendapatkan surga maka ia akan 
memasukinya dan siapa pun yang berhak untuk 
mendapatkan neraka maka ia pun akan segera 
menghuninya. 

Kata al-haggah (4815), dengan menambah alif 
dan lâm (al) yang mengandung arti definitif (li at- 
ta'rif) pada awalnya sehingga berbunyi al-hdggah 

tg) kemudian dijadikan oleh Allah sebagai 
nama dari salah satu surah yang terdapat di 
dalam Al-Qur'an. OS. Al-Haqqah terletak pada 
urutan ke-69 dari 114 surah yang terdapat di 
dalam Al-Our'an. Surah dimaksud tergolong 
Makkiyah dan diturunkan setelah OS. Al-Mulk 
(67). Jumlah ayatnya sebanyak 52 dengan 256 
kata dan 1036 huruf. Di dalam surah ini, al-haggah 
(G3) disebut tiga kali dan kata hagg satu kali. 

Pokok kandungan OS. Al-Haqqah (69) ada 
tiga, yaitu: pertama, persoalan orang-orang yang 
mendustakan keberadaan dan kebenaran Hari 
Kiamat yang dalam surah ini diwakili oleh kaum 
Tsamud dan kaum 'Ad: kedua, keadaan bumi dan 
manusia pada hari kiamat dan sesudahnya nanti 
sebagaimana yang sebagian dikutip melalui ayat 
ke-14 sampai dengan 37: ketiga, mempertegas 
kebenaran Al-Qur'an sebagai wahyu dari Allah 
swt. sebagai yang diuraikan oleh ayat ke-38 
sampai dengan akhir surah. 

& Cholidi & Arifuddin Ahmad & 


HARAJ ( CP ) 

Haraj adalah bentuk mashdar dari kata haraja- 
yahraju-harajan (xx — «4 - z> ), berakar 
pada huruf kâ’, ra', dan jim yang berarti 'menya- 
tukan’ dan ‘mempersempit’. Kedua makna 
denotatif tersebut dapat disatukan dengan arti 
'merapatkan' sebab sesuatu yang disatukan akan 
menjadi rapat dan seolah-olah menjadi sempit. 
Dari makna dasar yang pertama (menyatukan) 
berkembang menjadi, antara lain: 'sekawanan' 
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(kambing) karena yang demikian menyatukan 
diri dan mngambil arah yang sama; 'pakaian 
yang dijemur' karena yang demikian disatukan 
pada (tali) jemuran. Makna dasar yang kedua 
(mempersempit) juga berkembang menjadi, 
antara lain: 'cekung' karena yang demikian 
memperkecil/ mempersempit pantulan; 'memak- 
sa atau menindas' karena yang demikian mem- 
buat yang lain menjadi sempit ruang gerak dan 
keinginannya: ‘larangan’ karena yang demikian 
membatasi perbuatan seseorang sehingga 
menjadi sempit dan tidak leluasa, dan 'dosa atau 
kesalahan' karena yang demikian telah melanggar 
ruang atau perbuatan yang sudah dipersempit/ 
dilarang dan karenanya pula pelakunya akan 
disudutkan, sehingga ia terbatas berinteraksi 
dengan orang lain. Menurut Al-Ashfahani, 
kesempitan, dosa, dan kekafiran disebut karaj 
karena jiwa pelakunya dalam kondisi ragu. 
Kata haraj di dalam Al-Our'an terulang 
lima belas kali, antara lain di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 65, OS. Al-Ma'idah [5]: 6, OS. Al-An'am [6]: 
125. Penggunaan kata haraj di dalam Al-Qur'an 
adalah berkaitan dengan hal-hal berikut. 


1. Berkaitan dengan dasar-dasar pemerintah- 
an. Bahwa seseorang yang berhakim dengan 
Muhammad (peradilan Islam), walaupun 
bukan orang beriman seperti orang munafik, 
tidak akan merasa keberatan atas putusan 
yang diberikan kepadanya (OS. An-Nisa' [4]: 
65). Kalangan ahli tafsir mengartikan kata 
haraj di dalam ayat ini dengan ‘kesempitan’ 
dan 'keraguan'. Maksudnya, orang yang telah 
memperoleh putusan dari Nabi saw. atau 
peradilan Islam tidak akan merasakan sempit 
dan ragu, sehingga tampaklah baginya ke- 
yakinan (kebenaran). Menurut adh-Dhahhak, 
maksud ayat tersebut menunjukkan bahwa 
adalah suatu dosa bagi orang yang meng- 
ingkari atau tidak menerima putusan (yang 
telah ditetapkan oleh Nabi saw. atau peradil- 
an Islam). Maksudnya, seseorang yang telah 
memperoleh putusan dari Nabi saw. atau 
peradilan Islam tidak akan merasa berdosa, 
jika ia menerima putusan tersebut. 
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2. Berkaitan dengan thaharah (wudhu, mandi, 
tayamum). Yaitu, bahwa perintah bersuci 
tatkala hendak melakukan ibadah, khususnya 
shalat, bukan karena Allah menghendaki 
suatu kesulitan bagi hamba-Nya, melainkan 
Dia hendak membersihkan dan menyem- 
purnakan nikmat bagi hamba-Nya (OS. Al- 
Ma'idah [5]: 6). As-Suyuthi berpendapat 
bahwa maksud kata haraj di dalam ayat ini 
adalah Allah tidak menghendaki suatu 
kesulitan bagi hamba-Nya di dalam kewa- 
jiban berwudhu, mandi, dan tayamum. Al- 
Ourthubi berpendapat bahwa yang di- 
maksud kata haraj di dalam ayat ini adalah 
Allah tidak menghendaki ketentuan agama 
itu sebagai suatu kesulitan, seperti dinyata- 
kan di dalam OS. Al-Hajj [22]: 78. 

3. Berkaitan dengan siksaan terhadap orang 
yang sesat (tidak mau menerima kebenaran, 
tidak beriman). Dada mereka akan dijadikan 
oleh Allah sesak lagi sempit, seolah-olah ia 
sedang mendaki ke langit (OS. Al-An'am [6]: 
125). As-Suyuthi berpendapat, maksud kata 
haraj di dalam ayat ini adalah kesempitan yang 
amat. Namun, hal ini ditolak oleh golongan 
Oadariah. Mereka berpendapat, di dalam 
sebuah riwayat dari Bukhari dan Muslim, 
Nabi saw. bersabda, “Barang siapa yang 
dikehendaki oleh Allah suatu kebaikan, maka Allah 
akan (memberikan) pemahaman tentang agama.” 
Maksudnya, Allah menghendaki kelapangan 
dan nur-Nya atas orang tersebut untuk 
memahami agama yang tidak lain adalah 
agama Islam. Sebagian ulama berpendapat 
bahwa yang dimaksud haraj di dalam ayat 
tersebut adalah kesulitan seseorang untuk 
menolak keinginan hawa nafsunya berbuat 
maksiat. Ibnu Abbas menganalogikan ke- 
sulitan bagi orang yang mendapatkan ke- 
sesatan untuk menerima Islam laksana kutu 
dan rayap yang berusaha menembus puncak 
pohon. Az-Zamakhsyari berpendapat, mak- 
sud haraj di dalam ayat tersebut menunjukan 
bahwa hati orang yang sesat telah tertutup, 
menjadi keras dan gelap, dan hati mereka 
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terhalang dari kebenaran dan keimanan, 
sehingga kebenaran dan keimanan akan men- 
tal jika disampaikan kepadanya. 

. Berkaitan dengan petunjuk Allah kepada 
Nabi saw. Beliau adalah utusan Allah yang 
diwahyukan kepadanya Al-Qur'an yang 
wajib disampaikan kepada umat manusia, 
peringatan kepada orang-orang kafir dan 
pelajaran bagi orang yang beriman. Karena 
itu, Tuhan mengingatkan kepada Nabi saw. 
agar tidak ada kesempitan di dalam dadanya 
di dalam menjalankan tugas tersebut (QS. Al- 
A'raf (7): 2). Sebagian ahli tafsir, seperti 
Mujahid dan Qatadah menegaskan bahwa 
kata haraj di dalam ayat tersebut berarti 
'keraguan'. Maksudnya, tidak ada keraguan 
sekecil apa pun di dalam hati Rasulullah di 
dalam menyampaikan risalah Allah swt. atau 
di dalam memberi peringatan kepada umat- 
nya. Sementara itu, ahli tafsir yang lain, 
seperti As-Suyuthi dan Al-Ourthubi meng- 
artikan kata haraj dengan ‘kesulitan’. Maksud- 
nya, Nabi saw. tidak merasa kesulitan di 
dalam menyampaikan risalah Allah swt. 

. Berkaitan dengan beberapa uzur yang di- 
benarkan syarak untuk tidak berjihad. Bahwa 
tidak ada dosa bagi orang yang sakit, lemah 
seperti orang buta dan orang pincang, dan 
orang yang tidak memperoleh apa yang akan 
mereka nafkahkan lantaran tidak pergi 
berjihad (OS. At-Taubah [9]: 91 dan OS. Al- 
Fath (48): 17). Kalangan ahli tafsir mengarti- 
kan kata haraj di dalam ayat tersebut dengan 
‘tidak ada dosa'. Maksudnya, mereka tidak 
berdosa jika tidak ikut berperang di jalan Al- 
lah karena Dia tidak membebani seseorang, 
kecuali menurut kemampuannya (OS. Al- 
Baqarah (2): 286). 

. Berkaitan dengan prinsip agama (Islam). 
Bahwa agama (Islam) bukanlah suatu ajaran 
yang menjadikan pemeluknya di dalam 
kesempitan karena adanya beberapa larangan 
dan beberapa kewajiban, seperti berjihad di 
jalan Allah, mendirikan shalat, dan menunai- 
kan zakat. Selama seseorang berpegang teguh 
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kepada tali (agama) Allah, maka Allah se- 
nantiasa menjadi pelindungnya (OS. Al-Hajj 
(22): 78). Kalangan ahli tafsir seperti Al- 
Ourthubi dan As-Suyuthi mengartikan kata 
haraj dengan ‘kesulitan’. Maksudnya, Allah 
tidak menghendaki adanya kesulitan di dalam 
beragama, sebab berbagai kewajiban di 
dalam agama mendapatkan kemudahan jika 
situasi darurat, seperti meng-gashar shalat 
bagi musafir, tayamum bagi orang sakit dan 
tidak mendapatkan air, berbuka (puasa) bagi 
orang sakit dan safar, dan makan bangkai. 
Pada sisi lain, orang yang menjalankan 
agamanya akan mendapatkan perlindungan 
dari Allah swt. Dia menurunkan agama 
beserta para rasul-Nya agar setiap orang 
yang beragama (Islam) mudah melaksanakan 
ajaran agamanya. Al-Ourthubi mengemuka- 
kan bahwa arti kata haraj di dalam ayat ini 
dibagi kepada tiga bagian, yaitu kesulitan 
yang berkaitan dengan kesulitan di dalam 
dada seseorang untuk melaksanakan keten- 
tuan agama, kesulitan yang telah diangkat 
oleh Allah (kewajibannya), seperti gugurnya 
kewajiban puasa bagi orang sakit dan safar, 
dan kesulitan yang telah mendapat kemu- 
dahan, seperti kemudahan-kemudahan di 
dalam masalah had. 


. Berkaitan dengan pergaulan di dalam rumah 


tangga. Yaitu, bahwa tidak ada halangan bagi 
orang buta, tidak (pula) bagi orang pincang, 
dan tidak (pula) bagi orang sakit makan 
bersama-sama atau sendirian di rumah kita 
atau rumah keluarga kita (OS. An-Nur [24]: 
61). 


. Berkaitan dengan anak angkat, yakni bahwa 


orang boleh mengawini bekas istri anak 
angkatnya, dengan ketentuan bahwa istri anak 
angkat itu telah diceraikan dan telah habis 
masa idahnya agar tidak ada keberatan bagi 
orang (Mukmin) yang akan mengawininya 
(OS. Al-Ahzab [33]: 37 dan 50). Ketentuan 
seperti ini telah dipraktikkan oleh Nabi saw. 
terhadap mantan istri Zaid (anak angkat 
beliau). Ketentuan tersebut merupakan ke- 
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tetapan dari Allah swt. yang oleh Nabi saw. 
tidak ada suatu keberatan untuk mengerja- 
kannya (QS. Al-Ahzab (33): 38). Kata haraj di 
dalam ayat tersebut, oleh sebagian ahli tafsir 
dimaksudkan sebagai kesulitan secara umum, 
baik berkaitan dengan urusan agama, seperti 
mendahulukan yang lebih suci, dan atau lebih 
utama, maupun berkaitan dengan urusan 
keduniaan, seperti kehalalan bagi Nabi saw. 
untuk menikahi perempuan Mukmin, meski- 
pun janda dari anak angkatnya. 


Dengan demikian dapat dinyatakan bah- 
wa penggunaan kata haraj di dalam Al-Qur'an 
berarti rasa keraguan yang terdapat di dalam 
jiwa seseorang untuk melakukan suatu perbuat- 
an atau untuk menentukan suatu sikap, sehingga 
jiwanya menjadi berat, sempit, dan merasa 
berdosa. Bagi orang beriman, keraguan itu 
dimaksudkan untuk menghindari dosa, sedang- 
kan bagi orang kafir, keraguan itu dimaksudkan 
sebagai kesulitan menerima kebenaran. 

& Arifuddin Ahmad & 


HARAM (aV ) 

Kata harâm adalah bentuk mashdar (infinitif) dari 
haruma, yahrumu, haraman/harâman (#5 FS 
Ul, Sp). Menurut Ibnu Faris, semua kata 
yang berasal dari akar kata ha', ra’, dan mim 
mengandung arti ‘larangan’ dan ‘penegasan’. 
Cambuk yang tidak lentur disebut sauth muharram 
(#4 By = cambuk kaku), karena tidak bisa 
dimainkan dengan mudah dan seolah-olah ada 
yang melarangnya. Mekah dan Madinah disebut 
haramani ( 3%; ) karena kemuliaan kedua kota 
tersebut dan larangan melakukan beberapa hal 
yang diperbolehkan di luar kedua kota tersebut. 
Orang ihram (#1), yaitu orang yang sedang 
melakukan rangkaian ibadah haji atau umrah 
yang ditandai dengan memakai pakaian tertentu 
pada migit (tempat yang telah ditetapkan). 
Disebut demikian karena adanya larangan 
melakukan hal-hal yang dibolehkan di luar 
ihram seperti berburu dan menggauli istri. Bulan 
haram adalah bulan dilarang berperang. Selan- 
jutnya jika melakukan haji, orang Arab melepas- 
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kan pakaiannya dan tidak memakainya ketika 
berada di tanah suci; pakaian itu dinamakan 
harim (SA). 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, larangan 
itu timbul dari beberapa kemungkinan. Apakah 
karena Tuhan yang mencegahnya, taskhir ilahi 
( PAN s3), seperti yang terdapat di dalam OS. 
Al-Oashash (28): 12. Allah mengharamkan/ 
mencegah Musa menyusu pada wanita lain selain 
ibunya, ataukah karena sudah menjadi ketentuan 
Allah seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Ma'idah (51:72. Allah mengharamkan surga bagi 
orang-orang musyrik. Dapat juga larangan itu 
didasarkan atas pertimbangan akal atau didasar- 
kan pada syariat atau larangan itu timbul dari 
orang yang dijunjung perintahnya. 

Kata haram ( +> ) dengan segala pecahan- 
nya terdapat 83 kali di dalam Al-Qur'an dengan 
bentuk fil madhi harrama ( #5 ), baik yang ma'lim 
maupun yang majhil sebanyak 34 kali: bentuk 
fil mudhiri' lima kali, bentuk mashdar, karaman 
(67 ) dua kali dan haraman (Ust - ) 26 kali, bentuk 
jamak, hurum («- ) lima kali dan hurumit 
(xx) dua kali, bentuk ism maf'ûl, mahram 
(#94 ) empat kali dan muharram (55 ) lima kali. 

Penggunaannya dalam bentuk fi madhi 
dapat dikelompokkan sebagai berikut. 


1. Berbicara mengenai makanan, misalnya 
jenis-jenis makanan yang diharamkan, yaitu 
bangkai, darah, daging babi, binatang yang 
disembelih bukan karena Allah sebagaimana 
yang terdapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
173 dan OS. An-Nahl (16): 115. Ditempat lain 
ditambahkan binatang yang tercekik, yang 
dipukul, yang jatuh, yang ditanduk dan yang 
diterkam binatang buas, kecuali binatang- 
binatang itu sempat disembelih sebelum mati 
sebagaimama di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 3. 
Mengecam perbuatan orang-orang musyrik 
atau orang kafir yang mengharamkan rezeki 
yang telah dihalalkan oleh Allah: perbuatan 
mereka itu dianggap kesesatan dan jauh dari 
hidayah Allah, ini disebutkan di dalam OS. 
Al-An'am [6]: 140, dan lain-lain. 

2. Berbicara mengenai wanita mahram («5 = 
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muhrim), yakni wanita yang haram dinikahi. 
Mereka adalah ibu, anak perempuan, saudara 
perempuan, saudara perempuan bapak, 
saudara perempuan ibu, anak perempuan 
dari saudara laki-laki, anak perempuan dari 
saudara wanita, ibu yang menyusui, saudara 
perempuan sepenyusuan, ibu mertua, anak 
perempuan dari istri yang telah digauli, 
menantu perempuan, dua orang bersaudara 
yang dikawini secara bersamaan, wanita 
yang bersuami kecuali budak perempuan 
yang suaminya tidak ikut tertawan bersama- 
nya, ini dapat dilihat di dalam OS. An-Nisa 
[4]: 23. 

3. Berbicara mengenai beberapa perbuatan 
yang diharamkan, seperti riba (OS. Al- 
Baqarah [2]: 275), kawin dengan orang 
musyrik (OS. An-Nur [24]: 3), menyekutukan 
Allah, durhaka kepada orang tua, membunuh 
anak karena mengkhawatirkan bakal jadi 
miskin, melakukan perbuatan keji (fawdhisy) 
yang tampak maupun yang terselubung, 
membunuh orang tidak secara hak (OS. Al- 
An'am [6]: 151 dan OS. Al-Isra' [17]: 33). 

4. Menunjukkan bahwa Mekah itu diharamkan 
oleh Allah atau disucikan oleh-Nya (OS. An- 
Naml (271: 91). 

5. Berkaitan dengan larangan yang bersifat 
menundukkan (taskhir ilahy) (OS. Al-Oashash 
(281: 12). Di situ dinyatakan bahwa Allah 
mengharamkan Musa (ketika jatuh di tangan 
keluarga Firaun) menyusu pada perempuan- 
perempuan lain kecuali pada ibunya. 

6. Berkaitan dengan larangan yang sifatnya 
paksaan (OS. Al-Ma'idah [5]: 72 dan OS. Al- 
A'raf (7): 50). Pada ayat pertama menyatakan 
bahwa ketika penghuni neraka menyeru 
penghuni surga agar memberinya sedikit air 
atau makanan yang direzekikan Allah kepa- 
danya, penghuni surga menjawab bahwa 
sesungguhnya Allah telah mengharamkan 
keduanya (secara paksa) bagi orang-orang 
kafir. Pada ayat kedua dinyatakan bahwa 
surga itu diharamkan (secara paksa) bagi 
orang-orang musyrik. 
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Adapun penggunaannya dalam bentuk fi1 
mudhiri' ditemukan pada lima tempat, yaitu OS. 
Al-MS'idah (5): 87, OS. Al-A'raf [7]:157, OS. At- 
Taubah [9]: 29, 37, dan OS. At-Tahrim, (66): 1 
dengan dua makna pokok. Yang pertama, 
berkaitan dengan hal-hal yang diharamkan oleh 
Allah dan yang dihalalkan oleh-Nya, seperti 
mengingatkan orang-orang Mukmin agar tidak 
mengharamkan apa yang telah dihalalkan oleh 
Allah (OS. Al-Ma'idah [5]: 87). Yang kedua, 
berkaitan dengan bulan-bulan haram, sebagai- 
mana di dalam OS. Al-A'raf [7]:157, yang 
mengecam perbuatan orang-orang kafir yang 
tidak konsisten mengenai bulan-bulan haram. 
Muharram, Rajab, Dzulga'dah, Dzulhijjah 
adalah bulan-bulan haram yang dihormati dan 
di dalam bulan-bulan tersebut tidak boleh 
diadakan peperangan. Akan tetapi, peraturan ini 
dilanggar oleh mereka dengan mengadakan 
peperangan di bulan Muharram dan menjadikan 
bulan Safar sebagai bulan yang dihormati untuk 
mengganti bulan Muharram itu. Sekalipun 
bilangan bulan yang disucikan yaitu empat 
bulan juga, dengan perbuatannya itu tata tertib 
di Jazirah Arab menjadi kacau dan lalu lintas 
perdagangan menjadi terganggu. 

Selanjutnya, penggunaan dengan bentuk 
mashdar karaman ( Ws ) disebutkan dua kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Gashash [28]: 57 dan OS. 
Al-'Ankabit (29): 67 dan semuanya menunjuk 
pada tanah Mekah yang di dalamnya terdapat 
Baitullah. Adapun, bentuk haram ( el ) yang 
berulang 26 kali digunakan untuk menunjukkan 
beberapa arti. 


a. Arti yang ada kaitannya dengan tanah 
haram, dengan penggunaan beberapa rang- 
kaian kata seperti al-masjidil haram 
( Adi mandi ) sebagaimana yang ter- 
dapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 144, 149, 
150, 191, 196 dan 217, OS. Al-Ma'idah [5]: 2, 
dan lain-lain. Penggunaan rangkaian ini 
mengacu pada Masjid Haram dengan arti 
yang lebih luas, yakni termasuk di dalamnya 
daerah-daerah sekitarnya. Di dalam ayat- 
ayat tersebut di antaranya dibicarakan arah 
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kiblat ketika melakukan shalat. Rangkaian 
kata yang kedua adalah al-masy'aril haram 
(AMI EJ ) sebagaimana yang terdapat 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 198. Yang 
dimaksud al-masy'aril haram (MA! EJ) 
di dalam ayat itu, menurut As-Suyuthi adalah 
Muzdalifah secara keseluruhan atau gunung 
yang terda-pat di situ. Di dalam sebuah hadits 
yang diriwayatkan oleh Muslim, Nabi saw. 
berhenti di situ melakukan dzikrullah dan 
berdoa dengan sungguh-sungguh. Rangkaian 
kata yang ketiga yang digunakan yang ada 
kaitannya dengan tanah haram adalah al- 
baitul haram (ABE ) sebagaimana ter- 
dapat di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 2 dan 97. 
Al-baitul haram ( 147 EA ) yang dimaksud di 
situ adalah Ka'bah. 

b. Bulan haram, dengan rangkaian kata asy- 
syahrul haram ( Ae #3JI ): ini dapat dilihat 
pada OS. Al-Baqarah (2): 194 dan 217, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 2 dan 97. Bulan haram yang 
dimaksud ada 4, yaitu Dzulga'dah, Dzul- 
hijjah, Muharram, dan Rajab. Jumlah bulan 
haram tersebut dijelaskan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 36 yang menyatakan bahwa ada 
dua belas bulan yang telah ditetapkan oleh 
Allah dan empat di antaranya adalah bulan 
haram. 

c Arti yang berlawanan dengan kata halal, ini 
dapat dilihat pada dua ayat, yaitu OS. Yiinus 
(10): 59 dan OS. Al-Nahl (16): 116. Kedua ayat 
tersebut berbicara di dalam konteks penghalal- 
an yang haram dan pengharaman yang halal 
sebagai sesuatu yang dikecam oleh Allah. 

d. Arti kepastian, seperti kepastian hisab di 
akhirat, sebagaimana disebutkan di dalam 
OS. Al-Anbiya' (21): 95. 


Selain bentuk mufrad tersebut, bentuk 
jamaknya juga digunakan, yaitu kurumit (AD), 
di dalam dua ayat. Yang pertama, di dalam OS. 
Al-Bagarah 2: 194 dengan arti, menurut As- 
Suyuthi, 'semua yang wajib dipelihara dan 
dihormati atau dimuliakan’. Yang kedua, di dalam 
OS. Al-Hajj (22): 30 dengan redaksi hurumitullih 
(Si ) artinya menurut As-Suyuthi, semua 
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yang diwajibkan oleh Allah berupa manasik haji 
dan kewajiban-kewajiban lainnya’. 

Bentuk jamak yang kedua, kurum («' ), 
ditemukan secara berulang di dalam Al-Our'an 
sebanyak lima kali dengan dua makna, yaitu 
'bulan-bulan haram' sebagaimana yang ter- 
dapat di dalam OS. At-Taubah, [9]: 5 dan 36 serta 
makna 'ihram' sebagaimana yang terdapat di 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 1, 95, dan 96. 

Selanjutnya, bentuk ism maf'l, mahram 
(#54 ) pada dua tempat digunakan dengan arti 
'orang miskin yang tidak meminta-minta' (OS. 
Adz-Dzariyat [51]: 19 dan OS. Al-Ma'arij [70]: 25). 
Dua tempat lainnya mengacu pada arti 'tidak 
memperoleh hasil dari apa yang ditanamnya (OS. 
Al-Waqi'ah (56): 67 dan OS. Al-Oalam [68]: 27). 
Adapun bentuk ism maf'ûl muharram ( Ss ) 
digunakan untuk membicarakan beberapa hal 
yang diharamkan: Baitullah, yang diharamkan 
dengan arti ‘dimuliakan’ (OS. Ibrahim [14]: 37): 
Palestina, yang diharamkan bagi Bani Israil 
selama 40 tahun karena kefasikannya (OS. Al- 
Ma'idah [5]: 26), dan seterusnya. 

& Muhammad Wardah Agil % 


HARASHA (pý) 

Kata harasha (< ) dan derivasinya, menurut 
Ibnu Faris, mengandung dua makna pokok. 
Pertama, ‘membelah’; umpama tukang gunting 
membelah kain, dikatakan harashal gashshiruts 
tsaub (LA Kadi .5,5 ). Dari makna itu, orang 
yang menguliti binatang disebut hirishah (5 
= tukang menguiliti). Demikian juga awan disebut 
harishah (La: >) atau hdrishah ( 2,6) karena 
seolah-olah membelah atau menguliti per- 
mukaan bumi dengan tetesan air (hujannya) 
yang lebat. Kedua, 'obsesi' atau keinginan yang 
amat besar terhadap sesuatu. 

Di dalam Al-Qur'an, semua bentuk yang 
terambil dari akar kata tersebut terulang 
sebanyak lima kali. Dua kali di dalam bentuk fi 
madhi, pada OS. Yasuf [12]: 103 dan OS. An-Nisa' 
[4]: 129. Satu kali di dalam bentuk fil mudhiri', 
tahrishu (5 ), pada OS. An-Nahl [16]: 37. Satu 
kali di dalam bentuk ism tafdhil, ahrash (,»-&1 ), di 
dalam OS. Al-Baqarah (2): 96. Satu kali di dalam 
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bentuk sifat musyabbahah, harish (5s: > ), di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 128. Semua bentuk tersebut 
berkisar pada arti yang kedua, yakni kemauan 
yang sangat terhadap sesuatu. 

Penggunaan bentuk-bentuk tersebut, ada 
yang berkonotasi tidak baik, seperti kerakusan 
terhadap kesenangan dunia yang dimiliki oleh 
Bani Israil. Ini disebutkan di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 96, “Sesungguhnya kamu akan mendapati 
mereka ahrashan nasi (AN o| = setamak-tamak 
manusia) kepada kehidupan (di dunia), bahkan (lebih 
tamak lagi) dari orang-orang musyrik. Masing-masing 
ingin agar diberi umur seribu tahun, padahal, umur 
panjang itu sekali-kali tidak akan menjauhkannya 
daripada siksa. Allah Maha Mengetahui apa yang mereka 
kerjakan”. Ada juga yang berkonotasi baik, seperti 
di dalam OS. At-Taubah [9]: 128 yang me- 
ngemukakan sifat Rasulullah saw. “Sesungguhnya 
telah datang kepadamu seorang Rasul dari kaummu 
sendiri, berat terasa olehnya penderitaanmu, harish 
(v2 = sangat menginginkan) keimanan dan ke- 
selamatan bagimu, amat belas kasihan lagi penyayang”. 
Selanjutnya, ada juga yang mengingatkan 
mengenai keterbatasan manusia dengan me- 
nyatakan bahwa bagaimanapun usaha dan 
keinginan seseorang terhadap sesuatu, jika Allah 
tidak menghendaki/menginginkannya maka 
tetap tidak akan terwujud. Hal ini juga memberi 
isyarat bahwa Allah tidak membebani seseorang 
di luar kemampuannya. Makna ini dapat ditemu- 
kan pada tiga tempat, yaitu, OS. Yusuf [12]: 103, 
OS. An-Nahl [16]: 37, dan OS. An-Nisa' [4]: 129. 

Di dalam OS. Yusuf (12): 103 disebutkan, 
“Dan sebagian besar manusia tidak akan beriman, 
walaupun kamu (Muhammad) sangat mengingin- 
kannya”. Ayat tersebut berkenaan dengan 
keadaan Nabi yang sangat berharap agar orang- 
orang kafir Quraisy dan orang Yahudi dapat 
beriman. Ar-Razi menjelaskan kaitan ayat ini 
dengan sebelumnya bahwa para kafir Ouraisy 
dan sekelompok Yahudi bertanya tentang kisah 
Nabi Yusuf. Menanggapi hal itu, Nabi berpikir, 
barangkali mereka akan beriman bila tuntutan 
mereka dipenuhi. Namun, setelah Nabi menge- 
mukakan kisah tersebut, mereka tetap berkeras 
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pada kekafirannya karena memang pertanyaan 
itu sebenarnya hanya untuk memojokkan Nabi. 
Maka, turunlah ayat ini sebagai penenang 
kepada Nabi. 

Kemudian, penggunaan kata tahrish ( ye > ) 
di dalam OS. An-Nahl (16): 37 juga sejalan 
maknanya dengan ayat di atas, dikatakan 
kepada Nabi, “Jika kamu sangat mengharapkan agar 
mereka dapat petunjuk maka sesungguhnya Allah tidak 
akan memberi petunjuk kepada orang yang disesatkan- 
Nya dan sekali-kali mereka tidak memunyai penolong”. 

Adapun kata karasha (:»& ) pada OS. An- 
Nisa [4]: 129 bebicara di dalam konteks keadilan 
seseorang yang punya istri lebih dari satu, 
dikatakan, “Dan kalian sekali-kali tidak akan dapat 
berlaku adil di antara istri-istrimu walaupun kalian sangat 
ingin berbuat demikian. Karena itu, janganlah kalian 
terlalu cenderung (kepada yang kalian cintai) sehingga 
kalian biarkan yang lain terkatung-katung. Dan jika 
kalian mengadakan perbaikan dan memelihara diri (dari 
kecurangan) maka sesungguhnya Allah Maha Peng- 
ampun lagi Maha Penyayang”. Ayat tersebut 
menegaskan bahwa bagaimanapun manusia 
berusaha untuk adil (dalam hal perasaan), tetap 
tidak akan mampu. 

Ar-Razi mengemukakan dua penafsiran 
dari kata walau harashtum ( G7 ‘%3 = sekalipun 
kalian sangat menginginkannya) yang terdapat 
pada ayat itu. Pertama, seorang suami tidak akan 
mampu berbuat yang sama terhadap istri- 
istrinya di dalam hal kecenderungan hati. Jika 
itu tidak dapat dilakukan maka hal tersebut 
bukan kewajiban karena membebani sesuatu di 
luar kemampuan tidak terdapat dalam Islam. 
Kedua, seorang suami tidak akan mampu 
berbuat sama terhadap istri-istrinya di dalam 
pembicaraan maupun perlakuan karena per- 
bedaan cinta yang ada di dalam diri seseorang 
pasti melahirkan efek atau ekses yang berbeda. 
Namun, justru karena keterbatasan itulah maka 
manusia dituntut untuk kerja ekstra agar 
berusaha sesuai dengan kemampuan untuk 
berbuat sebaik-baiknya kepada istri-istrinya, 
khususnya yang sifatnya lahiriah seperti nafkah 
dan waktu bergilir. « Muhammad Wardah Agil % 
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Kata harb (“#5 ) di dalam bahasa Indonesia 
diartikan ‘perang’. Kata itu berasal dari karaba, 
yahrubu, harban (W 5 55) yang berarti 
‘merampas secara paksa’. Secara kebahasaan 
harb berarti 'pembunuhan dan pelecehan 
martabat'. Dari kata ini juga terbentuk kata 
mihrâb (2 ). Disebut mihrab masjid karena 
ia merupakan lambang tempat untuk me- 
merangi setan dan hawa nafsu. Mikrib juga 
berarti 'dasar atau pusat’. Dari sini muncul 
istilah mihrabil-bait yang artinya ‘fondasi rumah’. 


(harb), walau tidak diinginkan, sebagai salah satu cara 
mempertahankan keutuhan agama. 


Di dalam Al-Our'an kata harb dengan kata 
turunannya disebut enam kali. Di dalam bentuk 
fil madhi (kata kerja lampau), hdraba (“6 ) 
disebut satu kali, yaitu pada OS. At-Taubah [9]: 
107, di dalam bentuk fi! mudhiri' (kata kerja masa 
kini), yuhiribiina (S' 54 ), juga disebut satu kali, 
yaitu pada OS. Al-Ma'idah [5]: 33. Kemudian, di 
dalam bentuk mashdar (infinitif) kata itu disebut 
empat kali, yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 279, 
OS. Al-Ma'idah [5]: 64, OS. Al-Anfal [8]: 57, dan 
OS. Muhammad (47): 4. 

Kata harb (5 ) di dalam Al-Qur'an pada 
umumnya berarti 'perang' atau ‘permusuhan’, 
tetapi ada juga yang bermakna ‘durhaka’ atau 
‘tidak taat. Di dalam pengertian ‘memerangi’ 
atau 'memusuhi', kata itu terdapat antara lain 
pada OS. Al-Ma'idah [5]: 64 dan OS. Muhammad 
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[47]: 4, sedangkan di dalam pengertian ‘durhaka’ 
atau 'tidak taat', dijumpai antara lain di dalam 
OS. Al-MS'idah [5]: 33 dan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 107. 

Ungkapan karb ("5 ) di dalam Al-Qur'an 
terdapat di dalam berbagai konteks. Pertama, di 
dalam konteks memerangi orang-orang munafik, 
seperti pada OS. At-Taubah [9]: 107. Ayat ini 
mengingatkan umat Islam agar waspada ter- 
hadap tipu muslihat orang-orang munafik yang 
menggunakan segala cara, termasuk mendirikan 
masjid, guna memperdaya umat Islam. Kedua, 
di dalam konteks memerangi orang-orang 
Yahudi, seperti pada OS. Al-Ma'idah [5]: 64. 
Ketiga, di dalam konteks penjelasan bentuk 
hukuman bagi perusuh dan pengacau keamanan. 
Umpamanya, di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 33. 
Di sini dengan tegas dinyatakan bahwa hukuman 
bagi kaum perusuh itu adalah dibunuh, disalib, 
dipotong tangan dan kaki secara timbal balik, 
dan diasingkan ke luar negeri. Hukuman dijalan- 
kan berdasarkan besar kecilnya pelanggaran 
mereka. Keempat, kata harb (&'- ) juga di- 
ungkapkan di dalam konteks memerangi orang- 
orang kafir yang mengkhianati janji. Ini di- 
jumpai di dalam OS. Al-Anfal [8]: 57, “Jika kamu 
menemui mereka di dalam peperangan maka cerai- 
beraikanlah orang-orang yang di belakang mereka 
dengan (menumpas) mereka supaya mereka mengambil 
pelajaran.” Yang dimaksud “mereka” di dalam 
ayat ini dijelaskan pada ayat sebelumnya, yaitu 
orang-orang kafir yang mengkhianati janji. Ayat 
ini sekaligus berbicara tentang taktik perang 
yang harus dijalankan umat Islam di dalam 
menghadapi orang-orang kafir. Kelima, kata itu 
disebut di dalam konteks memerangi pelaku riba, 
seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 279. 
Keenam, kata itu disebut di dalam konteks 
penjelasan tentang tawanan perang, yaitu pada 
OS. Muhammad (47): 4. Di sini dijelaskan apabila 
musuh dapat dikalahkan, mereka dapat dijadi- 
kan tawanan perang. Terhadap tawanan perang 
diajarkan bahwa mereka dapat dibebaskan atau 
dilepaskan dengan tebusan. + Musda Mulia & 
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HARD (3%) 

Hard (5° > ) adalah bentuk mashdar dari kata harada 
yahridu (5 25 5 ). Menurut Ibnu Faris, kata ini 
adalah turunan dari huruf-huruf kâ’, râ’, dan dâl 
dan memiliki tiga makna denotatif, yaitu (1) al- 
gashdu (ai - maksud): (2) al-gadhabu ( ai, 
marah), seperti di dalam syair Arab wa ibnu salmi 
‘alâ hard (5x Je cake 4i = dan Ibnu Salmi 
sedang marah). Makna ini berkembang menjadi 
'mencegah' karena orang yang marah biasanya 
mencegah orang lain melakukan sesuatu, 'me- 
ngamuk karena marah, seperti dikatakan asadun 
haridun ( 3 áí= singa itu mengamuk); dan (3) 
at-tanahhî/al-‘udûl ( Sl - berpaling atau Jali = 
berubah), seperti dikata-kan nazala fulânun haridan 
(45 536 JS = Si fulan tinggal [di suatu daerah] 
berpaling [berubah] dari kaumnya (sendirian)). 
Makna ketiga ini berkembang menjadi, antara 
lain 'sedikit' karena berubah dari biasanya, 
misalnya tahun ini hujan turun sedikit atau unta 
itu sedikit susunya. 

Kata hard ( 5° ) di dalam Al-Qur'an hanya 
disebutkan satu kali, yaitu di dalam QS. Al- 
Qalam [68]: 25, berbunyi, “Waghadhaw “ala hardin 
gadirin ( »ya8 5 Je 15423 - Dan berangkatlah 
mereka di pagi hari dengan niat menghalangi 
(orang-orang miskin) padahal mereka mampu 
menolongnya). Sebagian ulama menginter- 
pretasikan dengan 'dan pergilah mereka pada 
pagi-pagi itu, dengan kepercayaan, (bahwa) 
mereka berkuasa menghampakan fakir miskin 
dari hasil kebun itu'. Ulama berbeda pendapat 
tentang makna kata hard (55) di dalam ayat 
tersebut. Ibnu Mas'ud mengartikan (4 = 
mencegah), Ibnu Katsir mengartikan guwwatun 
wa syiddatun ( 22 3 - sekuat tenaga): menurut 
Oatadah dan Mujahid mengartikan dengan jadda 
(35 = sungguh-sunguh): menurut Ikrimah, 
maknanya adalah ʻala ghaizhin ( L$ Je = 
murka), menurut As-Suddi dan Abu Sufyan, 
bermakna 'marah' atau 'nama kebun': Al-Azhari 
mengarti-kannya dengan ‘nama kampung’; Al- 
Hasan mengartikannya dengan ‘membutuhkan’; 
Ar-Razi mengartikan kata »'- di dalam ayat 
tersebut dengan al-man'u ( íi = mencegah), 
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sehingga maknanya 'di dalam hati mereka 
merasa mampu mencegah orang-orang miskin’; 
Ada juga yang berpendapat, lanjut Ar-Razi, 
dengan al-gashdu was-sur'ah ( ket f Iai = 
maksud dan segera), sehingga berarti: ‘mereka 
bersegera ke kebun mereka dengan suatu 
maksud memanen sendiri kebunnya, sehingga 
orang miskin tidak dapat mengambil manfaat 
daripadanya’; atau 'berpagi-pagi', sehingga 
maknanya ‘mereka datang pagi-pagi untuk 
memanen sendiri kebun mereka’. Al-Ashfahani 
dan Al-Qurthubi mengartikan kata itu dengan 
‘mencegah dengan keras dan marah’. Dengan 
demikian, maksud ayat tersebut adalah men- 
cegah dengan keras orang miskin untuk menda- 
patkan makanan dari kebun mereka. 

Nasib yang dialami oleh pemilik kebun itu 
tampaknya sejalan dengan firman Allah yang 
berbunyi, “Lain syakartum laazidannakum walain 
kafartum inna ʻadzâbî lasyadid ( Sh JY ah ud 
Hati GAS DJ Fi of; = Jika kamu bersyukur, 
Kami pasti akan menambahkan nikmat-Ku, 
(tetapi) jika kalian kafir maka ketahuilah se- 
sungguhnya azab-Ku sangat pedih) pada OS. 
Ibrahim [14]: 7. Yaitu, mereka mendurhakai 
nikmat yang diberikan Allah kepada mereka, 
sehingga kebun mereka dibinasakan Allah swt. 
Kedurhakaan yang dimaksud di sini adalah 
mereka menjauhkan orang-orang miskin dari 
manfaat kebun itu, padahal mereka dapat mem- 
berikan manfaat kepada orang-orang miskin 
tersebut. Akan tetapi, alangkah merugi dan sia- 
sianya usaha mereka. Alangkah mengerikannya 
apa yang mereka lihat. Sungguh tidak dapat 
dibenarkan oleh mata dan tidak terlintas di 
dalam pikiran, jika kebun yang kemarin penuh 
dan melimpah dengan kebaikan dan berkah, kini 
telah menjadi daratan yang tandus. 

& Arifuddin Ahmad & 


HARF (SS) 

Kata harf dan kata lain yang seasal dengan kata 
itu disebut enam kali di dalam Al-Our'an, di 
antaranya di dalam OS. Al-Baqarah (21: 75, QS. 
An-Nisa' [4]: 46, OS. Al-Anfal [8]: 16. 
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Di dalam tulisan, kata harf terdiri dari huruf, 
ha’, ra’, dan fa’. Dari segi terminologi kata tersebut 
memiliki, paling tidak, tiga pengertian; pertama, 
“ukuran sesuatu', yakni suatu ungkapan yang 
dijadikan ukuran untuk menentukan bentuk 
dari sisinya, seperti bentuk pisau (ukurannya) 
dan bentuk/raut wajah seseorang; kedua, 
'mengganti/menukar sesuatu', seperti menukar 
redaksi yang diungkapkan oleh orang lain; 
ketiga, “mengusahakan sesuatu', seperti seorang 
suami bekerja/berusaha untuk memenuhi 
kebutuhan keluarganya. Dari ketiga pengertian 
tersebut di atas, penggunaannya yang paling 
sering adalah pengertian kedua, meskipun Al- 
Qur'an juga banyak menggunakan pengertian 
pertama. 

Kata harf yang disebut di dalam Al-Qur'an 
paling tidak mengandung tiga pengertian. 
Pertama, sikap orang-orang Yahudi yang sering- 
kali mengubah/mengganti suatu ungkapan yang 
terdapat di dalam Kitab Suci Taurat, seperti yang 
terdapat di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 75 serta 
QS. Al-Ma'idah [5]: 13 dan 41, atau mengubah 
redaksi yang dikemukakan oleh orang lain, 
seperti di dalam OS. An-Nisa' [4]: 46. Perubahan 
tersebut bisa berupa penambahan, perubahan 
posisi kata-kata, atau pengurangan. Kedua, sikap 
orang munafik yang beribadah kepada Allah 
tidak dengan penuh keyakinan. Bila ia mendapat 
rahmat, ia beriman dan beribadah; sebaliknya, 
bila mendapat cobaan dan musibah, ia berbalik 
pada kekafiran. Hal ini disebut di dalam QS. Al- 
Hajj (22): 11. Ketiga, berbalik dari kelompoknya 
kemudian menyatu dengan kelompok lain, 
sewaktu melakukan peperangan. Hal ini dinyata- 
kan di dalam OS. Al-Anfal (8): 16. 

Ketiga pengertian tersebut di atas sebenar- 
nya dapat dikembalikan pada pengertian asal- 
nya, yakni ‘berbalik’, atau 'mengubah'. 

& Ahmad Husein Ritonga & 

HARUN ( oú ) 

Harin (65 ) adalah nama salah seorang nabi 
dan rasul Allah swt. Tidak diketahui secara pasti 
tanggal dan tempat lahir nabi dan rasul tersebut. 
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Harun diutus membantu Nabi Musa as. di 
dalam menyampaikan risalah Tuhan dan per- 
juangan membebaskan Bani Israil dari kelaliman 
Firaun. Dia lebih tua 4 tahun dari Musa. Harun 
lahir 4 tahun sebelum undang-undang Firaun 
yang memerintahkan membunuh setiap bayi 
laki-laki yang lahir dari Bani Israil diberlaku- 
kan, sedangkan Musa lahir ketika undang- 
undang tersebut sedang berlaku. Harun me- 
ninggal dunia mendahului Musa. 

Nama Harun yang disebut 20 kali di dalam 
Al-Our'an selalu mengikuti nama Musa atau 
kata gantinya, kecuali pada OS. Thaha (20): 70. 
Penyebutan namanya sebelum nama Musa 
memberi arti bahwa nabi Musa-lah sebenarnya 
penerima utama risalah yang diturunkan Allah, 
sedangkan Harun hanya pembantunya yang 
secara langsung memunyai tanggung jawab 
yang sama dengan Nabi Musa sebagaimana 
dinyatakan di dalam OS. Thaha (20): 29 dan 30. 
Ayat ini menyebut persaudaraan keduanya 
dengan kata akh ( ¿Í ). Tidak jelas apakah kata 
akh ( +Í ) di sini menunjuk arti saudara sekan- 
dung, seibu, atau sebapak saja, tetapi QS. Thâhâ 
[20]: 94 yang artinya, “Harun berkata: Hai putra ibuku 
janganlah kamu pegang janggutku dan jangan pula 
kepalaku...” memberi petunjuk bahwa persauda- 
raan keduanya adalah dari pertalian ibu. 
Riwayat menyebutkan bahwa Lukabad adalah 
nama ibu keduanya. 

Di dalam QS. Maryam [19]: 28, Maryam 
dipanggil sebagai “saudara perempuan Harun”. 
Mengenai penggunaan nama Harun di dalam 
ayat ini terdapat beberapa pendapat antara lain 
ialah sebagai berikut: 

1. Digunakan sebagai nama seorang laki-laki 
yang berasal dari keturunan Bani Israil yang 
dipandang sangat saleh. Setiap orang yang 
saleh dibangsakan kepadanya, seperti halnya 
Maryam yang dibangsakan kepada Harun. 

2. Digunakan untuk seorang nabi yang ber- 
nama Harun, saudara Musa. Pemanggilan 
Maryam dengan “saudara Harun” sama 
halnya dengan memanggil Hamdan dengan 
panggilan “saudara Hamdan.” 
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3. Digunakan untuk saudara Maryam yang 
bernama Harun. Agaknya pengertian ini lebih 
mendekati konteks pemakaian ayat karena 
ayat itu berbicara mengenai tuduhan berbuat 
zina kepada Maryam yang memunyai sau- 
dara yang bernama Harun. 

Nabi Harun sebagai seorang yang ditugas- 
kan membantu menyampaikan risalah Tuhan. 
Risalah yang akan disampaikannya adalah 
risalah yang diturunkan Allah kepada Nabi 
Musa as. juga, yakni Taurat. Harun sendiri tidak 
menerima kitab suci. Namun, karena Harun di 
dalam tugas kerasulannya tidak dapat dipisah- 
kan dari tugas Musa, Harun menjadi nabi yang 
ikut menerima wahyu tersebut. Inilah yang 
diisyaratkan Allah di dalam firman-Nya ketika 
menjawab permohonan Nabi Musa as., “Bakal 
Kami bantu engkau dengan saudara engkau itu 
(Harun), dan Kami berikan kepada kamu berdua 
keterangan yang kuat sehingga mereka tidak 
sanggup mengalahkan engkau. Oleh karena itu, 
pergilah kamu berdua dengan membawa ayat- 
ayat Kami. Kami beserta orang-orang yang 
mengikuti kamu akan mendapat kemenangan.” 
(OS. Al-Oashash [28]: 35). 

Ketika Nabi Musa as. mendapat panggilan 
untuk menghadap dan menerima wahyu Allah 
di bukit Thur Sina, Harun diminta mengganti- 
kannya untuk memimpin umatnya. 

& A. Rahman Ritonga & 


HARUT (S50) 

Kata ini merupakan ism 'alam yang diambil dari 
kata harata ( & = menusuk). Hirit lazim di- 
pahami sebagai nama malaikat yang diutus 
Tuhan untuk menguji manusia dengan ilmu sihir. 
Kata ini hanya disebut sekali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu di dalam QS. Al-Baqarah (2): 102 dalam 
konteks tuduhan orang Yahudi terhadap Nabi 
Sulaiman as. sebagai tukang sihir. Dikatakan 
bahwa mereka (orang Yahudi) meng-ikuti apa 
yang dibaca oleh setan-setan pada masa Nabi 
Sulaiman as. dan mereka mengatakan bahwa 
Sulaiman as. itu mengerjakan sihir; padahal, 
Sulaiman as. tidak kafir dan tidak mengerjakan 
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sihir, hanya setan-setan itulah yang kafir 
(mengerjakan sihir). Mereka mengajarkan sihir 
kepada manusia dan apa yang diturunkan 
kepada dua orang malaikat di Babilonia, yaitu 
Harut dan Marut, sedang keduanya tidak 
mengerjakan (sesuatu) kepada seorang pun 
sebelum mengatakan, “Sesungguhnya kami 
hanya cobaan (bagimu), sebab itu janganlah 
kamu kafir”. Maka, mereka mempelajari dari 
kedua malaikat itu apa yang dengan sihir itu, 
mereka dapat menceraikan antara seorang (suami) 
dengan istrinya. Dan mereka itu (ahli sihir) tidak 
memberi mudharat dengan sihirnya kepada 
seorang pun, kecuali dengan izin Allah. Dan 
mereka mempelajari sesuatu yang memberi 
mudharat kepadanya dan tidak memberi manfaat. 

Di dalam memahami QS. Al-Baqarah |2): 
102, para pakar tafsir (mufasir) memajukan 
beberapa penafsiran dan pendapat, khususnya 
mengenai siapa sesungguhnya yang dimaksud 
dengan Harut tersebut. 

Abus Suud Al-Hanafi, Ismail Haqqi Al- 
Barusawi, As-Suyuthi, dan Ibnu Katsir, mengata- 
kan bahwa Harut adalah benar seorang malai- 
kat yang turun ke bumi. Para mufasir tersebut, 
kecuali Ibnu Katsir, mengemukakan beberapa 
kisah (riwayat) tentang Harut. 

As-Suyuthi, di dalam kitabnya Ad-Durrul 
Mantsûr fit Tafsir bil Ma'tsiir, menyajikan beberapa 
riwayat tentang Harut yang disebutnya sebagai 
bersumber dari hadits Nabi saw. Akan tetapi, 
menurut Ibnu Katsir, riwayat-riwayat tersebut 
adalah bersumber dari kisah isrdiliyyit, yakni 
kisah yang berkembang di kalangan ahli kitab, 
tetapi diragukan kebenarannya. Oleh karena itu, 
para mufasir belakangan, seperti Al-Maraghi, 
Muhammad Abduh, dan Hamka, berpendapat 
bahwa riwayat-riwayat tersebut tidak masuk 
akal. Al-Maraghi, di dalam Tafsir Al-Marighi, sama 
sekali tidak mengangkat satu pun dari kisah itu, 
tetapi menyebut bahwa Harut adalah manusia 
yang memiliki sifat-sifat mulia, sehingga di- 
serupakan dengan malaikat. Pendapat senada 
dikemukakan oleh Abdullah Yusuf Ali di dalam 
The Holy Qur'an. Ia menganggap Harut adalah 
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manusia saleh yang dipuja sebagai dewa sihir 
di Babilonia. Ia juga menyebut adanya riwayat 
di dalam tafsir-tafsir Yahudi tentang kisah dua 
malaikat yang minta izin Tuhan untuk turun ke 
bumi, kemudian melakukan dosa, sehingga 
disiksa dengan kaki digantung di Babilonia. 
Demikian pula, orang-orang Kristen memercayai 
kisah tentang adanya malaikat yang berdosa dan 
disiksa di dunia. « Muhammadiyah Amin & 


HASAD (xs) 

Kata hasad (xx. ) berasal dari akar kata ha’, sin, 
dan dal, yang berarti 'iri hati dan dengki’. Kata 
al-hasad ( xs) ) dengan segala derivasinya 
muncul di dalam Al-Qur'an sebanyak lima kali, 
tersebar pada empat surah; sekali di dalam 
bentuk fi'il madhi (kata kerja bentuk lampau), dua 
kali di dalam bentuk fi'il mudhiri' (kata kerja masa 
kini dan akan datang), sekali di dalam bentuk 
mashdar, dan sekali di dalam bentuk ism fa'il. 

Secara semantik, al-hasad (35 ) berarti 
'keinginan lenyapnya nikmat dari seseorang yang 
memilikinya’, atau “perasaan benci terha-dap 
nikmat yang diperoleh orang lain dan meng- 
inginkan agar nikmat itu berpindah tangan 
kepadanya’, tetapi kadang-kadang hanya 'keingin- 
an agar kenikmatan itu lenyap dari orang yang 
memilikinya karena dengki', meskipun tidak 
diikuti dengan keinginan agar kenikmatan itu 
berpindah tangan kepadanya. Al-hasad (55) 
yang terburuk adalah menentang dan berusaha 
merampas kenikmatan seseorang. Hal ini berbeda 
dengan al-ghibthah (1515 ) yang berarti iri, di dalam 
pengertian positif, yakni keinginan seseorang 
untuk mendapatkan nikmat seperti yang dimiliki 
orang lain, tanpa diiringi dengan keinginan agar 
kenikmatan itu lenyap dari orang lain dan tidak 
pula diikuti dengan rasa benci. 

Para Ahli Kitab, terutama sebagian orang 
Yahudi merasa dengki kepada orang-orang yang 
beriman (OS. Al-Baqarah [2]: 109). Sebagian 
mufasir menafsirkan bahwa mereka dengki 
terhadap pahala yang diterima orang-orang 
yang beriman, dan sebagian lagi menafsirkan 
bahwa mereka dengki karena kehadiran Nabi 
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kepada kaum Mukmin bukan dari kalangan 
mereka, mereka menginginkan agar Nabi turun 
dari kalangan mereka. Yang terakhir ini memper- 
kuat pendapatnya dengan firman Allah di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 54. 

Menurut Mutawalli Sya'rawi, “hasad” 
adalah sebuah cita-cita jahat, keinginan meng- 
hilangkan nikmat yang diperoleh seseorang 
walaupun pelaku tidak memperoleh keuntungan 
apa pun dari perbuatannya itu. Menurutnya, al- 
hasad (issi) adalah perbuatan putus asa yang 
lebih jahat dari kekuatan gaib yang mendatang- 
kan mudharat kepada manusia. Hasud merupa- 
kan kekuatan tersembunyi, tetapi pengaruhnya 
sangat besar dan dapat mendatangkan bencana. 

Sayyid Outhub berpendapat bahwa meski- 
pun tidak diikuti dengan usaha untuk melenyap- 
kan kenikmatan itu, yang jelas, keinginan buruk 
itu selalu berakibat buruk pula. Paling tidak, 
hubungan di antara orang yang dengki dan 
orang yang menjadi sasaran kedengkiannya, 
tidak lagi berjalan baik. Namun sulitnya, 
penyakit dengki itu sesuatu yang abstrak, tidak 
dapat dilihat sehingga sulit untuk mengo- 
batinya. Di sinilah rahasia perintah Allah agar 
kita senantiasa memohon perlindungan dari 
penyakit itu kepada-Nya, sebagaimana dalam 
OS. Al-Falaq (113): 1-5. 

Abdullah Yusuf Ali, sebagaimana juga 
Muhammad Abduh mengemukakan bahwa 
perlindungan kepada Allah dibutuhkan oleh 
seseorang apabila ada orang lain berupaya 
mewujudkan kedengkian itu kepadanya, baik 
kedengkian itu tertuju kepada materi atau 
nonmateri. Umpamanya dengan upaya sung- 
guh-sungguh untuk menghilangkan nikmat yang 
ia peroleh, maka dengan bermacam cara dan 
dengan mengadakan perangkap-perangkap 
berusaha melakukan jebakan agar yang dijadi- 
kan sasaran kedengkiannya jatuh ke dalam 
kemudharatan. Tindakan ini biasanya sangat 
licik dan kadang-kadang sulit untuk mengeta- 
huinya. Karena itu, jalan yang terbaik, kata Allah 
adalah berlindung kepada-Nya dari kedengkian 
tersebut, di antaranya dengan membaca dan 
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menga-malkan QS. Al-Falaq ini. 

Sikap dengki adalah wujud dari ketidak- 
bersihan batin seseorang dan bisa dimiliki oleh 
siapa saja. Umpamanya di dalam diri orang 
beriman, yang diwujudkan di dalam bentuk 
dengki terhadap karunia yang diterima oleh 
orang lain. Bisa pula oleh orang kafir, yang 
diwujudkan di dalam bentuk menghalang- 
halangi seseorang untuk beriman kepada Allah 
(OS. An-Nisa' [4]: 54-55 dan QS. Al-Baqarah [2]: 
109). 

Sifat dengki bila diwujudkan akan men- 
dorong pelakunya melancarkan fitnah atau 
berita buruk tentang orang yang didengki dan 
sasarannya seringkali menjadi tidak berdaya 
untuk membela diri. Sifat dengki juga merupakan 
pertarungan sepihak tanpa diketahui oleh 
“lawannya”. Bahkan kadang-kadang si pendeng- 
ki mengamati tanpa sepengatahuannya. Akhir- 
nya, ia sibuk dengan kedengkiannya dan lupa 
dengan kebaikan yang harus ia lakukan untuk 
dirinya serta kebaikan sasaran kedengkiannya. 
Karena itu, Rasulullah saw. bersabda, 


US Su FU Si alan, SU) 
He ya 

(Iyyakum wal-hasad, fa innal hasada ya'kulul hasanit 

kami ta'kulun-ndrul hathaba) 

Jauhilah olehmu sifat dengki, karena dengki memakan 

segala kebaikan sebagaimana api membakar kayu yang 

kering). (HR. Abu Dawud dari Abu Hurairah). 


% Badri Yatim & Yaswirman & 


3 IR, 


1-6 


HASIB (a) 

Kata al-hasib (Ji) yang terdiri akarnya dari 
huruf-huruf ka’, sin, dan bâ’ memunyai empat 
kisaran makna, yakni menghitung, mencukupkan, 
bantal kecil, dan penyakit yang menimpa kulit sehingga 
memutih. 

Dalam al-Our'an kata hasib terulang se- 
banyak empat kali. Tiga di antaranya menjadi 
sifat Allah dan yang keempat tertuju kepada 
manusia, yakni firman-Nya: (Sit SU si 
Kos lie ozi ) “Bacalah kitab (amal)mu cukuplah 
engkau sendiri sebagai penghisab terhadap dirimu” (OS. 
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al-Isra (17): 14). 

Kata Hasib yang menjadi sifat Allah, dua di 
antaranya (OS. An-Nisa [4]: 6 dan Al-Ahzab 
(331: 39) didahului oleh kata kafâ yang berarti 
cukup, sehingga hasiba lebih cenderung dipahami 
dalam arti Yang memberi kecukupan. Sedangkan ayat 
ketiga bersifat umum, yakni firman-Nya: 


ae opera LA sEnag Lab P a 
JS OS mi oj Laga) sl Go Gl Iyad hai Ker 1513 


” Apabila kamu dihormati dengan satu penghormatan, 
maka balaslah penghormatan itu dengan yang lebih baik, 
atau balaslah (dengan yang serupa) Sesungguhnya 
Allah Hasîba (Maha memperhitungkan) atas segala 
sesuatu” (QS. An-Nisa' [4]: 86). 


Demikian juga ayat yang menggunakan 
bentuk jamak dari kata hasib, yakni hâsibîn. Ini 
menunjukkan adanya selain Allah yang melaku- 
kan perhitungan. Dia (Allah) adalah Asra' al- 
Hasibin/secepat-cepat Pembuat perhitungan (QS. 
Al-An'am [6]: 62). Atau ayat tersebut meng- 
informasikan adanya yang melakukan per- 
hitungan atas restu dan perintah-Nya sebagai- 
mana diisyaratkan oleh OS. Al-Anbiya [21]: 47. 

Imam Ghazali menguraikan bahwa al-Hasib 
bermakna “Dia yang mencukupi siapa yang 
mengandalkannya.” Sifat ini tidak dapat di- 
sandang kecuali Allah sendiri, karena hanya 
Allah saja yang dapat mencukupi lagi diandal- 
kan oleh setiap makhluk. Allah sendiri yang 
dapat mencukupi semua makhluk, mewujudkan 
kebutuhan mereka, melanggengkannya, bahkan 
menyempurnakannya. “Jangan duga jika Anda 
membutuhkan makanan atau minuman, mem- 
butuhkan bumi, langit, atau matahari, bahwa 
Anda membutuhkan selain-Nya, sehingga bukan 
lagi Allah yang mencukupi kebutuhan Anda, 
karena pada hakikatnya Dia juga Maha Men- 
cukupi itu, yang menciptakan, makanan, minu- 
man, langit, bumi, dan lain-lain. Jangan duga bayi 
yang membutuhkan ibu yang menyusukan dan 
memeliharanya, jangan duga bahwa bukan 
Allah yang mencukupinya, karena Allah men- 
ciptakan ibunya, serta air susu yang diisapnya, 
Allah pula yang mengilhami bayi itu mengisap, 
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serta menciptakan rasa kasih sayang di kalbu 
ibu kepadanya,” demikian al-Ghazali. 

Kalau kata al-Hasib dipahami dalam arti 
menghitung, maka Allah, selaku al-Hasib antara lain 
adalah yang melakukan perhitungan menyang- 
kut amal-amal baik dan buruk manusia secara 
amat teliti, lagi amat cepat. Firman-Nya: 


op GE Z E S aadi a haral Ong gass 


Lo G S3 GIE S g úh o 
"Kami akan memasang timbangan yang tepat pada hari 
Kiamat, maka tiadalah dirugikan seseorang barang sedikit 
pun. Dan jika (amal itu) hanya seberat biji sawi pun 
pasti Kami mendatangkan (pahala)nya. Dan cukuplah 
Kami sebagai Pembuat perhitungan” (OS. Al-Anbiya' 
(21): 47). Demikian, wa Allâh A'lam. 

& M. Quraish Shihab & 


HASRAH (Sp) 

Kata hasrah (3. ) dengan berbagai bentuknya 
disebut dua belas kali di dalam Al-Qur'an, tersebar 
di dalam 12 surah, di antaranya di dalam OS. Al- 
Anbiya' [21]: 19, dan OS. Al-Anfal [8]: 36. 

Kata hasrah (3. ) berasal dari hasara 
(755) yang di dalam tulisan terdiri dari huruf 
ha’, sin, dan ra’. Kata itu bermakna 'tersingkapnya 
pakaian dari badan seseorang sehingga badan- 
nya kelihatan’. Keterbukaan aurat seseorang 
membuat ia terkesima dan malu karena menurut 
adat aurat itu harus ditutup. Dari kata hasira 
timbul kata hasrah (3. ) yang berarti ‘sirnanya 
sesuatu yang tidak bisa diraih lagi, dan timbul 
penyesalan yang teramat di dalam di dalam diri 
seseorang’. Kehilangan tersebut terjadi kemudi- 
an, dan itu akibat dari kesalahan yang bersang- 
kutan atau karena jangkauan pemikirannya yang 
kurang arif. 

Dihubungkan dengan ayat Al-Our'an, kata 
hasrah (5 ~> ) memunyai berbagai pengertian. 
1. Hasrah (5.5 ) berarti ‘penyesalan’, seperti di 

dalam OS. Al-Anfal [8]: 36, OS. Yasin [36]: 30, 
menggambarkan penyesalan orang-orang 
yang tidak mau beriman dan orang-orang 
yang munafik. Juga penyesalan bagi orang 
yang menyembah sesuatu selain Allah, 


Kajian Kosakat 


Hasrah 


seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 167, juga 
penyesalan orang kafir yang tidak percaya 
pada Hari Kiamat, seperti di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 31. Di samping itu, teguran Allah 
kepada orang yang berbuat dosa agar bertau- 
bat sebelum ajal tiba sehingga kelak tidak ada 
penyesalan lagi di Hari Kemudian, seperti di 
dalam OS. az-Zumar [39]: 56. Selain itu, kata 
itu juga bisa bermakna penyesalan yang 
bersifat keduniaan (materi), baik karena 
berlaku boros terhadap harta yang ada 
maupun berlaku kikir, seperti di dalam OS. 
Al-Isra' [17]: 29. Juga merupakan teguran 
kepada Nabi Muhammad saw. agar jangan 
terlalu gelisah melihat orang yang mengang- 
gap perbuatan jahat sebagai suatu kebaikan, 
seperti di dalam OS. Fathir [35]: 8. 

2. Hasrah (57.5 ) bermakna 'hari kiamat karena 
pada hari kiamat semua manusia, tanpa 
kecuali, merasa menyesal kurang banyak 
berbuat kebaikan dan kebajikan semasa 
hidup di dunia, seperti di dalam OS. Maryam 
(19): 39. 

3. Hasrah (5.5 ) juga bermakna ‘rasa letih dan 
payah'. Makna tersebut berkaitan dengan 
keadaan manusia yang menggunakan semua 
potensinya untuk mengamati dan mem- 
pelajari jagad raya ini. Mereka merasa letih 
dan payah karena tidak menemukan ketidak- 
seimbangan di dalam ciptaan Allah, seperti 
di dalam OS. Al-Mulk (67): 4. Ayat ini sebenar- 
nya berbicara tentang orang yang tidak 
beriman meskipun mereka telah mengguna- 
kan semua peralatan dan kemampuan untuk 
melihat ketidakseimbangan pada ciptaan Al- 
lah. Setelah usaha itu dilakukan, mereka 
merasa kesal, kenapa tidak bisa menemukan 
ketidakseimbangan di dalam ciptaan Allah. 


Ketiga pengertian kata kasrah (3. ) yang 
dikemukakan di atas sebenarnya bisa dikembali- 
kan kepada makna kebahasaan yang dikemuka- 
kan di atas, meskipun kata hasrah (3. ) ada 
yang bermakna 'Hari Kiamat'. Dapat dipahami 
bahwa Hari Kiamat itu adalah hari penyesalan 
setiap orang atas usaha yang pernah dilaku- 
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kannya, dan mereka tidak bisa mengulanginya 
kembali, sebagaimana di dalam QS. Ibrahim [14]: 
44, juga di dalam OS. Al-Munafigan [63]: 10. 
Dengan demikian, kalau diperhatikan, pemakai- 
an kata hasrah ( 222) tersebut lebih mengacu 
pada suatu kekeliruan yang diketahui dan 
kemudian baru timbul suatu penyesalan, tetapi 
penyesalan itu sudah tidak berarti lagi bagi yang 
bersangkutan, karena nasi sudah menjadi bubur. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


HASYIM (0-42 ) 

Kata hasyim ( 4? ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu hâ’ - syin - mim. Makna 
dasar akar kata tersebut adalah 'pecah'. Dari situ, 
tumbuhan berupa pohon dan rumput yang 
kering disebut hasyim ( ++ ); bahkan, apa saja 
yang kering, menurut sebagian pakar, dapat 
disebut hasyim. Kemudian berkembang kata 
hasyim ( —&& ) juga menunjuk pada pohon yang 
biasa dijadikan kayu bakar, meskipun pohon itu 
masih mentah, dan sewaktu-waktu dapat 
diambil oleh pengumpul kayu bakar kapan saja 
dia mau. Selanjutnya, dari makna ini ber- 
kembang lagi dipakai untuk menunjuk pada 
orang yang pemurah karena sewaktu-waktu 
hartanya dapat dimanfaatkan oleh orang lain 
lantaran mudahnya memberi kepada orang yang 
membutuhkannya. 

Kata hasyim ( 2 ) di dalam Al-Qur'an 
berulang sebanyak dua kali, yaitu pada OS. Al- 
Kahfi (18): 45 dan OS. Al-Oamar (54): 31. Dan 
kata itu menunjuk pada tumbuhan atau rumput 
yang kering. 

Penggunaan kata hasyim di dalam OS. Al- 
Kahfi tersebut berkaitan dengan perumpamaan 
kehidupan dunia yang hanya sementara dan fana, 
di mana disebutkan bahwa kehidupan dunia itu 
bagaikan air hujan yang diturunkan dari langit 
yang menyebabkan tumbuh-tumbuhan di atas 
bumi menjadi tumbuh dan subur, kemudian 
tumbuh-tumbuhan itu menjadi kering yang 
diterbangkan oleh angin. Ini menunjukkan bahwa 
kehidupan dunia ini, meskipun kelihatan ber- 
manfaat: namun, hal itu hanya dalam waktu yang 
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singkat sebagaimana air hujan, meskipun dapat 
menumbuhkan dan menyuburkan tanaman, 
namun, keadaan tersebut tidak bertahan lama 
dan pada akhirnya akan kering dan diterbangkan 
oleh angin. Menurut para orang bijak (hukama), 
pengumpamaan kehidupan dunia dengan air 
disebabkan karena air itu sangat bermanfaat di 
dalam jumlah tertentu, tetapi jika terlalu banyak 
maka justru membahayakan, sebagaimana 
kehidupan dunia ini yang sangat dibutuhkan di 
dalam jumlah tertentu (sebatas yang halal), tetapi 
jika berlebihan maka akan membahayakan. 
Adapun pada OS. Al-Oamar [54]: 31 dijelas- 
kan bahwa mereka yang mendapat siksaan akan 
mengalami kegersangan di dalam hidup, tak 
ubahnya dengan rerumputan kering yang di- 
kumpulkan oleh orang yang punya kandang 
untuk dibuang karena tidak dapat dimanfaatkan 
dan dimakan oleh binatang peliharaan. Ayat 
tersebut berbicara di dalam kaitannya dengan 
kehancuran kaum Tsamud karena mereka meng- 
ingkari kerasulan Shaleh as., dan tidak mengakui 
adanya hari akhirat. Maka, Allah mendatangkan 
suara keras yang mengguntur sebagai siksa 
terhadap kaum Tsamud, jadilah mereka mati 
bergelimpangan di tempat tinggal masing- 
masing. (Bandingkan OS. Hûd (11): 61-68 dan OS. 
Asy-Syu'ara' [26]: 141-159). 
& Muhammad Wardah Agil & Hasyimsyah Nasution % 


HATHAB ( ks ) 
Secara bahasa berarti 'al-wagid' ( SS - kayu/ 
bahan bakar). Secara umum, kata hathab men- 
cakup setiap tanaman dan pohon kayu yang 
kering yang dapat dijadikan bahan bakar (kullu 
mâ jaffa min zar'in wa syajarin tugidu bihin-ndr 
(JÓ g 36 PEIE uh G5 GE). Atau, se- 
tiap kayu yang disediakan untuk menyalakan/ 
menghidupkan api (mâ u'idda minasy- yajari li 
tugada bihin-ndru =Â 4 565 paa AU) 
Demikian pengertian kata hathab di dalam 
konteks kehidupan di dunia. Adapun kayu bakar 
(hathab) di dalam konteks kehidupan di akhirat 
bukan lagi terdiri dari kayu-kayu dunia, tetapi 
berupa manusia, jin, dan batu yang sebagiannya 
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akan menjadi kayu bakar untuk api neraka. 

Kata hathab di dalam Al-Qur'an disebut dua 
kali, yaitu di dalam QS. Al-Jinn (72): 15 dan di 
dalam QS. Al-Lahab (111): 4. 

Kata hathab di dalam QS. Al-Jinn (72): 15 
berkaitan dengan konteks pembicaraan tentang 
jin. Pada ayat sebelumnya (Ayat 14) disebutkan 
bahwa di antara jin itu ada yang taat dan ada 
pula yang menyimpang dari kebenaran dan akan 
menjadi kayu/bahan bakar untuk api neraka 
Jahannam (Ayat 15). 

Kata hathab di dalam QS. Al-Lahab (111): 4 
berkaitan dengan uraian tentang Abu Lahab dan 
istrinya yang menentang Rasulullah saw. 
Keduanya akan celaka dan masuk neraka. Harta 
Abu Lahab tak berguna untuk keselamatannya, 
demikian pula segala usahanya. Di dalam ayat 4 
ini disebutkan bahwa istri Abu Lahab menjadi 
“hammdlata al-hathab.” Ungkapan itu mengandung 
makna hakiki dan makna majazi. Bila diartikan 
secara hakiki maka sang istri benar-benar 
membawa kayu bakar dan meletakkannya di 
jalan-jalan yang dilalui Muhammad agar beliau 
terganggu. Bila diartikan secara majazi maka 
maksudnya ialah menyebar fitnah karena istri 
Abu Lahab selalu menyebarkan fitnah menjelek- 


Orang-orang yang menyimpang dari kebenaran akan menjadi 
kayu/bahan bakar api neraka Jahannam, seperti halnya kayu- 
kayu yang menjadi bahan bakar di dunia. 
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kan Nabi Muhammad dan kaum Muslim. Ibnu 
Abbas, Mujahid, dan Qatadah, sebagaimana 
dikutip Al-Qurthubi, setuju dengan makna 
majazi atau kindyah ini. Al-Ashfahani juga 
sependapat dengan ini dan menurutnya kata 
hammalatal-hattab adalah kindyah dengan makna 
fitnah (kindyah 'anha bi an-namimah). 

Menurut Al-Maraghi, ayat ini menceri- 
takan keadaan istri Abu Lahab kelak di neraka 
jahanam. Gambaran tersebut sama dengan 
ketika ia masih di dunia tatkala ia memikul kayu 
berduri untuk menyakiti Rasulullah saw, dan 
keadaan itu masih tetap begitu sampai hari 
kiamat. Akan tetapi, di akhirat kayu yang dipikul 
adalah kayu neraka. 

Dengan demikian, kata hammalata al-hathab 
baik dengan makna hakiki maupun majazi, 
keduanya mengacu kepada sikap dan sifat jelek 
yang terdapat pada diri istri Abu Lahab, yang 
memang suka mengganggu Nabi Muhammad 
Saw. & Hasan Zaini & 


HATM (e) 

Kata hatm (“& ) disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yakni di dalam OS. Maryam [19]: 71. 
Kata tersebut terdiri dari huruf ha', ta', dan mim, 
yang bermakna ‘sesuatu yang mesti berlaku’, 
atau 'hal yang mesti terjadi'. Kata hatm (3 ) 
berbeda maknanya dengan kata amr ( “ ) yaitu 
“perintah yang mesti dilakukan'. Perintah 
tersebut datang dari yang berkuasa untuk orang 
yang berada di bawah kekuasaannya, sementara 
subjek diwajibkan untuk mematuhinya, kalau 
tidak ia akan mendapat sanksi hukum. Di sisi 
lain perintah itu bisa digunakan oleh dan untuk 
sesama manusia, juga bisa diberikan oleh Allah 
untuk hamba-Nya. 

Adapun kata hatm (  ) menyangkut 
ungkapan Tuhan bagi makhluk-Nya yang kafir, 
yaitu masuk ke dalam neraka dan itu merupakan 
suatu kepastian bagi orang-orang kafir, tidak 
dapat dielakkan dan harus dijalani (OS. Maryam 
(19): 71). Kata tersebut tidak pernah digunakan 
di antara sesama manusia meskipun status dan 
kedudukan mereka berbeda. Jadi, dengan demi- 
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kian dapat dikatakan bahwa yang boleh meng- 
gunakan kata hatm ( ken )itu hanya Allah karena 
hanya Dialah yang memiliki kekuasaan yang 
mutlak yang tidak bisa dipungkiri/dilanggar oleh 
mahluk-Nya. 

Dari ungkapan di atas dapat dipahami 
bahwa manusia tidak berhak memastikan 
sesuatu, apalagi menyangkut perintah terhadap 
orang lain, dengan mengatakan, “Kamu mesti 


melakukannya.” & Ahmad Husein Ritonga & 


HAUL (J) 

Kata ini berasal dari kata hala ( JG ) - yahalu 
(35 ) - haul ( J’ ) yang memunyai beberapa 
arti sebagaimana dijelaskan oleh Ibnu Manzhur 
di dalam Lisinul-'Arab. Kata al-haul berarti 
'berubahnya sesuatu dari satu keadaan kepada 
keadaan yang lain’ dan mengandung pula makna 
'terpisahnya sesuatu dari yang lain’. Makna lain 
dari haul adalah al-guwwah (upaya dan daya) 
misalnya di dalam ungkapan 14 haula wa lâ 
quwwata illâ billâh ( ù YSS Yg ON), at- 
tahayyul ( {~= menggunakan kelicikan), al-hilah 
(akk = helat), al-muhâl (JW = kemustahilan), 
dan Ihtiyal ( J5 = penipuan). Dengan demikian, 
keseluruhan makna al-haul ( J’ ) di sini berasal 
dari kondisi yang menggunakan pikiran, ke- 
kuatan, dan tindakan yang teliti atau licik. Di 
dalam Al-Qur'an kata ini digunakan di dalam 
berbagai bentuk kata kerja, kata benda, ke- 
terangan tempat dan waktu. 

Hala (JG ) - yahilu ( J’; ) di dalam arti 
“memisahkan sesuatu dari yang lain atau meng- 
halangi' antara lain terdapat di dalam QS. Al- 
Anfal [8]: 24, QS. Had (11): 43, dan OS. Sabâ’ [34]: 
54. Haul juga berarti 'perubahan', misalnya 
tercantum di dalam OS. Al-Isra' (17): 77 dan OS. 
Fathir (35): 43. 

Kata al-haul (J4) diungkapkan pula di 
dalam bentuk kata depan untuk keterangan 
tempat yang berarti ‘di sekeliling’ atau ‘di sekitar’. 
Beberapa ayat di dalam Al-Qur'an menggunakan 
makna ini, misalnya pada OS. Az-Zumar [39]: 75 
dan OS. Al-Ahgaf [46]: 27. Ayat-ayat lainnya yang 
menggunakan akar kata haul ( J’, ) sebagai kata 
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depan berada di dalam OS. At-Taubah |9): 101, 
OS. Al-Isra [17]: 1, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 25, OS. 
Al-Ankabit [29]: 67, dan lain-lain. 

Al-haul ( J4 ) adalah salah satu kata yang 
menggambarkan putaran waktu tertentu dan 
merupakan sinonim dari as-sanah ( 443) ) dan al- 
‘âm (PW) yang berarti ‘tahun’. Orang Arab 
sangat peka di dalam memberikan sebutan bagi 
periode waktu tertentu karena mereka selalu 
mengaitkannya dengan kebiasaan mereka di 
dalam situasi berdagang, menggembala, atau 
pada saat perang dan damai. Karim Zaki 
Husamuddin menjelaskan di dalam bukunya Az- 
Zamin Ad-Dalili bahwa kata sanah ( x2. ) memu- 
nyai arti 'tahun' yang digambarkan dengan 
kekeringan tanah dan kemiskinan, sedangkan 
kata “im yang artinya juga tahun memberikan 
makna kesuburan tanah dan kesejahteraan yang 
ada di mana-mana. Contoh lain adalah penggu- 
naan kata asy-syita (45 ) yang menggambarkan 
suasana dingin, tidak ada pembuahan pada 
tanam-tanaman dan musim kelaparan, oleh 
karena itu jenis kata asy-syitd' (SNI) adalah 
mudzakkar ( 5 37 ) atau maskulin, sedangkan ash- 
shaif (sx!) menunjukkan arti adanya keha- 
ngatan dan kehidupan, serta adanya hasil bumi; 
maka, kata ash-shaif ( 2.5) ) adalah mu'annats 
(Sp) atau feminin. Terdapat pendapat lain 
mengenai penyebutan asy-syitd' (4S ) sebagai 
mudzakkar (XX ) dan ash-shaif (1.21) sebagai 
mu'annats (Sp) adalah karena Allah swt. 
mendahulukan kata asy-syita (45) ) dari ash-shaif 
(Kaali) (OS. Al-Ouraisy [106]: 2) dan ini 
menggambarkan bahwa yang maskulin adalah 
yang disebut terlebih dahulu sebagaimana 
kebiasaan orang Arab. 

Demikian pula, sebagaimana kebiasaan 
bangsa Arab yang membedakan penggunaan 
suatu kata berdasarkan konotasi maka kata al- 
haul (JH) pun memunyai pengertian lain. 
Selain menunjukkan arti pergerakan matahari 
selama setahun, kata al-haul (JM ) ini juga 
menggambarkan perubahan dari satu keadaan 
kepada keadaan yang lain. Jadi, walaupun kata 
al- Gm ( pù ), as-sanah (HAN), dan al-haul (JAN ) 
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memunyai arti yang sama; namun, setiap kata 
tersebut memunyai konotasi yang berbeda. 

Al-Qur'an menyebutkan dua kali kata haul 
( J3 ) di dalam arti ‘tahun’ seperti di atas, yakni 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 233 dan 240. 
Pemilihan kata al-haul ( J37) bagi kedua ayat 
ini adalah yang paling sesuai untuk meng- 
ungkapkan maksud Ilahi di dalam menyampai- 
kan pesan-pesan-Nya kepada umat manusia di 
dalam kehidupan sosialnya. 

Di dalam OS. Al-Bagarah (21: 233, Allah swt. 
berfirman, wal-walidatu yurdhi'na auladahunna 
kaulaini kamilain ( SS Add Gaon DAYS 
us 6 = Para ibu hendaklah menyusukan anak- 
anaknya selama dua tahun penuh). Oleh karena 
kata al-haul (J4) mengandung arti asal “per- 
ubahan’, ‘kekuatan’, dan ‘tindakan yang teliti’ 
maka penggunaan kata al-haul ( J3 ) khusus di 
dalam dua ayat ini (QS. Al-Baqarah [2]: 233 dan 
240) memberikan pengertian kekuatan yang 
diperoleh oleh seseorang setelah melewati masa 
tertentu, serta mengandung makna kesempurna- 
an kemampuan dan pertumbuhan yang lengkap. 
Penafsiran seperti ini diperoleh dari penjelasan 
mengenai rahasia adanya sinonim di dalam Al- 
Qur'an, seperti yang ditulis oleh Ali Al-Yamani 
Dardir. Berdasarkan makna-makna inilah di- 
singkap pengertian mengenai keharusan menyu- 
sukan anak hingga dua tahun oleh ibunya. Pada 
usia bayi dua tahun, pertumbuhan fisiknya 
sudah sempurna; sang bayi tidak membutuhkan 
lagi unsur-unsur yang terkandung di dalam air 
susu ibu. Di saat inilah sang bayi berubah dari 
keadaan lemah menjadi kondisi yang lebih kuat 
dan sempurna. Tubuhnya sudah dapat mem- 
proses makanan tambahan selain air susu ibu 
karena sistem pencernaannya sudah mampu 
mencerna makanan. 

Dari kitab tafsir Ibn Katsir diperoleh 
pengertian bahwa atas dasar perkembangan 
yang telah lengkap inilah para ahli fiqih menyata- 
kan bahwa menyusui anak kecil setelah berusia 
dua tahun tidaklah menjadikan anak tersebut 
sebagai muhrimnya. Landasan dari pendapat di 
atas adalah hadits Rasulullah saw. yang ber- 
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bunyi, lâ yahrumu minar-radh@'ah illâ ma kana fil- 
haulain ( Payet 2 RN $ RESI ya PAN ), 
maksudnya adalah bahwa penyusuan yang 
dapat menjadikan muhrim adalah sebelum bayi 
mencapai usia dua tahun. 

Allah swt. berfirman di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 240 bahwa seorang istri yang 
ditinggal mati oleh suaminya, maka ia berhak 
mendapatkan nafkah dan tetap menempati 
rumahnya selama satu tahun lamanya karena 
setelah jangka waktu inilah sang istri dapat 
mengatasi kesedihannya. Al-Qur'an menegas- 
kan makna yang diharapkan dari ayat di atas 
melalui penggunaan kata al-haul ( J3 ). Peng- 
ungkapan dengan al-haul ( J3) yang berarti 
‘tahun’ dan bukan sinonim lainnya seperti as- 
sanah (SJ) dan al-ʻâm ( si ) adalah untuk 
menggambarkan bahwa adanya perubahan 
yang terjadi terhadap diri sang istri setelah 
melewati masa berkabung. Setelah satu tahun, 
barulah seorang istri yang ditinggal wafat oleh 
suaminya merasa kuat hati. Ia sudah sanggup 
menyesuaikan dirinya secara psikologis dan 
sosiologis untuk menghadapi tantangan kehi- 
dupan. « Amany Burhanuddin Lubis % 


HAWARIYYON (083) 

Kata hawâriyyûn ditemukan sebanyak lima kali 
di dalam Al-Our'an, yaitu masing-masing sekali 
pada OS. Ali “Imran (3): 52, OS. Al-M3'idah [5]: 
111 dan 112, serta dua kali pada OS. Ash-Shaff 
(61): 14. Sebagian ahli bahasa menyebutkan 
bahwa kata hawariyyin merupakan serapan yang 
berasal dari bahasa Habsyi, yaitu hawarya, yang 
berarti ‘putih’. 

Kata hawiriyyin yang akarnya dari kata 
hawara ( 5 ) pada asalnya bermakna ‘dua 
benda/keadaan yang berlawanan (kontras) 
walaupun kelihatannya keduanya bersatu. 
Seperti ungkapan hiirun “in (“ss $ >34 ) di dalam 
OS. Al-Waqi'ah [56]: 22 berarti “bidadari jelita 
yang warna putih pada bola matanya bersih 
kemilau serta warna hitamnya pekat dan kelam’. 
Pengertian ini juga mencakup dua orang yang 
berdiskusi karena pada dasarnya mereka berdua 
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memunyai pandangan yang berbeda walaupun 
berada di dalam satu majelis. Di dalam OS. Al- 
Mujadilah (58): 1 Al-Qur'an menyebutkan 
diskusi di antara Nabi Muhammad saw. dan 
seorang wanita yang di-zhihir oleh suaminya. 
Kata hawiriyyin juga berarti ‘sesuatu yang bersih 
tidak bercampur dengan yang lainnya’. 

Dari pengertian-pengertian di atas, kata 
hawariyyan berkembang artinya menjadi 'teman/ 
pengikut setia para nabi . Mereka tulus dan ikhlas 
di dalam membantu menegakkan agama Allah 
yang dibawa Nabi-Nya tersebut. Mereka men- 
jaga kesucian hati dan jiwa dari segala cela dan 
aib. Hal ini didukung pula oleh hadits Nabi saw. 
yang menyatakan bahwa Zubair bin 'Awwam 
adalah hawiriy (S)') di antara umat beliau, 
yaitu sahabat dan penolong beliau yang 
istimewa dan setia di dalam menegakkan agama 
Islam. Hadits lain berbunyi, “Likulli nabiyyin 
hawariyyin, wa hawariyyi Az-Zubair ( (5 NO 
P ERES óy #3 3 = Setiap nabi memiliki pe- 
nolong, dan penolongku adalah Zubair). 

Di dalam Al-Qur'an, kata hawiriyyin secara 
khusus dimaksudkan hanya untuk pengikut- 
pengikut setia Nabi Isa as. Mereka disebut 
hawiriyyan karena kebiasaan mereka yang selalu 
menggunakan pakaian putih sebagai lawan dari 
kebiasaan masyarakat mereka yang suka me- 
makai pakaian berwarna hitam. Sebagian ulama 
menyatakan bahwa penamaan tersebut adalah 
karena mereka suka mengajarkan agama dan 
ilmu kepada manusia lainnya supaya jiwa 
manusia tersebut menjadi suci. 

Dari lima ayat di atas, Al-Our'an menye- 
butkan hawiriyyan di dalam tiga konteks. 
Pertama, pernyataan keimanan mereka kepada 
Allah dan kesetiaan kepada Nabi Isa serta 
kesiapan mereka membantu perjuangan Nabi Isa 
untuk menegakkan agama Allah yang dibawa- 
nya pada saat umatnya (Bani Israil) menging- 
karinya (OS. Ali “Imran (3): 52 dan OS. Al- 
Ma'idah [5]: 111). Kedua, permintaan mereka 
kepada Nabi Isa agar Allah menurunkan hidang- 
an dari langit untuk menambah keimanan dan 
kemantapan hati mereka (OS. Al-Ma'idah [5]: 
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112). Ketiga, perintah Allah supaya umat Islam 
juga menjadi penolong perjuangan Nabi 
Muhammad saw. di dalam menegakkan agama 
Allah, sebagaimana telah ditunjukkan oleh 
hawiriyyian kepada Nabi Isa karena hanya orang 
yang menolong agama Allah kelak yang akan 
menang (OS. Ash-Shaff (61): 14). 

Menurut sebagian ahli, para pengikut setia 
Nabi Isa tersebut berjumlah dua belas orang, 
yaitu Simon (Petrus), Andreas, Yakub bin Zabdi, 
Yahya saudara Yakub, Piliphus, Bartolomius, 
Toas, Matius, Yakub bin Alpius, Tadius, Simon 
orang Kanani, dan Yudas Iskariot. 

Makna hawiriyyin sebagai pengikut Nabi 
Isa sebenarnya tidak keluar dari pengertian 
kebahasaan sebagaimana diungkap di atas. 
Mereka beriman dan membela Nabi Isa di 
tengah-tengah Bani Israil yang mengingkari dan 
mendustainya. Mereka setia mengikuti Nabi Isa 
meskipun di antara mereka terdapat perbedaan 
sifat dan kepribadian yang mencolok. Sebagai 
wujud kesetiaan tersebut, mereka tidak akan 
mencapuradukkan keimanan dan kesetiaan 
tersebut dengan kekafiran. + Muhammad Iqbal & 


HAWIYAH (458) 

Secara bahasa berasal dari kata hawa, yahwi, 
hawiyyan/huwiyyan, yang berarti ‘jatuh’. 
Muhammad Ismail Ibrahim mengartikan 
hâwiyah ( A 4) sebagai ‘jatuh dari tempat yang 
tinggi ke tempat yang rendah’, dan kata hâwiyah 
( EYS ) diartikannya sebagai ‘tempat yang 
rendah, yang apabila seseorang jatuh ke dalam- 
nya maka sulit baginya untuk kembali’. Selain 
itu, kata hâwiyah (& 2) juga diartikannya 
sebagai ‘nama bagi neraka jahannam’. 

Kata hâwiyah ( X; ) hanya disebutkan 
sekali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam QS. 
Al-Qâriʻah [101]: 9. Muhammad Husain Ath- 
Thabathabai menyebutkan di dalam tafsirnya 
bahwa yang dimaksud dengan hâwiyah (& 8) 
di dalam ayat ini ialah neraka jahannam. 
Penamaan neraka dengan hiwiyah ( En 4ú ) itu 
karena bila orang masuk ke dalamnya berarti 
jatuh ke tempat yang paling rendah. Pengertian 
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ayat, fa ummuhû hâwiyah ( ET saal ) ialah 
tempat kembalinya ke neraka, sebagaimana 
seorang anak kembali kepada ibunya. Namun, 
menurut pendapat lain yang juga dikutip oleh 
Ath- Thabathabai, yang dimaksud dengan kata 
ummuhû ( ) di sini ialah 'ujung' atau ‘puncak 
kepalanya’, karena seseorang yang dimasukkan 
ke dalam nereka, yang lebih dahulu masuk ialah 
kepalanya. 

Ibnu Zaid, sebagaimana yang dikutip Al- 
Qurthubi, sejalan dengan pendapat di atas. Hanya 
ia menambahkan bahwa hâwiyah (& 3) adalah 
nama pintu neraka yang paling bawah. Menurut 
Catadah, makna ayat, fa ummuhû hawiyah 
(3 ayla sala AB) ialah ‘tempat kembalinya ke neraka’ 
(fa masirun ilan-nari, | Ku Si “awas )). Menurut 
Ikrimah, maksud ayat ini ialah yang lebih dahulu 
dimasukkan ke dalam neraka adalah kepala 
seseorang, sedangkan menurut Akhfasy, makna 
ummuhi ialah tempat menetapnya. 

Mahmud Al-Alusi Al-Baghdadi menafsir- 
kan kata h4wiyah ( & 44 ) di dalam ayat ini dengan 
ayat berikutnya, yaitu di dalam bentuk per- 
tanyaan. Tuhan berkata, “Tahukah kamu apakah 
nereka h4wiyah itu?” Lalu dijawab sendiri oleh 
Tuhan dengan firman-Nya pula, “ndrun hamiyah 
(Ku 3G = api yang sangat panas).” Selanjut- 
nya, ia menambahkan, penggunaan kata hawiyah 
( H3) di sini adalah untuk menunjukkan 
bahwa neraka hdwiyah sangat dalam dan sangat 
jauh di bawah & Hasan Zaini & 


HAYAH (3 ge g> ) 

Kata ini di H Al-Qur'an disebut 76 kali, 
tersebar di dalam beberapa surah, antara lain di 
dalam QS. Al-Baqarah (2): 85, 86, 96, 179, 204, 
dan 212. Di dalam bentuk lain kata itu disebut 
114 kali. 

Secara etimologis kata hayih merupakan 
turunan dari kata hayd yang pada asalnya 
memiliki dua arti. Pertama, ‘kehidupan’, sebagai 
lawan dari kematian, seperti ungkapan hayitul- 
insan (Os! a kehidupan manusia), dan 
hayâtun-nabât (SG i5 = kehidupan nabati). 
Kedua, ‘rasa malu’ yang diungkapkan dengan 
bentuk hayâ’ ( ; ), sebagai lawan dari tebal 
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muka yang diungkapkan dengan al-wigahah 
(6 ). Pengertian ini dapat dijumpai pada OS. 
Al-Baqarah [2]: 26. Abu Zaid, seorang ahli 
bahasa, mengatakan bahwa setiap sesuatu yang 
dapat menyebabkan rasa malu bila terlihat, 
disebut hayd' ( 5 ), misalnya jenis unta disebut 
dengan haya'un-ndgah (SUN GS). 

Kedua arti bahasa tersebut sebenarnya 
tidak ada perbedaan karena malu dengan hidup 
tidak dapat dipisahkan. Setiap yang merasa malu 
sudah pasti (ia) hidup. 

Ayat-ayat yang menyebut kata hayah dapat 
memberi keterangan bahwa Al-Our'an meng- 
gunakan kata itu untuk menggambarkan arti 
‘hidup’ sebagai antonim dari mati. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani, seorang pakar 
bahasa Al-Our'an, mengatakan bahwa kata 
hayah digunakan Al-Our'an untuk menggambar- 
kan arti-arti sebagai berikut: 


1. Potensi berkembang yang ada pada nabati 
dan hewani, seperti di dalam OS. Al-Anbiya' 
(21): 30. 

2. Potensi merasa seperti yang dimiliki hewan. 
Oleh karena itulah, “hewan” disebut dengan 
hayawân (5 ), seperti di dalam OS. Fathir 
(85): 22. 

3. Potensi berpikir seperti di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 122. 

4. Ibarat hilangnya kegelapan atau timbulnya 
terang, seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
154. 

5. Kehidupan di akhirat yang bersifat abadi, 
seperti di dalam OS. Al-Anfal [8]: 24. 

6. Sifat Allah, yaitu Allah Mahahidup dan tidak 
akan mati, lagi Pemberi Hidup. Sifat “hidup” 
ini hanya dimiliki Allah, dan tidak dapat 
disamakan dengan hidup yang dimiliki 
manusia, seperti di dalam OS. Al-Baqarah (21: 
255. 

Dari sisi lain, kata hayah digunakan Al- 
Our'an untuk arti hidup di dunia dan hidup di 
akhirat, misalnya pada OS. Yunus [10]: 64. 
Kesemua ayat yang menyebut kata hayih dengan 
arti 'hidup” menunjukkan bahwa kehidupan di 
dunia ini bersifat sementara, sedangkan hidup 
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di akhirat bersifat abadi dan tempat memper- 
tanggungjawabkan semua perbuatan ketika 
hidup di dunia. 

Dari sini terlihat bahwa kata hayah yang 
digunakan Al-Our'an tidak harus selalu dikait- 
kan dengan peredaran darah atau denyut 
jantung. Ada orang yang telah meninggal dunia, 
tetapi oleh Al-Qur'an tetap dinilai hidup (OS. Al- 
Baqarah [2]: 154). + A. Rahman Ritonga & 


HAYY, AL- (#81) 

Makna al-Hayy (¿3 ) adalah siapa yang me- 
miliki sifat al-hayah ( 531). Ar-Razi ketika 
menafsirkan Ayat al-Kursiy (QS. Al-Baqarah [2]: 
255) menjelaskan bahwa “hidup” dalam pe- 
ngertian kebahasaan adalah kesempurnaan sesuai 
objek yang disifatinya. Bukankah —tulisnya— 
membangun kembali bangunan yang runtuh 
dinamai Ihya' al-Mawit? Dan bukankah bumi/ 
tanah gersang yang dihidupkan-Nya adalah 
dengan menumbuhkan tumbuhan? Demikian 
itulah kesempurnaan tanah, di mana tumbuhan 
yang hidup adalah yang berdaun hijau. Manusia 
yang hidup menurut Ar-Razi adalah yang 
mengetahui dan mampu. 

Dalam Al-Our'an, kata hayy ditemukan 
sebanyak sembilan belas kali; lima menyifati 
manusia dan empat belas dalam konteks pem- 
bicaraan tentang Allah. Lima di antara empat 
belas ayat ini menguraikan sifat Allah, seperti 
firman-Nya pada Ayat al-Kursi, delapan berbicara 
tentang kuasa Allah memberi hidup dan men- 
cabut hidup, dengan menggunakan kata tukhriju 
(E7 ) atau mukhriju (& se ): “Tukhriju al-hayya 
min al-mayyiti wa tukhriju al-mayyita min al-hayy 
(gd ga Sa Gi sai an A Gp) Ha 
nya sekali, kata ini ditemukan dengan meng- 
gunakan kata “Kami jadikan,” yaitu firman-Nya: 
(yaa IS UI ge Gx) “Dan dari air Kami jadikan 
segala sesuatu yang hidup” (OS. Al-Anbiya' (21): 30). 

Sifat Allah al-Hayy tiga di antaranya di 
rangkaikan dengan sifat-Nya al-Qayyûm, sedang 
dua sisanya tanpa rangkaian sifat yang lain, 
namun konteksnya memberi kesan bahwa Allah 
mengurus dan memenuhi kebutuhan hamba- 
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hamba-Nya, karena itu Dia hendaknya disembah 
dan dimintai pertolongan (QS. Al-Furqan [25]: 
58). 

Perangkaian sifat al-Hayy Allah dengan sifat 
al-Qayyûm ( p $8), yang maknanya adalah “Maha 
berdiri sendiri lagi Maha Mengurus makhluk-makhluk- 
Nya,” atau perangkaiannya dengan uraian yang 
menunjuk “pemenuhan kebutuhan makhluk”, 
memberi isyarat bahwa hidup yang sebenarnya 
bukan sekadar hidup untuk diri sendiri, tetapi 
harus memberi hidup dan sarana kehidupan 
kepada pihak lain. 

Menurut Imam Ghazali, al-Hayy atau Allah 
Yang Maha Hidup adalah al-Fa'al ad-Darrak 
(8435 Juz). Yakni “Maha Pelaku lagi Maha 
Mengetahui/menyadari.” Banyak ulama yang 
mengartikan hidup makhluk sebagai Ma bihi al- 
hissu wal harakah, yakni “sesuatu yang menjadi- 
kan sesuatu, merasa/mengetahui dan bergerak.” 
Yang tidak memiliki pengetahuan, tidak merasa, 
tidak juga dapat bergerak/menggerakkan dirinya 
sendiri, maka ia tidaklah hidup. Pengetahuan 
atau kesadaran adalah menyadari dirinya 
sendiri. Semakin banyak pengetahuan dan 
kesadaran, dan semakin peka perasaan, maka 
semakin tinggi kualitas hidup. Karena itu hidup 
bertingkat-tingkat. 

Ada hidup duniawi dan ada juga hidup 
ukhrawi. Yang ukhrawi lebih tinggi nilainya dari 
yang duniawi—bagi yang hidup di sana—karena 
pengetahuan, kesadaran, dan gerak lebih leluasa 
daripada hidup duniawi. Orang-orang yang 
tersiksa di neraka, hidupnya sangat terbatas, 
bahkan: ((£ 5 Gè Is Í 5) “Mereka tidak mati 
(sehingga terbebaskan dari siksa), tidak pula hidup 
(dengan kehidupan yang nyaman apalagi berkualitas)” 
(OS. Al-A'a (87): 13). 

Hidup duniawi pun bertingkat, ada hidup 
tumbuhan, binatang, manusia, malaikat, dan 
lain-lain. Masing-masing dari jenis-jenis ter- 
sebut, bertingkat-tingkat pula kehidupannya. 

Allah swt. adalah Yang Maha hidup karena 
Dia mengetahui segala sesuatu, hidup-Nya 
langgeng tidak berakhir, bahkan Dia yang 
memberi dan mencabut kehidupan dari yang 
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hidup. Selain-Nya hidup karena dianugerahi 
oleh-Nya hidup, sedang Allah hidup bukan 
karena anugerah. Selain-Nya akan mati. Adapun 
Allah, jangankan mati, tidur atau kantuk pun 
tidak menyentuh-Nya. Demikian, wa Allah A'lam. 
& M. Quraish Shihab & 


HAYYIN (52) 

Kata hayyin (hayyinun) ini berakar pada tiga 
huruf, yaitu ha’ — huruf illat — nun. Di dalam Al- 
Qur'an, kata yang terambil dari akar kata itu 
disebutkan sebanyak 20 kali dengan 11 bentuk 
kata yang berlainan. Kata hayyinun sendiri 
disebutkan sebanyak tiga kali, dua kali di dalam 
bentuk marfu‘, hayyinun ( £y& ), yaitu pada OS. 
Maryam [19]: 9 dan 21, sedangkan lainnya 
disebutkan di dalam bentuk manshub, hayyinan 
(Ča), yaitu pada OS. An-Niir (24): 15 . 

Pada kedua ayat yang pertama, kata 
hayyinun ( 55 ) mengisyaratkan akan kekuasaan 
dan kebesaran Allah yang dengan mudah 
menciptakan seorang manusia, seperti yang 
termaktub di dalam OS. Maryam [19]: 9. Ayat 
tersebut merupakan jawaban atas keraguan 
Nabi Zakaria as. tatkala ia berdoa agar di- 
karuniai seorang anak (OS. Maryam [19]: 3-6), 
padahal ia sendiri telah memasuki usia lanjut, 
sedangkan istrinya adalah seorang yang 
mandul, seperti ungkapan di dalam OS. Maryam 
(19): 8. 

Menurut Ath-Thabari, ungkapan yang 
terkandung di dalam OS. Maryam [19]: 9 tersebut 
merupakan kindyah (sindiran) terhadap ke- 
heranan Zakaria tentang penciptaan manusia 
yang bernama Yahya, sedangkan Allah pernah 
menciptakan manusia lain, yaitu ketika men- 
ciptakan Nabi Adam as. Hal ini seiring dengan 
firman Allah di dalam OS. Al-Insan (76): 1. 

Adapun OS. Maryam [19]: 21 merupakan 
jawaban atas keraguan Maryam tatkala Allah 
akan mengaruniakan seorang anak (OS. Maryam 
(19): 19), sedangkan Maryam sendiri belum 
pernah tersentuh oleh seorang laki-laki dan 
melakukan perzinaan (OS. Maryam (19): 20). 

Menurut Ash-Shabuni, ayat di atas me- 
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ngandung tiga hal, yaitu: keajaiban, pelajaran, 
dan rahmat. Keajaiban yang dimaksud adalah 
terlahirnya seorang manusia yang bernama Isa 
as. dari seorang ibu yang belum bersentuhan 
dengan seorang pria manapun. Yang dimaksud 
dengan pelajaran adalah bahwa penciptaan 
Nabi Isa as. merupakan salah satu tanda 
kebesaran Allah yang harus diimani dan 
diyakini oleh manusia, walaupun hal itu di- 
anggap aneh di mata mereka. Adapun rahmat di 
sini adalah diutusnya Nabi Isa as. untuk memberi 
petunjuk kepada umatnya. 

Kandungan yang terdapat di dalam kedua 
ayat pada OS. Maryam di atas adalah salah satu 
di antara sekian kekuasaan dan kebesaran Allah 
terhadap kehidupan manusia. Di sisi lain, juga 
merupakan salah satu kontribusi terhadap per- 
kembangan ilmu pengetahuan bahwa manusia 
tercipta tidak hanya berasal dari adanya per- 
temuan dua sel telur manusia, melainkan juga 
ada yang tercipta dari seorang ibu yang mandul 
(penciptaan Nabi Yahya as.), ada yang tercipta 
dari seorang ibu yang belum berhubungan 
dengan pria mana pun (penciptaan Nabi Isa as.), 
dan ada pula yang tercipta tanpa didahului oleh 
manusia mana pun (penciptaan Nabi Adam as.). 

Adapun kata hayyin ( „%4 ) pada OS. An-Niir 
(24): 15 adalah berkaitan dengan sikap para 
penyebar kabar palsu, haditsul ifki (SY! 545). 
Khususnya Abdullah bin Ubay bin Salul yang 
menganggap ringan hayyin (z8) dan tanpa 
merasa bersalah akan apa yang mereka kabarkan. 

Sebagaimana yang diutarakan di dalam 
sebuah riwayat dari Bukhari dan Muslim dan 
lainnya yang bersumber dari Aisyah, juga 
riwayat dari Ath-Thabrani yang bersumber dari 
Ibnu Abbas dan Ibnu Umar, serta riwayat dari 
Al-Bazzar yang bersumber dari Abu Hurairah 
dan Ibnu Mardawaih dari Abu Yassar menge- 
mukakan bahwa Rasulullah saw. Apabila akan 
bepergian, ia mengundi terlebih dahulu, siapa 
di antara istrinya yang akan dibawa ikut serta 
di dalam perjalanan tersebut, termasuk ketika 
akan pergi ke medan perang. 

Pada suatu hari (setelah turun ayat hijab) 
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kebetulan Aisyah terundi untuk dibawa ikut 
serta berangkat ke medan perang. Setelah selesai 
peperangan dan ketika di tengah-tengah per- 
jalanan pulang yang telah mendekati kota 
Madinah, Rasulullah memberi izin untuk ber- 
henti sebentar di waktu malam hari. Saat itu 
Aisyah turun dari tandu untuk membuang air. 
Ketika telah sampai di tempatnya, semula ia 
merasa kalungnya tidak ada bersamanya dan ia 
kembali lagi untuk mencari kalung tersebut. 
Lama sekali ia mencari kalung tersebut; sedang- 
kan para pasukan akan berangkat kembali untuk 
meneruskan perjalanan. Saat itu orang yang 
bertugas mengangkat tandu yang ditumpangi 
Aisyah tidak mengira bahwa Aisyah tidak ada 
di sana. 

Di saat kalung tersebut telah ditemukan dan 
kembali ke tempat semula, ternyata para pasukan 
telah berangkat dan meninggalkan tempat terse- 
but. Aisyah duduk istirahat di tempat tersebut 
dengan harapan orang-orang tersebut akan 
kembali untuk mencari dan menjemputnya. Di 
dalam keadaan menunggu jemputan tersebut 
Aisyah mengantuk dan tertidur di dalam keadaan 
duduk. Saat itu Shafwan bin Al-Muattal yang 
tertinggal oleh pasukan karena suatu urusan telah 
sampai di tempat di mana Aisyah tertidur, dan ia 
melihat sebuah bayangan manusia. Ia mengenali 
bayang-an tersebut karena ia pernah melihat 
bayangan serupa saat sebelum turunnya ayat 
hijab. Aisyah terbangun karena mendengar 
ucapan Shafwan, “innâ lillahi wainnâ ilaihi râji'ûn”. 
Saat itu juga Aisyah menutupi wajahnya dengan 
kerudung tanpa mengucapkan sepatah kata pun 
dan ia tidak mendengar ucapan Shafwan kecuali 
apa yang dilontarkan tadi. Kemudian Shafwan 
menyuruh untanya untuk berlutut agar Aisyah 
dapat naik di atasnya, dan ia pun menuntun unta 
tersebut hingga sampai di tempat peristirahatan 
pasukan yang sedang berteduh di tengah hari. Saat 
itulah mulai terdengar kabar bohong tentang 
Aisyah. Betapa menyayat hati Aisyah yang 
menerima fitnah tersebut, sampai-sampai ia 
pernah menangis tanpa henti-hentinya dan tidak 
sempat untuk tidur walau sekejap saja. Bahkan, 
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ada seorang wanita Anshar yang meminta izin 
untuk turut serta menangis sebagai sikap bela duka 
atas apa yang menimpa diri Aisyah. 

Kondisi ini pun turut memicu kerenggang- 
an tali perkawinannya dengan Rasulullah. 
Pernah suatu hari Rasulullah memanggil Ali bin 
Abi Thalib dan Utsman bin Zaid untuk mem- 
bicarakan perceraian beliau dengan Aisyah 
karena saat itu wahyu belum juga turun untuk 
menjernihkan persoalan tersebut. Namun, kedua 
orang tersebut tidak mengutarakan apa pun 
kecuali hal-hal yang baik pada diri Aisyah. Begitu 
pula halnya ketika Rasulullah memanggil 
Barirah, tidak ada hal lain di mata Barirah kecuali 
kehidupan Aisyah dengan ternaknya. 

Sampai suatu ketika, Aisyah berkata 
kepada Rasulullah, “Sekiranya aku mengakui 
bahwa aku melakukan sesuatu, padahal Allah 
mengetahui bahwa aku suci dari perbuatan itu, 
pasti tuan akan memercayai aku. Demi Allah aku 
tidak mendapatkan suatu perumpamaan yang 
sejalan dengan peristiwa ini kecuali apa yang 
diucapkan ayah Yusuf as., ‘Maka kesabaran yang 
baik itulah (kesabaranku). Dan Allah sajalah yang 
dimohon pertolongan-Nya terhadap apa yang kamu 
ceritakan” (OS. Yusuf [12]: 18). 

Kemudian Rasulullah meninggalkan 
Aisyah untuk berbaring di tempat tidur beliau, 
dan Aisyah pun menuju di tempat pembaringan. 
Saat itu Rasulullah belum bisa memejamkan 
mata, lalu duduk di salah satu ruangan rumah 
beliau, belum juga Rasulullah beranjak dari 
tempat duduknya dan tak seorang pun dari seisi 
rumah yang keluar, Allah menurunkan wahyu 
kepada nabi-Nya. Setelah selesai menerima 
wahyu, kalimat yang pertama kali beliau 
ucapkan adalah, “Bargembiralah wahai Aisyah, 
sesungguhnya Allah telah membersihkanmu”. 
Maka, berkatalah ibunya kepada Aisyah, 
“Bangun dan menghadaplah kepadanya”. 
Aisyah berkata, “Demi Allah, aku tidak akan 
bangun menghadap kepadanya, dan tidak akan 
memuji syukur kecuali kepada Allah yang telah 
menurunkan ayat tang menyatakan kesucianku” 
(OS. An-Nur [24]: 11-20). + Ahmad Sudirman Abbas % 
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HAZL (Jj) 
Kata hazl adalah bentuk infinitif dari hazala — 
yahzulu (Y — JP) atau hazila - yahzalu - 
hazlan, huzlan, huzalan (Yay $ - Sig — Ip 
Via, ) yang mengandung arti (1) ‘menjadi lemah 
lagi kurus’ dan (2) 'bergurau/berjenaka dan 
mengigau/berkata tidak keruan' sebagai lawan 
dari jadda ( 4& = bersungguh-sungguh). Kata al- 
hazl (J4) hanya satu kali disebutkan di dalam 
Al-Our'an, yaitu pada QS. Ath-Thâriq [86]: 14, 
wamâ huwa bil-hazl ( J AL Fa ú; = dan sekali-kali 
bukanlah Al-Qur'an senda gurau). Menurut Al- 
Ashfahani, yang dimaksud dengan al-haz! ( J54) ) 
di dalam ayat ini adalah kullu kalâmin lâ tahshîla 
lahû (4f Jaa IS &- setiap perkataan yang 
tidak ada hasilnya sama sekali). As-Samargandi 
dan Az-Zajjaj mengartikannya dengan al-la'b 
(du - main-main), sedangkan menurut As- 
Suyuthi, kata itu berarti al-bithil wal-la'b ( Je 
wal, - kebatilan dan permainan). Dengan 
demikian, ayat di atas mengandung makna Al- 
Qur'a ân laisa huwa bil-bâthil wal-la'b ( < ya a KN Ta 
SERANG f Jei = Al-Qur'an bukanlah kalam yang 
mengandung kebatilan dan permainan). Ayat ini 
merupakan penegasan dari ayat sebelumnya 
mengenai Al-Qur'an sebagai kalam yang benar- 
benar datang dari Tuhan, yang membedakan di 
antara yang hak dan yang batil, bukan kata-kata 
kosong atau dongengan orang-orang terdahulu 
sebagaimana dianggap oleh orang-orang kafir. 
Di dalam ayat sebelumnya (QS. Ath-Thariq 
(86): 13), Allah menyatakan Innahi lagaulun fashl 
(kas Ugal Pd = Sesungguhnya Al-Qur'an itu 
benar-benar firman yang memisahkan di antara 
yang hak dan yang batil). Di samping meng- 
gunakan kata innahi (5) ) dan lagaulun (JB) 
untuk memperkuat kebenaran pernyataan ter- 
sebut, ayat ini juga dikukuhkan dengan sumpah 
oleh Tuhan pada dua ayat sebelumnya (Ayat 11 
dan 12) Was-sama ‘i azatir-raj ‘i wal-ardhi dzdtish-shad' 
( TAr ZE i ik SI LAI, = Demi 
langit yang Hen Jana hujan dan bumi yang 
memunyai tumbuh-tumbuhan). Di dalam 
hubungan ini Al-Maraghi mengatakan bahwa 
Allah menguatkan kebenaran risalah rasul-Nya 
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yang mulia kepada umat manusia dan mengu- 
kuhkan kebenaran Al-Our'an. Pada bagian lain 
dikatakan bahwa yang terpenting di dalam 
masalah ini adalah kebenaran Al-Our'an yang 
dianggap sebagai dongeng oleh orang-orang 
kafir. « Noorwahidah & 


HILYAH (1gb) 

Kata hilyah dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut sembilan kali di dalam Al-Qur'an, di 
antaranya di dalam OS. Al-Kahfi (18): 31, OS. Al- 
Hajj (22): 23, dan OS. Al-Insan [76]: 21. 

Kata hilyah berasal dari kata halaya ( d ), 
terdiri dari huruf, ha ( © ), lam (JJ) dan ya (&). 
Bentuknya bisa bervariasi dari haliya (<Æ ), yah! 
(4) hilyun ( zi>). Hilyatun ( ii ) merupakan 
bentuk jamak dari kata hilyun ( zi> ). 

Ditinjau dari sisi terminologi, kata hilyun 
berarti 'sesuatu yang elok, yang digandrungi 
oleh setiap orang untuk dipakainya'. Arti kata 
hilyah kemudian berkembang menjadi semua 
bentuk perhiasan, baik yang terbuat dari emas, 
perak, mutiara, permata dan lain-lain. 


Hilyah, perhiasan yang didambakan oleh manusia 


Kata hilyah yang disebut di dalam Al- 
Qur'an, pengertiannya sebagai berikut. Pertama, 
‘perhiasan keduniaan’, seperti Allah memberi 
gambaran tentang hasil laut berupa ikan dan 
permata yang bisa dijadikan sebagai perhiasan 
(di dalam QS. An-Nahl (16): 14) atau dari bahan- 
bahan logam yang mereka olah menjadi perhias- 


310 


Himar 


an (di dalam QS. Ar-Ra'd (13): 17); sikap umat 
Nabi Musa sewaktu ditinggalkannya bersama 
saudaranya, Harun. Mereka mengumpulkan 
perhiasan, lalu membuat bentuk unta (di dalam 
QS. Al-A'raf [7]: 148); perbandingan yang 
diberikan Allah terhadap orang-orang kafir 
bahwa Dia tidak membutuhkan anak perem- 
puan yang menginginkan perhiasan (di dalam 
QS. Az-Zukhruf (43): 18); perhiasan yang akan 
dijanjikan oleh Allah di akhirat kelak bagi 
penghuni surga (di dalam QS. Al-Kahf (18): 31, 
QS. Al-Hajj (22): 23, QS. Fathir (35): 33, dan QS. 
Al-Insan (76): 21). Kedua, 'perbedaan keadaan 
air laut, ada yang asin dan ada yang tawar' (di 
dalam OS. Fathir (35): 12). 

Kedua pengertian yang dikemukakan di 
atas sebenarnya tidak keluar dari pokok pe- 
ngertian kata hilyah, yakni sesuatu yang di- 
dambakan oleh manusia, baik itu perhiasan 
maupun air laut yang tawar. Demikian itu karena 
baik perhiasan yang bisa memperelok bentuk/ 
rupa dan penampilan seseorang sehingga 
kelihatan anggun dan cantik, maupun air yang 
tawar merupakan dua hal yang sangat dibutuh- 
kan manusia di dalam kehidupannya. 

& Ahmad Husein Ritonga & 


HIMAR ( jú> ) 

Secara bahasa kata himir berasal dari kata al- 
humrah (merah). Keledai dinamai himar karena 
kulitnya yang kemerah-merahan. Kata himir 
adalah bentuk mufrad (tunggal), bentuk jamak- 
nya ialah hamir ( "2. ), humur ( 342 ), hamarah 
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(375) humr ( 522 ), humir ( $542 ), dan kumûrah 
(235) 

Himir adalah sejenis hewan yang dikenal 
sebagai pembawa barang, baik liar maupun 
jinak, berkaki empat, dan memunyai suara 
keras. Binatang ini agak menyerupai kuda 
jantan (al-hishin, 524i ), tetapi badannya lebih 
kecil, telinganya lebih panjang, ekornya lebih 
pendek. Himir diduga berasal dari daerah 
dataran tinggi Nil dan sejak zaman purbakala 
telah dimanfaatkan oleh manusia. Biasanya 
binatang ini tidak tahan menghadapi suhu yang 
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sangat dingin, tetapi memunyai keunggulan di 
dalam menempuh jalan-jalan poros yang tidak 
rata. Kulitnya sangat kuat sehingga sering kali 
dijadikan bahan pembuat beduk dan alat-alat 
kesenian yang berasal dari kulit. Masa hamilnya 
selama 11 bulan dan hanya melahirkan seekor 
anak sekali lahir. Kadang-kadang umur keledai 
mencapai 50 tahun. Ini dapat diketahui dengan 
memerhatikan giginya sebagaimana halnya 
kuda. Bahkan, gigi keledai lebih kuat daripada 
gigi kuda dan umurnya lebih panjang 1 tahun 
atau 2 tahun daripada umur kuda. Suatu 
keistimewaan yang terdapat pada kuda dan 
keledai ialah kedua jenis binatang ini bisa 
mengawini binatang lain yang tidak sejenis 
dengannya. Hal ini dapat terjadi pada waktu 
keledai berusia sekitar 30 bulan. Di antara 
keledai ada yang kuat membawa beban, ada 
pula yang cepat berlari dan bisa berpacu seperti 
kuda. Suatu hal yang mengherankan dari 
keledai ialah bila ia mencium bau serigala 
niscaya ia akan melemparkan dirinya ke arah 
serigala tersebut karena sangat takut. Maksud- 
nya ingin lari, tetapi malah bertambah dekat 
dengan serigala itu. 

Kata himir di dalam bentuk mufrad (tunggal) 
disebut dua kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di 
dalam OS. Al-Jumu'ah (62): 5 dan OS. Al-Baqarah, 
(21: 259. Di dalam bentuk jamak diulang sebanyak 
tiga kali, yaitu di dalam OS. An-Nahl [16]: 8, OS. 
Luqman [31]: 19, dan OS. Al-Muddatstsir (741: 50. 
Adapun kata humr (merah) disebutkan satu kali, 
yaitu di dalam OS. Fathir [35]: 27. 

Kata himar di dalam OS. Al-Jumu'ah [62]: 5 
berkaitan dengan sikap mental orang Yahudi 
dan kaum Bani Israil yang tidak mengamalkan 
isi kitab Taurat, antara lain mengingkari ke- 
nabian Muhammad saw. Allah mengumpama- 
kan mereka seperti keledai yang membawa 
kitab-kitab yang tebal, tetapi tidak mengetahui 
isinya sama sekali: bahkan, keledai tersebut 
tidak mengetahui apa sesunguhnya yang 
dibawanya itu. 

Kata himir di dalam OS. Al-Baqarah (2): 259 
diungkapkan di dalam konteks pembicaraan 
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mengenai kisah seorang yang ragu-ragu tentang 
kekuasaan Tuhan menghidupkan yang mati. 


& Hasan Zaini * 


HITHTHAH (ib) 
Secara bahasa, menurut Ibnu Faris, kata hiththah 
berasal dari kata haththa (&-— ) yang berarti 
'menurunkan sesuatu dari tempat yang tinggi'. 
Hiththah berarti “meminta kepada Tuhan supaya 
dosa diturunkan/diampuni'. Ibrahim Anis 
Aa hiththah sebagai thalab al-maghfirah 
8 (ai Li = meminta ampun). Kata lain yang 

seasal dengan hiththah ialah hathith (525 ), yang 
berarti 'dadih susu', dan juga berarti 'jerawat'; 
huthbth ( D ) berarti ‘bau busuk’; hathith 
( San ) berarti “unta yang cepat jalannya’; 
hathithah ( ibua ) berarti ‘gadis kecil’; dan 
hathithah (&&s- ) berarti ‘potongan harga’. 

Kata hiththah di dalam Al-Our'an disebut 
dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 58 
dan OS. Al-A'raf [7]: 161. Kata hiththah di dalam 
kedua ayat ini disebut berkaitan dengan kisah 
umat Nabi Musa dan kaum Bani Israil. Tuhan 
menyuruh mereka memasuki Bait Al-Magdis 
dan bertempat tinggal di dalamnya. Mereka 
diboleh-kan memakan hasil buminya dan 
dianjurkan mengucapkan kata hiththah (bebas- 
kanlah kami dari dosa). Namun, sebagian mereka 
mengganti kata tersebut dengan kata lain yang 
tidak dianjurkan. Karena itu, Tuhan menurunkan 
azab kepada mereka. Menurut Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, kata hiththah di sini selain dengan 
makna 'bebaskanlah kami dari dosa', juga ada 
yang mengartikannya dengan gili shawiba 
(Wp 1$'3 = katakanlah kata yang benar). 

Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
makna mengatakan kata hiththah ialah “Berdoa- 
lah kepada Allah agar Allah membebaskan dosa 
kamu, menggugurkan dan mengampuninya. 
Kata hiththah pada mulanya diucapkan oleh 
orang Yahudi. Karena itu, Al-Qur'an mengguna- 
kan kata tersebut. + Hasan Zaini % 


HIZB (Sy) 
Kata hizb ( 3> ) berasal dari akar kata ha, za, ba. 
Menurut Ibnu Faris, semua kata yang akar 
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katanya demikian mengandung arti 'berkumpul- 
nya sesuatu’. Ar-Raghib Al-Ashfahani menjelas- 
kan bahwa al-hizb ( SJ) adalah “kumpulan 
atau kelompok yang memilki ikatan di dalam- 
nya. Atas dasar itu, kumpulan manusia dapat 
disebut kizb (—'— ) seperti diungkapkan di 
dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 53. Demikian pula 
segala sesuatu yang berkumpul dapat disebut ` 
hizb ( 5> ) seperti sekumpulan ayat dan se- 
macamnya. 

Kata kizb (—'— ), bentuk mutsanni-nya 
(yang menunjuk arti dua), hizbain (cs) dan 
bentuk jamaknya, ahzib (iss f) di dalam Al- 
Our'an digunakan sebanyak 20 kali dengan 
rincian delapan kali dengan bentuk mufrad, yaitu 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 56 dan sebagainya, 
satu kali dengan bentuk mutsannâ, yaitu di dalam 
OS. Al-Kahfi (18):12, dan 11 kali dalam bentuk 
jamak yaitu di dalam OS. Haid (11): 17, OS. Ar- 
Ra'd [13]: 36, dan sebagainya. | 

Hizb (w'-) dengan bentuk mufrad atau 
tanggal dipakai baik untuk kelompok yang 
memperjuangkan ajaran Allah maupun ke- 
lompok yang menentang ajaran Allah. Di 
samping itu, digunakan juga untuk menunjuk- 
kan kelompok-kelompok atau firgah-firgah yang 
terdapat pada sebuah kelompok besar. Bentuk 
jamak ahzab ( an pa ), semuanya digunakan 
untuk kelompok yang menentang Allah dan 
rasul-Nya. Adapun penggunaannya dalam 
bentuk mutsanng, hizbain ( -»' ) hanya diguna- 
kan satu kali yang mengacu pada dua kelompok 
yang berselisih tentang lamanya ashhibul-kahfi 
(Hi ex = penghuni goa) tidur. 

— Kata hizb ( Ga) yang mengacu pada 
kelompok yang memperjuangkan ajaran Allah 
ditemukan pada dua tempat dengan meng- 
gunakan ungkapan hizbullah ( 5 Op), yaitu 
pada OS. Al-Ma'idah [5]: 56 dan OS. Al-Mujadilah 
[58]: 22. Ciri khas kelompok ini, sebagaimana 
disebutkan pada kedua ayat tersebut adalah 
percaya kepada Allah dan hari akhirat, menjadi- 
kan Allah dan rasul-Nya serta orang-orang 
yang beriman sebagai penolong, dan tidak 
menjalin hubungan kasih sayang dengan orang 


312 


Hizb 


yang menentang Allah dan rasul-Nya meskipun 
mereka adalah orang tua, anak, saudara atau 
keluarga dekat lainnya. 

Adapun kata kizb (—'-— ) yang menunjuk 
pada kelompok yang menentang ajaran Allah 
menggunakan ungkapan hizb as-syaithan 
(el OS; = kelompok setan), kata tersebut 
juga terdapat pada dua tempat, yaitu pada OS. 
Al-Mujadilah (58): 19 dan OS. Fathir (35): 6. Di 
dalam surah pertama dinyatakan bahwa orang- 
orang yang memusuhi Islam itu telah dikuasai 
oleh setan dan dijadikan lupa mengingat Allah 
sebunggai mereka dianggap sebagai hizb as-syaithan 
(A 25> = kelompok setan). Pada OS. Fathir 
tersebut, diingatkan bahwa setan itu betul-betul 
musuh, kita diminta menjadikannya musuh 
karena setan itu benar-benar hanya mengajak 
pengikutnya menjadi penghuni neraka. 

Kata kizb (»'- ) yang mengacu ke kelom- 
pok-kelompok yang timbul pada pengikut rasul 
terdapat pada dua tempat, yaitu pada OS. Al- 
Mu'minin [23]: 53 dan OS. Ar-Rim [30]: 32. Di 
dalam ayat pertama dinyatakan bahwa para 
pengikut Rasulullah yang menjadikan agama 
mereka yang sebenarnya satu, terpecah-belah 
menjadi beberapa pecahan dan tiap-tiap golong- 
an merasa bangga dengan apa yang ada pada 
sisi mereka masing-masing. Ayat kedua men- 
jelaskan salah satu sifat orang musyrik, yaitu 
memecah-belah agama mereka. 

Selanjutnya kata ahzib ( ii ) yang di- 
gunakan lebih banyak di dalam Al-Qur'an, 
semuanya mengacu ke kelompok yang mem- 
bangkang terhadap rasul mereka. Kelompok 
yang dimaksud terkadang mengacu pada kelom- 
pok ahlulkitab yang mengadakan/membentuk 
konspirasi dengan kaum musyrik untuk mengha- 
dapi Nabi Muhammad saw. dan pengikutnya 
seperti yang terdapat di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
36. Terkadang juga menunjuk pada kaum kuffar 
Ouraisy yang bekerja sama dengan Yahudi dan 
orang-orang munafik untuk memerangi umat 
Islam: hal ini terdapat di dalam OS. Al-Ahzab 
[33]: 20 dan 22. Terkadang juga mengacu pada 
kaum Yahudi dan kelompok kaum Nasrani yang 
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bersatu melawan Nabi seperti di dalam OS. 
Maryam (19): 37, dan terkadang menunjuk pada 
umat-umat terdahulu yang menentang rasul 
mereka, seperti yang terdapat dalam OS. Shid 
(88J:11 dan 13, OS. Az-Zukhruf (431: 65, OS. Ghafir 
(40): 5 dan 30. 

Kata ahzib ( Si Si - golongan yang ber- 
sekutu), merupakan nama surah yang ke tiga 
puluh tiga di dalam Al-Qur'an. Ia terdiri atas 73 
ayat, termasuk golongan surah-surah Madaniyah, 
diturunkan sesudah QS. Ali Imran. Dinamai al- 
ahzib ( an pa - golongan-golongan yang ber- 
sekutu) karena di dalam surah tersebut terdapat 
beberapa ayat, yaitu Ayat 9 sampai dengan Ayat 
27 yang berhubungan dengan peperangan Al- 
Ahzab, yaitu peperangan yang dilancarkan oleh 
orang-orang Yahudi, kaum munafik dan orang- 
orang musyrik terhadap orang-orang mukmin 
di Madinah. Mereka telah mengepung rapat 
orang-orang Mukmin sehingga sebagian dari 
mereka telah berputus asa dan menyangka 
bahwa mereka akan dihancurkan oleh musuh- 
musuh mereka itu. 

Ini adalah suatu ujian yang berat dari Allah 
untuk menguji sampai di mana teguhnya ke- 
imanan mereka. Akhirnya Allah mengirimkan 
bantuan berupa tentara yang tidak kelihatan 
dan angin topan, sehingga musuh-musuh itu 
menjadi kacau balau dan melarikan diri. 

Pokok-pokok isinya adalah (1) keimanan: 
cukuplah Allah saja sebagai pelindung: takdir 
Allah tidak dapat ditolak: Nabi Muhammad saw. 
adalah contoh teladan yang paling baik: Nabi 
Muhammad saw. adalah rasul dan nabi yang 
terakhir, hanya Allah saja yang mengetahui bila 
terjadinya kiamat. (2) hukum-hukum: hukum 
zhihar, kedudukan anak angkat: dasar waris 
mewarisi dalam Islam ialah hubungan nasab 
(pertalian darah): tidak ada iddah bagi perem- 
puan yang ditalak sebelum dicampuri; hukum- 
hukum khusus mengenai perkawinan Nabi dan 
kewajiban istri-istrinya, larangan menyakiti 
hati Nabi. (3) kisah-kisah: perang Ahzab (Khandag 
= parit): kisah Zainab binti Jahsy dengan Zaid; 
memerangi Bani Ouraizhah. (4) dan lain-lain: 
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penyesalan orang-orang kafir di akhirat karena 
mereka mengingkari Allah dan Rasul-Nya; sifat- 
sifat orang munafik. + Muhammad Wardah Agil & 


HUBB (5) 
Kata hubb ( a ) merupakan bentuk mashdar dari 
habba — yuhibbu (1 »!—£ &) yang berarti 
‘kecenderungan hati kepada sesuatu’. Ke- 
cenderungan itu dapat berupa keinginan yang 
timbul karena adanya manfaat yang bisa di- 
peroleh daripadanya dan bisa pula karena 
adanya persamaan persepsi satu sama lain. Kata 
ini di dalam Al-Qur'an disebut sembilan kali, 
antara lain di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 165, QS. 
Ali “Imran [3]: 14, dan QS. Yiisuf (12): 30. Kata 
lain yang seasal dengan kata itu adalah mahabbah 
(35. ) di dalam OS. Thaha [20]: 39, ahibba' ( 21) 
di dalam OS. Al-MS'idah [5]: 18, dan ahabbu 
(¿Í ) yang disebut tiga kali. Kata hubb dan 
mahabbah, menurut sebagian ahli, berasal dari 
kata ahabba — yuhibbu (? — £ &t). 

OS. Al-Bagarah (2): 165, OS. Ali “Imran (3): 
14, dan OS. Yiisuf (12): 30 menggambarkan ke- 
cenderungan hati yang timbul karena adanya 
sesuatu yang menyenangkan. Di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 165, dikemukakan dua macam objek 
kecenderungan hati manusia dengan latar 
belakang yang berbeda. Orang-orang yang tidak 
beriman, baik orang-orang kafir maupun orang- 
orang munafik, mencintai makhluk sama seperti 
kecintaannya kepada Allah, sedangkan orang- 
orang beriman lebih mencintai Allah daripada 
yang lain. Obyek kecintaan atau kecenderungan 
seseorang secara umum diungkapkan di dalam 
OS. Ali “Imran (3): 14, yaitu kecenderungan 
kepada wanita (lawan jenis), anak-anak, harta 
benda, seperti emas dan perak, kuda pilihan, 
binatang ternak, dan sawah-ladang. Akan tetapi, 
ujung ayat ini memperingatkan supaya manusia 
tidak sampai dilalaikan oleh kesenangan yang 
bersifat sementara itu dan melupakan persiapan 
dirinya untuk mencapai kesenangan abadi di 
dalam kehidupan yang abadi pula di surga nanti. 
Kata zuyyina (¿%5 ) di dalam ayat ini berarti 
‘dihiasi’ atau ‘dijadikan indah’. Dengan demikian, 
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kesenangan hidup di dunia ini bersifat semu dan 
sementara. 

OS. Al-Baqarah [2]: 177 dan OS. Al-Insan 
(761: 8 menggambarkan kecenderungan hati 
manusia kepada sesuatu karena adanya manfaat 
yang bisa diperoleh daripadanya. Salah satu 
tanda dari perbuatan yang baik diungkapkan di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 177, yaitu memberi- 
kan sebagian dari harta yang dicintai oleh 
seseorang kepada orang-orang yang membutuh- 
kan, seperti karib kerabatnya, anak-anak yatim, 
orang-orang miskin, para pengemis, dan untuk 
keperluan memerdekakan budak (keperluan 
sosial). Pemberian itu dilakukan secara ikhlas, 
tanpa mengharapkan imbalan dan ucapan 
terima kasih, seperti yang diungkapkan oleh OS. 
Al-Insan [76]: 8. Kata ‘alâ hubbihi ( «> ‘jẹ ) di 
dalam kedua ayat ini berarti ‘harta yang sangat 
dicintai oleh pemiliknya’. 

Kata hubban di dalam QS. Al-Fajr (89): 20 
dirangkaikan dengan kata sifat jamman ( Ós ) 
sehingga menjadi hubban jamma ( $4 & ) yang 
berarti ta'kid ( XSV ), yaitu kata penegas inna pada 
awal Ayat 8 dari OS. Al-'Adiyat (100) dan Ia ( 5) 
yang dirangkaikan dengan predikat kalimatnya 
sehingga menjadi lasyadid ( 5x3 ) menegaskan 
satu kepastian bahwa manusia itu benar-benar 
mencintai harta yang banyak. Kecenderungan 
hati seseorang terhadap harta, seperti yang 
digambarkan oleh kedua ayat ini, menyebabkan 
pemiliknya bersikap kikir dan rakus. 

Kata kerja yuhibbu yang tidak dirangkaikan 
dengan lâ ndfiyah (1S Y), yaitu partikel yang 
digunakan untuk menyatakan tidak, dan me- 
nempatkan lafzhul-Jalalah (isi) É) sebagai 
subjek kalimat di dalam Al-Qur'an disebut 13 
kali, antara lain, di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
222. Dari ayat-ayat ini, dapat dipahami bahwa 
Allah mencintai orang-orang yang bertaubat, 
membersihkan diri, bertakwa, berbuat baik, 
sabar, berserah diri kepada Allah, dan bersikap 
hati-hati. Ungkapan bahwa “Allah mencintai 
hamba-Nya” berarti Dia memberikan nikmat, 
keridaan, dan pahala kepada mereka, sedangkan 
ungkapan bahwa “Allah tidak mencintai (Id 
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yuhibbu -? 3 Y) hamba-Nya" karena perbuat- 
an-perbuatan tertentu yang mereka lakukan, 
disebut 19 kali, berarti Dia murka, tidak meridhai 
perbuatan-perbuatan tersebut, dan mengazab 
para pelakunya. 

— Di dalam QS. Ali Imran [3]: 31, terdapat 
penegasan bahwa salah satu di antara tanda- 
tanda kecintaan manusia kepada Allah ialah 
memperingatkan jika ada orang-orang beriman, 
kemudian murtad. Ungkapan bahwa “mereka 
mencintai Allah” berarti mereka mengakui 
kemahakuasaan-Nya, dan selalu berusaha men- 
dekatkan diri kepada-Nya dengan jalan menaati 
perintah-perintah-Nya. + Zulfikri % 


HUDA (644) 

Akar kata ini berasal dari kata hadi ( s4% ) yang 
di dalam pengertian bahasa berarti ' memberi 
petunjuk’. Kata huda (3x ) biasanya juga disebut 
dalam bahasa Indonesia dengan ‘hidayah’ yang 
secara leksikal berarti 'petunjuk yang diberikan 
secara halus dan lemah lembut'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata huda (s3) dan 
kata lain yang seasal dengan itu disebut 306 kali. 
Kata ini muncul di dalam berbagai bentuk dan 
di dalam konteks yang bermacam-macam. 

Pertama, ia tampil di dalam bentuk fi! madhi 
(kata kerja lampau) dan segala bentukannya, 
contoh di dalam OS. Al-Baqarah (2): 143 dan OS. 
Adh-Dhuha [93]: 8. Pada ayat yang disebutkan 
terdahulu kata hadi diungkapkan di dalam 
konteks perpindahan arah kiblat dari Bait Al- 
Magdis/Masjid Agsha ke Ka'bah/Baitullah di 
Masjid Haram. Ketika Nabi saw. berada di Mekah, 
di tengah-tengah kaum musyrikin, beliau 
berkiblat ke Bait Al-Magdis, tetapi setelah pindah 
ke Madinah, di tengah-tengah orang Yahudi dan 
Nasrani, Nabi saw. diperintahkan mengubah 
arah kiblat ke Ka'bah. Maksudnya, memberi 
penjelasan bahwa di dalam shalat bukanlah arah 
Bait Al-Magdis atau Ka'bah yang menjadi tujuan, 
melainkan menghadapkan diri kepada Allah. 
Kaum Muslim yang tidak dapat memahami 
maksud pe-nindahan tersebut merasa sangat 
berat melakukannya. Berbeda halnya dengan 
merek: „ang mendapat huda ( 534 ). Di sini huda 
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Melalui ajaran agama, Allah memberikan hidayah kepada 
hamba-Nya yang taat. 


(as) berarti ‘petunjuk Allah berupa pengeta- 
huan yang benar mengenai sesuatu'. Adapun di 
dalam ayat kedua, kata hada diungkap di dalam 
konteks Nabi sedang bingung karena wahyu 
terputus turunnya. Lalu, orang-orang musyrik 
mengira Nabi telah ditinggalkan Tuhannya. Kata 
hadi di sini juga berarti ‘pengetahuan yang 
benar', yaitu bahwa apa yang diperkirakan 
kaum musyrikin itu tidak benar adanya. 

Kedua, di dalam bentuk fil mudhiri' (kata 
kerja yang menunjukkan masa sekarang dan 
akan datang) dengan segala bentukannya. 
Contoh di dalam QS. Asy-Syira (42): 52. 

Ketiga, di dalam bentuk fil amr (kalimat 
perintah). Contoh OS. Al-Fatihah (1): 6 dan OS. 
Shad [38]: 22. Keduanya di dalam bentuk doa: 
yang pertama doa yang diajarkan kepada Nabi 
Muhammad saw. dan umatnya, sedangkan yang 
kedua adalah doa yang diucapkan oleh pengikut 
Nabi Daud as. 

Keempat, di dalam bentuk ism fâʻil (yang 
menunjukkan pelaku), seperti di dalam OS. Az- 
Zumar [39]: 23 dan OS. Al-Hajj (22): 54. 

Kelima, di dalam bentuk mashdar (infinitif) 
seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 5 dan OS. 
Al-Isra' [17]: 2. 

Di dalam berbagai bentuk yang disebutkan 
di atas, kata huda ( 534 ) mengandung dua unsur 
pokok: pertama, petunjuk kepada apa yang 
diharapkan dan kedua, disampaikan atau 
diberikan secara lemah lembut dan halus. 
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Para ulama membagi huda ( 34 ) atau 
hidayah Allah swt. menjadi empat macam. 
Pertama, hidayah yang secara umum diberikan 
kepada manusia berakal, berupa kemampuan 
menalar, kecerdasan, dan ilmu pengetahuan, 
seperti diungkap di dalam QS. Thaha (20): 50. 

Kedua, hidayah yang diberikan kepada 
manusia melalui perantaraan para nabi, berupa 
ajaran agama. Hidayah ini lebih tinggi ting- 
katannya dari yang pertama. Ini dikemukakan, 
antara lain, pada QS. Al-Anbiya' (21): 73. 

Ketiga, hidayah berupa taufik yang 
khusus diberikan kepada orang tertentu. Jenis 
hidayah ini, antara lain, dapat dilihat pada QS. 
Muhammad [47]: 17, QS. At-Taghabun [64]: 11, 
OS. Yiinus (10): 9, OS. Al-'Ankabit [29]: 69, QS. 
Maryam (19): 76, dan QS. Al-Baqarah [2]: 213. 
“Allah memberi petunjuk orang-orang yang 
beriman kepada kebenaran tentang hal yang 
mereka perselisihkan itu dengan kehendak-Nya. 
Allah selalu memberi petunjuk orang yang 
dikehendaki-Nya kepada jalan yang lurus.” 

Keempat, hidayah yang akan diberikan di 
akhirat, berupa kenikmatan surgawi. Inilah 
hidayah yang paling tinggi tingkatannya, seperti 
yang disebut di dalam OS. Muhammad (47): 5 
dan OS. Al-A'raf [7]: 43. 

Dari segi lain hidayah dapat pula dibagi 
menjadi dua macam, yaitu hidayah yang 
bersifat umum dan hidayah yang bersifat 
khusus. Hidayah umum adalah hidayah yang 
dianugerahkan Tuhan kepada manusia, berupa 
ajaran agama melalui para rasul dan nabi atau 
yang diketahui manusia melalui kemampuan 
akalnya. Ini dikemukakan, antara lain, pada OS. 
Asy-Syira (421: 52 dan OS. Al-Oashash [28]: 56. 
Hidayah khusus, yaitu kemampuan aktual yang 
dianugerahkan Allah swt. kepada manusia 
tertentu yang dikehendaki-Nya sehingga 
mereka dapat melaksanakan hidayah yang 
umum tersebut. Hidayah jenis kedua ini 
dinyatakan, antara lain pada OS. Ali Imran [3]: 
86 dan OS. An-Nahl (16): 107. + Ahmad Thib Raya * 


Kajian Kosakat 


Hufrah 


HUFRAH (54 ) 

Kata hufrah adalah bentuk mashdar dari hafara, 
yahfiru, hafran wa hufratan (5s (jim "km jim ). 
Menurut Ibnu Faris, kata ini memunyai dua arti 
asal, yaitu 'menggali' atau 'melubangi sesuatu', 
dan 'awal pekerjaan’. Menurut Ibrahim Anis dan 
Muhammad Ismail Ibrahim, hufrah berarti 
‘lubang yang terdapat di bumi/di tanah atau 
lainnya'. Kata hafaral-ardha ( Sai á> ) berarti 
ahdatsa fihâ hufrah (555 G5 Sat -ia membuat 
lubang di bumi). Contoh pemakaian makna 
kedua (awal pekerjaan) ialah raja'a “ala hâfiratih 
(s3 Ie Lg - ja kembali kepada keadaan 
sebelumnya/semula). Kata lain yang seasal 
dengan hufrah adalah al-haffar ( "G3 1- orang yang 
pekerjaannya menggali tanah, termasuk juga 
tukang gali kubur, dan juga orang yang me- 
lubangi dan memahat kayu untuk dijadikan 
perhiasan). Al-haffarah (5431 = alat mekanik 
yang digunakan untuk mengeksploitasi minyak 
bumi dan lainnya), al-hafir (1441 = telaga yang 
luas dan juga berarti kuburan). Kuku kuda 
disebut kâfir (735 ) karena terbenam ke dalam 
tanah. 

Kata hufrah disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Ali Imran [3]: 103. 
Kata al-hdfirah ($ 5G) juga disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. An-Nazi at [79]: 10. 

Kata al-hufrah di dalam OS. Ali Imran [3]: 
103 disebut berkaitan dengan keadaan umat 
zaman jahiliyah, yang hidup di dalam keadaan 
bermusuhan, lalu Allah menjalin tali per- 
saudaraan di antara mereka. Ketika itu mereka 
sudah berada di pinggir lubang/jurang api 
neraka, lalu Allah menyelamatkan mereka. 

Kata hafirah di dalam OS. An-Nazi'at [79]: 
10 berkaitan dengan perkataan orang kafir pada 
hari kiamat, apakah mereka benar-benar dikem- 
balikan kepada kehidupan yang semula. Ketika 
orang-orang kafir mendengar adanya hari 
kebangkitan sesudah mati, mereka merasa heran 
dan mengejek sebab menurut keyakinan mereka 
tidak ada hari kebangkitan itu. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, maksud 
ayat ini ialah “Adakah kami hidup kembali 
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setelah mati?” Sebagian ulama, demikian tambah 
Ar-Raghib, mengartikan al-hifirah dengan 
‘kubur’ (lubang yang dibuat di dalam tanah 
untuk menempatkan mayat). Maka, makna ayat 
ini ialah “Adakah kami dikembalikan, padahal 
kami berada di dalam kubur?” yakni mati. Selain 
itu, ada juga orang yang mengartikannya sebagai 
‘tua bangka’ atau ‘usia lanjut’. + Hasan Zaini & 


HUMAZAH (54h ) 

Kata humazah berasal dari akar kata hamaza — 
yahmizu (yahmuzu) — hamuzan ( CAK) "asi ah 
pn ). Di dalam Al-Qur'an disebut tiga kali, 
tersebar di dalam tiga surah Makkiyah, dan tiga 
ayat. 

Makna umum dari kata al-hamzu ( 7A) 
adalah ‘menekan’ dan ‘memeras’. Kemudian kata 
ini juga digunakan dengan arti 'membanting', 
'mendorong', dan 'mencela'. 

Menurut Al-Ashfahani, di dalam Mufradit 
fi Gharibil-Our'in, kata al-hamzu seperti al-'asr 
(taadi ) berarti ‘menekan’. Hamzul-insan ( pa 
oLSY) ) adalah "mengumpat dan memfitnah’. 
Seseorang disebut juga dengan rajulun hâmiz 
(B6 J5) hammiz (“G5 ) dan hammizah (565) 
sebagai-mana yang terdapat di dalam OS. Al- 
Qalam [68]: 11, hammdzin masysya'in bi namim 
(sa KEM 745 = yang banyak mencela, yang ke 
sana kemari menghamburkan fitnah). 

Orang-orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah, yang suka mengumpat dan memfitnah 
disebut hammaz (5 ) (OS. Al-Oalam [68]: 11). 

Godaan setan (bisikan-bisikannya) disebut 
hamazit (wax) sebagaimana yang terdapat di 
dalam OS. Al-Mu'minin (23): 97. 

OS. Al-Humazah di dalam perurutannya 
di dalam mushhaf, terletak pada urutan ke 104 
setelah OS. Al-'Ashr (103). 

Kandungan OS. Al-Humazah [104] ialah 
penjelasan tentang orang yang mengisi waktu- 
nya dengan mengumpat dan mencela, dan 
mengumpulkan harta tetapi tidak menafkahkan- 
nya di jalan Allah. 

Para pakar bahasa membedakan di antara 
pengertian al-humazah ( Aa ) dengan al-lumazah 
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( al ). Al-humazah adalah orang yang mencela 
atau mencaci di depan orang yang bersangkutan, 
sedangkan al-lumazah adalah orang yang me- 
nyebutkan aib seseorang di belakangnya. 

Fakhrur-Razi mengemukakan beberapa 
pendapat tentang pengertian kata al-humazah dan 
al-lumazah, di antaranya 1) pendapat Ibnu Abbas 
bahwa al-humazah adalah pengumpat dan pemfit- 
nah, sedangkan al-lumazah artinya pencela, 2) 
pendapat Abu Zaid, al-humazah ialah pencela 
dengan menggunakan tangan, sedangkan al- 
lumazah dengan lidah, 3) menurut Abul-Aliyah, 
al-humazah berhadapan, tetapi al-lumazah tidak 
berhadapan, 4) al-humazah terang-terangan, 
sedangkan al-lumazah secara sembunyi-sem- 
bunyi dengan alis dan mata, 5) al-humazah dan 
al-lumazah manusia menggelarkannya kepada 
sesuatu yang tidak disenangi, dan yang ter- 
masuk kategori ini adalah orang yang suka 
menceritakan perkataan, perbuatan, dan sifat- 
sifat seseorang untuk ditertawakan. 

Walaupun ada bermacam-macam versi 
tentang pemahaman kata di atas, dapat diambil 
inti bahwa asalnya adalah ‘memfitnah dan 
mencela’, baik dilakukan secara terang-terangan 
maupun sembunyi-sembunyi. 

Dapatlah disimpulkan dari ketiga ayat 
yang memuat kata itu, ternyata Al-Qur'an 
menggunakannya di dalam konteks yang ber- 
beda-beda; di dalam dua ayat dipahami dengan 
arti “pencela' atau 'pengumpat (QS. Al-Humazah 
(104): 1 dan QS. Al-Qalam [68]: 11), sedangkan 
satu ayat digunakan di dalam arti ‘godaan’ atau 
‘bisikan’ (QS. Al-Mu'minin [23]: 97). 

& Afraniati Affan & 


HUNAIN ( 2») 

Hunain adalah nama suatu lembah yang indah, 
terletak di sebuah kawasan perbukitan di antara 
Mekah dan Thaif. Jaraknya dari Mekah sekitar 
14 mil ke arah Arafah. 

Di Hunain pernah terjadi pertempuran 
yang dikenal dengan nama “pertempuran 
Hawazin”, yang terjadi pada bulan Syawal 
tahun kedelapan sesudah hijrah, sekitar sebulan 
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setelah terjadi Fath Makkah (Xx zï = penaklukan 
Mekah). Pada peristiwa itu jumlah pasukan 
Islam mencapai 12.000 orang dan jumlah lawan 
mencapai 4.000 orang. 

Terjadinya pertempuran itu dilatar- 
belakangi oleh adanya informasi yang sampai 
kepada suku Hawazin dan Tsaqif. Mereka men- 
dengar bahwa kaum Muslim telah menaklukkan 
Mekah. Mereka takut kalau-kalau kaum Muslim 
dengan tiba-tiba menyerang dan menaklukkan 
mereka. Maka, mereka bersiap-siap melakukan 
penyerangan ke Mekah dengan mengandalkan 
kekuatan militernya. Rencana dan persiapan 
mereka itu terdengar oleh Nabi; maka, beliau 
disertai pasukan berjumlah besar bergerak 
menghadapi mereka. Orang-orang Hawazin dan 
Tsaqif itu berkumpul di lembah Hunain; maka, 
terjadilah pertempuran antara pihak musyrik 
dan pihak Islam itu di lembah ini. 

Kata Hunain disebut sekali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu pada QS. At-Taubah [9]: 25, yang 
berbunyi, 
naa an Jaa SA 
(Lagad nasharakumullih fi mawâthina katsirah wa 
yauma hunain idz a'jabatkum katsratukum) 
“Sesungguhnya Allah telah menolongmu (wahai kaum 
mukmin) di banyak medan peperangan, dan (ingatlah) 
peperangan Hunain, di kala kamu menjadi congkak karena 
jumlahmu yang banyak.” 


Peristiwa di Hunain ini menjadi penting 
karena adanya sebab dan akibat tertentu 
sebagaimana disebutkan di dalam ayat itu. 
Sebab turunnya ayat itu, menurut satu riwayat 
adalah ketika itu ada seorang sahabat berkata 
kepada Nabi, “Wahai Rasulullah, kita tak 
mungkin terkalahkan hari ini karena jumlah kita 
unggul.” Yang dimaksud oleh orang itu adalah 
jumlah pasukan Islam yang sangat besar, sekitar 
12.000 personel, dan ia bangga dengan banyak- 
nya manusia itu. Lalu, Rasulullah berdiri untuk 
mengingatkan mereka. Akan tetapi, mereka 
cenderung berpegang pada pendapat orang 
tersebut dan mereka pun berhamburan tidak 
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menghiraukan seruan Rasulullah. Hanya be- 
berapa orang saja yang tetap tunduk dan setia 
mengikuti seruan beliau. Di antara orang-orang 
yang mendengarkan seruan beliau adalah Al- 
Abbas, Abu Sufyan bin Al-Hars, dan Aiman bin 
Ummi Aiman. 

Sementara itu, tentara Islam beranggapan 
dengan jumlah mereka yang lebih besar di- 
banding musuh yang hanya berjumlah sekitar 
4.000 orang itu, banyak di antara mereka yang 
mundur bercerai-berai untuk memperebutkan 
harta rampasan. Maka, ketika mereka terlena, 
secara tiba-tiba musuh melancarkan serangan 
dengan melepaskan anak panah secara bertubi- 
tubi sehingga tentara Islam mengalami keka- 
lahan. 

Mengetahui kenyataan seperti itu, 
Rasulullah berdiri menyeru seluruh kekuatan 
Islam dan mereka pun menyambut seruan 
Rasulullah itu. Setelah itu, Allah menurunkan 
bantuan-Nya berupa pasukan malaikat sehingga 
akhirnya mereka dapat mengalahkan kaum 
musyrik. Pertolongan yang diberikan itu ter- 
ungkap di dalam lanjutan ayat di atas, yaitu di 
dalam OS. At-Taubah (9): 26, yang berbunyi, 

Iph Lag aa ii 

UAN hy 

(tsumma anzalallah sakinatahh ‘alâ rasalihi wa 'alal- 
mu minin wa anzala junidin lam tarauha) 

“Lalu Allah menurunkan ketenteraman kepada rasul-Nya 

dan kepada orang-orang mukmin. Dan Dia menurunkan 


bala tentara yang tak terlihat olehmu.” 


Sebuah riwayat menyatakan bahwa pada 
peperangan Hunain itu jumlah tentara malaikat 
yang diperbantukan kepada Rasulullah menca- 
pai 5.000, sebagaimana tersebut di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 125, yang berbunyi, 

D D CHE uk an LE 1 Tar, Ers 
PI PSDA AA a Se 153 Tania ol Ih 
(bala in tashbirû wa tattagi wa ya'tûkum min faurihim 
hâdzâ yumdidkum rabbukum bi khamsati âlâfin minl- 


malâikah musawwimin) 
“Tentu, jika kamu bersabar dan bertakwa, dan mereka 
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datang menyerang kamu seketika itu juga, pasti Allah 
memberi bantuan (pasukan) dengan jumlah 5.000 
malaikat yang bertanda.” 


Peristiwa Hunain ini menjadi pelajaran 
berharga bagi kaum Muslim, yang sebagian di 
antara mereka terlena oleh jumlah personil yang 
besar, dan mereka lupa bahwa kemenangan itu 
sesungguhnya datang dari Allah, yang diberikan 
oleh-Nya kepada siapa saja yang Dia kehendaki. 
+ Aminullah Elhady % 


HURR (2) 

Kata hurr di dalam berbagai bentuknya disebut 
15 kali di dalam Al-Our'an, di antaranya di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 92 dan OS. Al-Ma'idah 
(5): 89. Di dalam tulisan, kata hurr terdiri dari 
huruf ha (Z ), dan ra (JJ) yang bertasydid 
(ganda). Dari kata itu dibentuk kata tahrir (25 ), 
muharraran (“5x5 ), harir ("$ ), dan lain-lain. 
Secara terminologi kata tersebut bermakna 
'panas', sebagai lawan dari dingin. Kondisi 
panas, baik yang datang dari dalam, berupa 
panasnya suhu badan karena sakit yang dialami 
atau meningkatnya emosi seseorang, maupun 
pengaruh dari luar berupa panas matahari atau 
api yang membara, akan membuat orang bebas 
bergerak tanpa ada hambatan. 

Kata hurr juga bisa berarti “memerdekakan 
hamba sahaya' karena kondisi mereka menjadikan 
ia memiliki kebebasan untuk melakukan sesuatu 
tanpa harus mematuhi secara penuh semua 
perintah tuannya. Selain itu, kata hurr juga diguna- 
kan bagi batu yang menghitam akibat sengatan 
matahari, atau terhadap situasi peperangan yang 
telah memanas/berkecamuk sehingga antara 
teman dan lawan telah membaur menjadi satu 
dan sudah sulit membedakannya. 

Makna lain yang dapat dipahami dari kata 
hurr adalah “sesuatu yang menyalahi pengabdi- 
an (tidak mengabdi lagi) sehingga ia dianggap 
tidak mengalami cacat dan kekurangan'. Juga 
digunakan terhadap sebidang tanah yang tidak 
berpasir karena orang akan merasa bebas untuk 
menjadikannya sebagai lahan apa saja, termasuk 
pertanian. Bila kata hurr dihubungkan dengan 
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konteks pembicaraan ayat Al-Our'an maka, 

paling tidak, ditemukan empat pengertian yang 

saling berbeda. 

1. Memerdekakan hamba, sebagai suatu sanksi 
bagi pembunuhan tidak sengaja (di dalam OS. 
An-Nisa [4]: 92). Hal yang sama juga diwajib- 
kan bagi pelaku sumpah palsu, (seperti di 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 89). Juga sanksi bagi 
seseorang yang rujuk dari ungkapan zhihir 
yang dikemukakannya bagi istrinya (di dalam 
OS. Al-Mujadilah (58J: 3) dan tuntutan 
kesamaan derajat di dalam pelaksanaan 
gishas di antara yang sama-sama merdeka 
(seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 178). 

2. Berkhidmat khusus untuk Bait Al-Magdis (di 
dalam OS. Ali “Imran [3]: 35). Orang bebas 
melakukan berbagai kegiatan keagamaan apa 
saja di dalam Bait Al-Magdis. 

3. Panas, sebagai lawan dari dingin, dapat 
dilihat di dalam OS. At-Taubah [9]: 81, atau 
fungsi pakaian yang mampu melindungi 
seseorang dari sengatan panas matahari (di 
dalam OS. An-Nahl [16]: 81) dan panas 
karena tidak mendapat perlindungan dari 
Allah, sebagai suatu kondisi di akhirat (di 
dalam OS. Fathir (35): 21). 

4. Pakaian sutera, yang diberikan kepada orang- 
orang yang masuk ke surga kelak di akhirat 
(di dalam OS. Al-Hajj [22]: 23 dan OS. Al- 
Insan (76): 12). Pakaian sutera adalah pakaian 
yang lembut dan dapat menangkal rasa 
panas bagi para pemakaiannya, juga mem- 
berikan kebebasan bergerak bagi pemakainya 
karena tidak merasa terkekang untuk mela- 
kukan berbagai kegiatan. 


Perbedaan pengertian kata hurr yang 
terdapat di dalam beberapa tempat di dalam Al- 
Our'an sangat ditentukan oleh konteks pem- 
bicaraan. Namun, semua pengertian tersebut 
dapat dikembalikan pada pengertian asalnya, 
yaitu 'panas' sebagai lawan dari dingin. 

Semua pengertian, memerdekakan, ber- 
khidmat secara khusus untuk Baitu Al-Magdis, 
dan pakaian sutera, semuanya akan memberikan 
kehangatan dan/atau kebebasan bagi orang yang 
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mengalaminya untuk berbuat secara bebas 
tanpa dikekang oleh pengaruh lain. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


HUTHAMAH ( 44b ) 

Kata huthamah berasal dari kata hathama - 
yahthimu — hathman (GBS — bw — dex). Di 
dalam berbagai bentuknya -baik bentuk kata 
kerja maupun kata benda- kata tersebut di dalam 
Al-Our'an disebut enam kali, tersebar di dalam 
lima surah (empat surah Makkiyah dan satu surah 
Madaniyah) dan enam ayat. 

Di dalam kitab Lisinul-'Arab, disebutkan 
bahwa kata al-hathm berarti 'pecah/hancur', di 
dalam wujud apa saja seperti pecahnya sesuatu 
yang kering. Di antara neraka ada juga yang 
dinamai huthamah karenaia menghancurkan apa 
saja. 

Pengertian yang sama juga dikemukakan 
di dalam kitab Mufradit fi Gharibil-(Jur'Gn, makna 
asal al-hathm adalah 'pecah/hancurnya sesuatu’, 
seperti hancurnya tanah yang kering. Kemudian, 
kata ini digunakan untuk semua yang hancur 
dan pecah, seperti firman Allah swt. di dalam 
OS. An-Naml (27): 18, lâ yahthimannakum Sulaiminu 
wa juniduh (3523 ide Kab Í = agar kamu 
tidak diinjak oleh Sulaiman dan tentaranya). 

Sesuatu yang kering bisa hancur, seperti 
daun yang warnanya telah kekuning-kuningan 
kemudian hancur (OS. Az-Zumar (39): 21, OS. Al- 
Waqi'ah [56]: 65, dan OS. Al-Hadid [57]: 20). Ketiga 
ayat yang disebut terakhir itu berbicara tentang 
tanaman yang ditumbuhkan Allah pada mulanya 
berwarna hijau, tetapi apabila datang masanya, 
tanaman itu akan berubah menjadi kuning, kering, 
dan hancur. Diisyaratkan agar manusia menau- 
hidkan Allah swt. dan menyadari bahwa hidup 
di dunia hanyalah sementara, merupakan persing- 
gahan, dan tidak abadi. Apabila Allah menghen- 
daki kehancuran, hal itu merupakan sesuatu yang 
gampang bagi Allah. 

Kata huthamah di dalam Al-Our'an disebut 
dua kali, keduanya terdapat di dalam OS. Al- 
Humazah (104): 4-5. Ayat itu memberi penjelasan 
tentang orang yang berperilaku jelek, meng- 
umpat, mengejek, mencela, mengumpulkan 


Kajian Kosakata- 


Huzn 


harta dan menghitung-hitungnya sehingga ia 
menjadi kikir dan tidak mau menafkahkan 
hartanya. Maka orang-orang seperti ini akan 
dihukum Allah dengan melemparkan mereka ke 
neraka. Ar-Razi menyebutkan bahwa kata 
nabadza menunjukkan kehinaan karena orang- 
orang kafir menganggap diri mereka dari 
golongan yang mulia. Dan pada surah yang sama 
pada ayat berikutnya (OS. Al-Humazah (104): 
5), wa md adraka mal-huthamah ( iLi u áw UP 
dan tahukah kamu apa al-huthamah itu?) 

Menurut Al-Ourthubi, al-huthamah adalah 
neraka Allah. Dinamakan demikian karena dia 
menghancurkan apa saja yang ada di dalamnya. 
Komentar tentang al-huthamah, sebagaimana 
dikutip Al-Ourthubi, ada yang mengatakan al- 
huthamah adalah, 1) tingkatan keenam, 2) tingkat- 
an keempat dan, 3) tingkatan kedua dari neraka 
jahanam. 

Ayat ini berkenaan dengan Umayyah bin 
Khalaf yang setiap kali berjumpa dengan Rasu- 
lullah saw. selalu mencela dan menghina beliau. 
Maka, Allah menurunkan ayat ini sebagai anca- 
man berupa siksa yang amat dahsyat terhadap- 
nya dan terhadap orang-orang yang berbuat 
seperti itu. Kalau demikian, neraka al-huthamah 
disiapkan Allah untuk menghukum orang-orang 
yang kerjanya mencela dan mengejek. Semuanya 
itu di dalam rangka kepengasuhan Tuhan ter- 
hadap hamba-Nya di samping memberi pahala 
kepada hamba yang saleh, juga memberi huku- 
man kepada orang yang tidak mengindahkan 
perintah Tuhan swt. & Afraniati Affan « 


HUZN (0) 

Kata huzn adalah bentuk mashdar dari hazina, 
yahzanu, huznan, haznan wa hazanan 
(V3 — Uh — bps — D5). Menurut Ibnu 
Faris, asal makna kata ini adalah khusyimatusy- 
syai’ wa syiddah fih (45 545 9 3 sesuatu 
yang kasar dan gersang). Karena itu, tanah dan 
jiwa yang gersang disebut hazan dan huzn. 
Menurut Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail 
Ibrahim, kata hazina berarti 'sedih', lawan dari 
fariha ( 7 » ) yang berarti 'gembira'. Kata al-hazan 
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dan al-huzn berarti 'kekeruhan jiwa akibat 
sesuatu yang menyakitinya. 

Kata huzn di dalam Al-Our'an disebut dua 
kali, yaitu di dalam OS. Yiisuf (12): 84 dan 86. 
Kata hazan disebut tiga kali, yaitu di dalam OS. 
At-Taubah [9]: 92, OS. Al-Qashâsh [28]: 8, dan 
OS. Fathir [35]: 34. Di dalam bentuk fi mudhari' 
kata itu disebut 47 kali. 

Kata huzn di dalam OS. Yûsuf (12): 84 dan 
86 berhubungan dengan kisah Nabi Yusuf. 
Ayahnya sangat sedih dan berduka cita berpisah 
dengan Yusuf sehingga kedua matanya menjadi 
putih (rusak). Ketika anak-anaknya berkata 
bahwa ayah mereka mengidap penyakit berat 
karena selalu ingat pada Yusuf, Ya'kub men- 
jawab, “Hanyalah kepada Allah aku mengadu- 
kan kerusuhan dan kesedihanku dan aku menge- 
tahui dari Allah apa yang tidak kamu ketahui.” 

Kata hazan di dalam OS. At-Taubah [9]: 92 
berkaitan dengan orang-orang yang merasa 
sedih karena tidak memunyai harta yang akan 
dibelanjakan dan tidak memunyai kendaraan 
untuk membawa mereka pergi berperang ber- 
sama Nabi. 

Kata hazan di dalam OS. Al-Oashish (28): 8 
berhubungan dengan kisah Musa waktu kecil 
yang dipungut oleh keluarga Firaun, yang 
akibatnya Musa menjadi musuh dan kesedihan 
bagi mereka. 

Kata hazan di dalam OS. Fathir (35): 34 di 
dalam konteks ucapan puji dan syukur orang 
mukmin kepada Allah karena Allah telah meng- 
hilangkan rasa sedih atau duka cita dari mereka. 


& Hasan Zaini & 


HUZUWAN (1372) 

Kata huzuwan berasal dari haza'a atau hazi'a, 
yahza'u, hazan, huzan wa huzuan wa huzuwan 
(Ogah Papan a — Ia — Ip — laia ), yang me- 
nurut Ibnu Faris, Muhammad Ismail Ibrahim, 
dan Ibrahim Anis berarti 'berolok-olok' atau 
‘mengejek’ (sukhriyah = & Ab ). Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan huzuwan sebagai 'ber- 
senda gurau secara tersembunyi (mazhun fi 
khufyah = Ki $ 77). Lebih lanjut ia menam- 
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bahkan, bersenda gurau terhadap Allah pada 
hakikatnya tidak dibenarkannya, sebagaimana 
tidak dibenarkan bermain-main terhadap Allah. 

Kata huzuwan di dalam Al-Qur'an disebut 
11 kali. Kata huzuwan di dalam OS. Al-Baqarah 
[2]: 67 berkaitan dengan kisah penyembelihan 
sapi betina oleh Nabi Musa as. yang oleh sebagian 
dari kaumnya dijadikan bahan ejekan atau olok- 
olokan. 

Al-Ourthubi menjelaskan bahwa kata 
huzuwan di dalam ayat itu menjadi dasar atas 
larangan berolok-olok terhadap agama Allah, 
agama kaum Muslim dan orang-orang yang 
wajib dihormati. Menurutnya, bersenda gurau 
(al-mizah = AN tidak dilarang karena Nabi 
saw. dan pemimpin-pemimpin sesudahnya pun 
bersenda gurau. Yang dilarang adalah al-huzw 
(4i = berolok-olok). 

Firman Allah di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
231 yang di dalamnya terdapat kata huzuwan 
berkaitan dengan masalah talak atau mencerai- 
kan istri. Perbuatan tersebut tidak boleh dilaku- 
kan secara berolok-olok karena dinilai sama 
dengan memperolok-olokkan ayat-ayat Allah. 
Selanjutnya, Al-Qurthubi mengutip hadits Nabi 
yang diriwayatkan oleh Ma'mar yang berbunyi, 
“Barang siapa mentalak, memerdekakan, me- 
nikahi, menikahkan, dan kemudian dia menyata- 
kan bahwa itu hanya bermain-main maka 
semua itu tetap dipandang sebagai sungguh- 
sungguh atau benar-benar sudah dilaksanakan.” 
Di dalam kitab Muwaththa' Malik disebutkan, 
demikian Al-Qurthubi menambahkan, bahwa 
ada seorang laki-laki berkata kepada Ibnu 
Abbas, “Aku telah mentalak istriku seratus kali, 
bagaimana pendapatmu?” Ibnu Abbas menja- 
wab, “Istrimu telah tertalak darimu sebanyak 
tiga dan yang sembilan puluh tujuh kali (97 kali), 
itu merupakan olok-olokmu terhadap ayat-ayat 
Allah.” 

Kata huzuwan di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 
57 dan 58 berkaitan dengan larangan mengang- 
kat pemimpin dari orang-orang yang memper- 
olok-olokkan dan mempermainkan agama Allah. 
Muhammad Husain Ath-Thabathabai menjelas- 
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kan di dalam tafsirnya, mempermain-mainkan 
sesuatu dan memperolok-oloknya ialah me- 
nerimanya, tetapi tidak dengan sepenuh hati dan 
tanpa memunyai tujuan yang benar menurut 
akal. 

Kata huzuwan di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 
56 dan 106, QS. Luqman [31]: 6, serta OS. Al- 
Jatsiyah (451: 9 dan 35 berkaitan dengan per- 
buatan memperolok-olok ayat-ayat Allah. Kata 
huzuwan di dalam OS. Al-Anbiya (21): 36 dan 
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OS. Al-Furqan [25]: 41 berkaitan dengan per- 
buatan memperolok-olokkan Rasul. Demikian 
pula pemakaian kata yang seakar dengan 
huzuwan, kadang-kadang berkaitan dengan 
masalah memperolok-olokkan Allah, ayat-ayat 
dan Rasul-Nya, dan kadang-kadang memberi 
keterangan bahwa keburukan memperolok- 
olokkan itu akan kembali menimpa diri mereka 
sendiri, sesuai dengan konteks masing-masing. 


& Hasan Zaini % 
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'IBAD (3) 

Kata 'ibid adalah bentuk jamak dari kata “abd. 
Dalam Al-Qur'an 'ibad dan seluruh kata yang 
seakar dengannya disebut 275 kali. Di dalam 
bentuk kata benda (ism), seperti al-'abd (xxl! ), al- 
'abid ( A. ), dan 'ibidah (355 )- 

Di dalam arti bahasa, al-'abd menurut Ibnu 
Manzhur, memunyai dua arti. Pertama, al-insin 
(OCSYI), artinya ‘manusia’, baik yang statusnya 
hamba sahaya atau merdeka. Ini adalah arti 'abd 
secara umum. Kedua, al-'abd artinya ‘hamba 
sahaya'. Sibawaih mengatakan, pada mulanya 
kata 'abd adalah kata sifat, kemudian digunakan 
sebagai nama. Di dalam bentuk kata kerja, ‘abada 
(4% ) berarti “menundukkan diri’ atau 'me- 
nampakkan kehinaan atau kerendahan hati' (al- 
'ubidiyyah, (a, JI). Al-Ashfahani menambah- 
kan bahwa 'ibidah lebih tinggi nilainya dari pada 
'ubudiyyah. Di dalam ibadah, manusia sebagai 
hamba menampakkan puncak ketundukan dan 
kepatuhannya dengan melahirkan kerendahan 
dirinya kepada Tuhan. Seorang hamba adalah 
seorang yang taat dan tunduk kepada tuannya, 
tanpa menolak, membantah, atau membangkang 
perintahnya. 

Menurut Al-Ashfahani, penggunaan kata 
'abd dapat dibedakan atas empat macam. 
Pertama, hamba karena status hukum syara'. 
Mereka ini bisa diperjualbelikan (OS. Al-Bagarah 
[2]: 178). Ayat ini diturunkan sehubungan dengan 
kebiasaan orang Arab yang kehidupan ma- 
syarakatnya berpola kesukuan. Jika ada salah 
seorang anggota suku terbunuh, anggota lainnya 
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menuntut kepada suku pembunuh untuk meng- 
gantinya. Tidak jarang mereka menuntut ganti 
hingga 11 jiwa untuk satu orang yang terbunuh. 
Jika perempuan yang terbunuh, mereka me- 
nuntut ganti orang laki-laki sebagai tebusannya. 
Jika hamba yang terbunuh, mereka menuntut 
orang merdeka sebagai tebusannya. Jika tun- 
tutan mereka tidak dipenuhi, berkobarlah 
peperangan yang lebih besar. Di dalam kaitan 
dengan OS. An-Nahl [16]: 75, Ath-Thabathabai 
menjelaskan bahwa di antara orang merdeka dan 
hamba sahaya, nilai perbuatan hukumnya tidak 
sama. Hamba dipandang tidak memiliki dirinya 
sendiri, apalagi memiliki hal-hal yang di luar 
dirinya. 

Kedua, hamba karena eksistensi dirinya 
yang senantiasa menghamba kepada Allah. 
Inilah yang dimaksud di dalam Al-Qur'an OS. 
Maryam [19]: 93. Jadi, hamba di dalam pe- 
ngertian kedua ini yang dimaksud adalah 
seluruh manusia, yang kelak akan menghadap 
Allah secara sendiri-sendiri untuk memper- 
tanggungjawabkan perbuatannya. Ketiga, 
hamba karena perilaku ibadah dan berkhidmat. 
Hamba ini ada dua macam, yaitu hamba yang 
beribadah (menghamba) dengan tulus ikhlas, 
seperti halnya Nabi Ayyub as., Nabi Khidir as., 
dan Nabi Muhammad saw. (OS. Ali Imran (3): 
79, OS. Al-Hijr (15): 42, OS. Al-Isra' (17): 3, OS. 
Al-Kahfi [18]: 1 dan 65, OS. Thaha [20]: 77, serta 
OS. Al-Furqan [25]: 1). Keempat, adalah orang 
yang menghamba pada dunia dengan segala 
isinya. Inilah yang dimaksud oleh Nabi saw. di 
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dalam sabdanya, “Celakalah hamba-hamba dirham, 
dan celaka pula hamba-hamba dinar.” 

Perbedaan antara 'ibid dan 'abd adalah 
bahwa kata 'ibid menunjukkan hamba-hamba 
Allah yang taat dan patuh beribadah kepada- 
Nya atau yang menyadari kesalahan dan dosa- 
nya. Jadi, bersifat khusus (OS. Al-Furqan (25): 
63). Adapun 'abd menunjukkan hamba di dalam 
arti umum. Ibnu Manzhur lebih jauh men- 
jelaskan bahwa “abd atau 'abada menunjukkan 
bahwa mereka berkecenderungan menyembah 
Thaghut, yaitu orang-orang musyrik. Ibid yang 
disandarkan kepada Allah adalah orang-orang 
Islam. Al-Ashfahani menambahkan bahwa 
semua makhluk adalah hamba Allah. Yang 
sebagian dengan ditundukkan (taskhir (3) 
seperti binatang dan tumbuh-tumbuhan, dan 
sebagian lainnya diberi hak memilih (ikhtiyar, 
Jk) dan ini berlaku khusus bagi manusia (OS. 
Al-Baqarah (2): 21, OS. An-Nisa' [4]: 36, OS. Al- 
Mâ'idah [5]: 72, OS. Al-A'raf (7): 59, 65, dan 85, 
serta OS. Had (11): 50, 61, dan 84, OS. Al-Hajj 
(221: 77). 

Kata Gbid (xx), dan 'abid ( ag ) atau Abidin 
(Cet) dan “bad (sg) digunakan menunjuk 
orang-orang yang beriman dan menyembah- 
Nya. Mereka ini senantiasa tunduk dan patuh 
kepada semua perintah Allah dan menjauhi 
segala larangan-Nya (QS. Al-Baqarah [2]: 90, QS. 
Al-A'raf [7]: 128, OS. Yûnus [10]: 107, OS. Ibrahim 
[14]: 11, QS. Al-Qashâsh [28]: 82, dan QS. Al- 
'Ankabiit [29]: 62). Sikap tunduk dan patuh ini 
disebut dengan ta'abbud ( $4 ). 

'Ibad juga diartikan ‘hamba-hamba Allah 
yang berwujud malaikat yang dimuliakan-Nya' 
(OS. Al-Anbiya [21]: 26 dan OS. Az-Zukhruf [43]: 
19). “Ibad adakalanya digunakan menunjuk 
berhala-berhala, makhluk-Nya yang lemah dan 
disembah orang-orang musyrik (QS. Al-A'raf (7): 
194). 

Di dalam bentuk al-'abd artinya hamba 
sahaya karena akibat peristiwa tertentu, seperti 
tawanan perang, sehingga hak-haknya dibeda- 
kan dengan orang merdeka, yaitu separuh (QS. 
Al-Baqarah [2]: 178 dan 221). Mereka ini oleh 
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Islam dianjurkan untuk sesegera mungkin 
dimerdekakan, baik melalui sanksi-sanksi 
hukum maupun sebagai tindakan sukarela. 

Kata 'abd kadang-kadang digunakan untuk 
menunjuk pada hamba pilihan-Nya secara 
khusus karena memiliki hubungan khusus, 
seperti Nabi Muhammad saw. yang di-isra' dan 
di-mi'raj-kan (OS. Al-Isra' (17): 1). Demikian juga 
Nabi Nuh as. (QS. Al-Isra' (17): 3), atau Nabi 
Khidir as., sebagai hamba-Nya yang mem- 
peroleh ilmu ladunni dan hikmah (QS. Al-Kahfi 
(18): 65). 

Di dalam bentuk '“ibid berarti “orang yang 
menyembah’. Di sini konotasinya dapat me- 
nyembah materi, seperti patung dan juga dapat 
bersifat immateri seperti menyembah Allah (OS. 
Al-Kafirin (109): 4—5). + Ahmad Rofig * 


‘IBRAH (3,5) 

Kata 'ibrah terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 
enam kali, yaitu di dalam OS. Ali Imran [3]: 13, 
OS. Yusuf [12]: 111, OS. An-Nahl [16]: 66, OS. Al- 
Mu'miniin [23]: 21, OS. An-Niir (241: 44, dan OS. 
An-Nazi'at [79]: 26. 

Secara bahasa, kata 'ibrah berasal dari akar 
kata 'abara (&) yang berarti “melalui sesuatu’. 
Arti kata tersebut pada mulanya menurut Ar- 
Raghib ialah 'melewati suatu keadaan untuk 
menuju keadaan yang lain’. Dari sini istilah 
“menyeberangi sungai” disebut 'ubir (4 ). 
“Mengambil suatu pelajaran dari suatu kejadian 
untuk diterapkan kepada kejadian yang lain 
yang memiliki persamaan” dinamakan 'ibrah.. 

Para ulama sependapat, bahwa Al-Our'an 
menggunakan kata itu untuk arti “pelajaran/ 
pengajaran’. Akan tetapi, Al-Qur'an tidak 
merinci apa yang dimaksud dengan istilah itu, 
dan oleh karena itu mereka merumuskan 
definisinya menurut pandangan masing- 
masing. Di antara mereka, Asy-Syaukani yang 
mendefinisikannya dengan 'petunjuk yang jelas 
dan berisi pelajaran yang berguna'. Muhammad 
Ismail Ibrahim medefinisikannya sebagai 
‘pelajaran yang dipetik dari sesuatu yang telah 
berlalu yang dapat mengantar seseorang 
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menjadi berilmu pengetahuan setelah sebelum- 
nya ia di dalam kebodohan, dan menghindar- 
kannya dari kebinasaaan serta menuju ke- 
selamatan’. Ar-Raghib melihatnya sebagai 
‘sesuatu yang dapat menjadikan seseorang dari 
hanya mengenal sesuatu yang nyata kepada 
sesuatu yang tidak nyata’, sedangkan Ath- 
Thabari di dalam tafsir Jâmiul-Bayân menekankan 
pengertian 'ibrah kepada ‘petunjuk atas ke- 
kuasaan, keesaan, dan keagungan Allah’. 
Menurutnya, arti asal dari kata itu ialah 'meng- 
umpamakan sesuatu dengan sesuatu yang lain, 
agar dari bentuknya dapat diketahui hakikat- 
nya. 

Dari definisi-definisi tersebut dapat di- 
rumuskan suatu pengertian yang lebih se- 
derhana, yaitu ‘suatu benda atau peristiwa yang 
telah berlalu dan mengandung pelajaran yang 
dapat mengantarkan seseorang kepada ke- 
selamatan dan beriman atau meningkatkan 
kualitas keimanannya kepada Allah’. 

Kata “ibrah di dalam ayat-ayat Al-Qur'an 
tersebut di atas diiringi dengan ungkapan li ulil- 
abshar ( pa al = bagi orang-orang yang 
memunyai mata hati) (OS. Ali Imran BI: 13 dan 
QS. An-Nûr [24]: 44), li ulil-albâb ( ANI JI bagi 
orang-orang yang memunyai akal) (OS. Yiisuf 
[12]: 111), li man yakhsya (155 «s = bagi orang 
yang takut (kepada Tuhannyal) (OS. An-Nazi at 
[79]: 26), dan lakum (“SJ = bagi kamu) (OS. An- 
Nahl [16]: 66 dan OS. Al-Mu'minin [23]: 21). 

Ayat-ayat ini memberi kesan bahwa kri- 
teria orang yang mendapat pelajaran dari 
sesuatu yang dijadikan sebagai pengajaran ialah 
orang yang berakal dan menggunakan akalnya 
untuk memikirkan semua kejadian yang di- 
saksikan serta menjadikannya sebagai pelajaran 
pada masa yang akan datang. 

Selain itu, dari ayat-ayat tersebut juga kita 
tarik suatu kesimpulan bahwa menurut Al- 
Our'an, ada tiga hal yang menjadi 'ibrah bagi yang 
berakal yaitu: a) peristiwa-peristiwa lalu yang 
dialami umat manusia, termasuk di dalamnya 
peristiwa yang dialami oleh para rasul Allah, 
seperti yang terbaca di dalam OS. Yiisuf [12]: 111, 
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yang artinya “Sesungguhnya kisah-kisah para rasul 
terdahulu menjadi pelajaran bagi yang berpikir”; b) 
hewan-hewan ternak yang memberi banyak 
kegunaan bagi manusia, misalnya di dalam QS. 
Al-Mu'minûn (23): 21 dan 22 yang artinya “Se- 
sungguhnya pada binatang ternak ada yang patut kamu 
ambil pelajaran”; c) pergantian siang dan malam, 
misalnya di dalam QS. An-Nûr [24]: 44 yang 
artinya “Allah mempergilirkan siang dan malam; 
sesungguhnya yang demikian itu menjadi pelajaran bagi 
orang yang memunyai penglihatan.” 

Demikianlah tiga hal yang dijadikan Allah 
sebagai pelajaran bagi orang yang berakal. 
Tentunya ketiga hal itu sekedar contoh, yang tidak 
menutup kemungkinan adanya hal-hal lain yang 
patut dijadikan pelajaran yang baik di dalam 
hidup ini, seperti keajaiban-keajaiban alam yang 
makin lama makin banyak terungkap rahasia 
yang dikandungnya. Oleh sebab itu, kata ‘ibrah 
menjadi penting diterapkan, tidak saja di dalam 
keimanan dan keselamatan, tetapi juga di dalam 
pengembangan ilmu pengetahuan. 

& A. Rahman Ritonga & 


TFRIT (3A) 

Kata ‘ifrit di dalam Al-Qur'an disebut satu kali, 
yaitu pada OS. An-Naml (27): 39. Kata ini berasal 
dari kata 'afara ("is ) yang pada mulanya berarti 
'berdebu'. Selanjutnya kata ini dengan segala 
bentuknya memunyai arti yang beraneka ragam, 
tetapi tidak menghilangkan arti asalnya. Misal- 
nya, seseorang yang berguling-guling di atas 
tanah digambarkan dengan ungkapan 'afara fil- 
ardh (591 à is ) karena dengan berguling itu 
badannya menjadi berdebu. Babi jantan disebut 
'ifrun wa 'afrun (ic, — “is ) karena babi jantan 
senang berguling di tanah yang berlumpur 
sehingga badannya dipenuhi tanah. Al-'ufurrah 
( Sal) diartikan dengan 'rakyat jelata' yang 
sehari-hari bergulat dengan tanah mencari 
nafkah sebagai petani. Pria yang cerdik dan licik 
disebut “ifrin («5,is) karena dengan kecerdikan 
dan kelicikannya, sulit diketahui baik dan 
buruknya, seperti sulitnya mengetahui identitas 
orang yang tubuhnya telah diselimuti debu. 
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Agaknya dari sinilah kata 'ifrit diartikan dengan 
jin yang amat cerdik. 

Ayat yang menyebut kata ‘ifrit menunjuk- 
kan bahwa Al-Our'an menggunakan kata itu 
untuk arti 'jin yang amat cerdik. 

Kata “ifrit yang disebut di dalam ayat di atas, 
digunakan untuk jin yang pernah menawarkan 
kepada Nabi Sulaiman untuk mengangkat 
singgasana Ratu Balgis ke hadapannya di dalam 
waktu yang singkat. Akan tetapi, karena ada 
seorang manusia, hamba Allah, yang mampu 
menghadirkan singgasana itu lebih cepat, di 
dalam kejapan mata, tawaran itu tidak diterima. 
An-Najjar mengatakan, bahwa nama jin “frit itu 
ialah Kaudan dan ada yang mengatakan, nama- 
nya adalah Zakwan. Ibnu Abbas cenderung 
tidak memberi nama, tetapi menyebutnya 
sebagai jin yang keras kepala. + A. Rahman Ritonga % 


AF (Sts) 

Kata 'ijaf (Sts ) adalah bentuk jamak dari ‘ajf 
(55). Makna dasarnya ada dua: Pertama, 
'kurus', 'hilangnya kegemukan'. Makna ini 
berkembang menjadi antara lain, ‘kesulitan’ atau 
'kesengsaraan' karena hal itu adalah sebab/ 
akibat dari kekurusan, 'tandus' karena tanah 
yang demikian adalah kurus dan tidak tumbuh 
tanaman padanya: lembut (bibir) karena tipis 
seperti kurus. Bentuk ism fa'il (pelakunya yang 
menyalahi timbangan/giyas) di dalam bentuk 
tunggal adalah a'jaf (4x4 = laki-laki/jantan yang 
kurus) dan 'ajif/'ajfa' ( sút has = perempuan/ 
betina yang kurus). Adapun bentuk jamak 
keduanya adalah 'ijaf ( t~s ). Kedua, ‘menahan 
diri dari sesuatu'. Makna kedua ini berkembang 
menjadi ‘makan tidak sampai kenyang’ karena 
masih lapar, namun menahan diri untuk tidak 
makan lagi: 'sabar' karena tahan dari rasa sakit, 
'mengutamakan' (orang lain) karena menahan 
dirinya dan memberikan kesempatan kepada 
orang lain (untuk makan). 

Kata 'jaf di dalam Al-Qur'an terulang dua 
kali, yaitu “ijaf (Stxs = banyak yang kurus), 
terdapat di dalam OS. Yusuf (12): 43 dan 46. 
Kedua kata ʻijâf itu masing-masing digunakan 
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berkaitan dengan kisah Nabi Yusuf as., yaitu 
suatu ketika raja Mesir yang memerintah saat 
itu bermimpi melihat tujuh ekor sapi yang 
gemuk-gemuk dimangsa oleh tujuh sapi betina 
yang kurus-kurus; dan tujuh butir (gandum) 
yang hijau dan tujuh butir yang kering. Karena 
merasakan ada sesuatu yang aneh di dalam 
mimpinya, raja itu kemudian mengumpulkan 
semua orang pintar dan pembesar kerajaan 
untuk menyingkapkan tabir mimpinya itu. 
Namun, tak satu pun yang dapat memuaskan 
raja. Akhirnya, datanglah seorang pelayan 
kerajaan yang pernah dipenjara bersama Nabi 
Yusuf as. memberitahu raja bahwa ia memunyai 
teman di penjara yang pandai menjelaskan 
mimpi. Mendengar berita itu, raja meminta agar 
Yusuf segera dibebaskan untuk menerangkan 
maksud mimpinya. Kemudian, Nabi Yusuf as. 
menyingkapkan tabir mimpi raja itu bahwa akan 
terjadi musim tanam yang sangat baik selama 
tujuh tahun yang disusul oleh musim paceklik 
selama tujuh tahun pula. Oleh karena itu, para 
petani dianjurkan agar menyimpan hasil per- 
tanian mereka ketika musim tanam yang sangat 
baik itu untuk persiapan makanan selama tujuh 
tahun yang akan datang, musim paceklik. Tabir 
mimpi itu sangat memuaskan raja sehingga 
Nabi Yusuf as. dibebaskan sepenuhnya, bahkan 
ia diangkat menjadi orang kepercayaan raja 
sebagai pengurus logistik kerajaan. 

& Zubair Ahmad % 


JL (Je) 
Tjl ( J> ) berarti anak sapi. Berasal dari verba 
'ajila ((Jx£ ) yang berarti ‘mendahului, ber- 
segera, tergesa-gesa'. Daripadanya dibentuk kata 
'ajilat ( - 1, ) yang berarti “waktu kini di dunia 
yang disegerakan Tuhan kepada manusia’. 
Ar-Raghib Al-Ashfahani dan Ath-Thabarsi 
mengatakan, bahwa arti pokok dari 'ajila hanya 
satu, yaitu ‘bersegera’. Tjl, menurut Al-Ashfahani, 
menjadi sebutan bagi anak sapi karena cepatnya 
pertumbuhan anak sapi itu sehingga gambaran 
anak sapi cepat lenyap dan berubah menjadi sapi 
dewasa. Adapun menurut Ath-Thabarsi, sebutan 
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“jl bagi anak sapi karena cepatnya keadaan anak 
sapi itu pada kedekatan hari kelahirannya. 

Di dalam Al-Qur'an, "jl disebut 10 kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Baqarah (2): 51, 54, 92, dan 93, 
OS. An-Nisa' [4]: 153, OS. Al-A'raf [7]: 148 dan 
152, OS. Had [11]: 69, OS. Taha [20]: 88, serta OS. 
Adz-Dzariyat (51): 26). Delapan dari ayat-ayat 
tersebut menunjuk pada patung anak sapi yang 
disembah sebagai tuhan oleh pengikut Nabi 
Musa dari Bani Israil: dua kali pada dua ayat, 
yaitu di dalam OS. Had (11): 69, dan OS. Adz- 
Dzariyat (51): 26, menunjuk pada anak sapi 
sesungguhnya yang dipanggang dan dihidang- 
kan Nabi Ibrahim kepada tamunya yang se- 
benarnya adalah malaikat yang menjelma 
menjadi manusia. 

Patung anak sapi itu dibuat dan disembah 
oleh sebagian umat Nabi Musa ketika Nabi Musa 
pergi berkhalwat di bukit Tursina selama 40 
malam (OS. Al-A'raf [7]: 148 dan OS. Thaha [20]: 
88). 

Para mufasir berpendapat, bahwa patung 
anak sapi itu tetap patung tak bernyawa dan 
bersuara seperti suara sapi. Itu hanyalah di- 
sebabkan oleh angin yang masuk ke dalam 
rongga patung itu dengan teknik yang dikenal 
Samiri pada waktu itu: sebagian mufasir ada 
yang menafsirkan, bahwa patung yang dibuat 
dari emas itu kemudian menjadi patung yang 
bernyawa, berdaging, dan berdarah serta 
memunyai suara Sapi. 

Adapun penunjukan “jl! pada anak sapi 
yang sesungguhnya berupa hidangan daging 
anak sapi gemuk yang dipanggang Nabi Ibrahim 
untuk menjamu tamu-tamunya. Nabi Ibrahim 
tidak tahu, bahwa tamunya itu malaikat yang 
diutus oleh Tuhan untuk menjatuhkan siksa pada 
umat Nabi Luth yang melakukan sodomi (liwath 
= 5, ). Malaikat itu tidak menyentuh dan tidak 
menyantap daging anak sapi panggang yang di- 
hidangkan Nabi Ibrahim. Sekalipun menjelma 
menjadi manusia, malaikat tetap tidak berhajat 
kepada makanan dan minuman. 

& M. Rusydi Khalid & 
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ILLIYYIN ( oike ) 

'Illiyyin merupakan kata turunan dari kata 
'uluww ( se ). Uluww bermakna ‘ketinggian’, 
'keluhuran', dan 'kemuliaan'. Ibnu Manzhur 
mengutip Abu Sa'id yang mengatakan, bahwa 
di kalangan bangsa Arab dikenal penggunaan 
kata “lliyyin untuk menunjukkan 'orang-orang 
yang mulia di dalam hal keduniaan, harta, dan 
kekayaan'. Orang-orang melarat dan rendahan 
disebut sifliyyin ( a. ). Illiyyin di dalam 
percakapan orang Arab juga berarti “orang- 
orang yang mendiami daerah-daerah tinggi dari 
suatu negeri'. Jika mereka tinggal di daerah- 
daerah rendahnya, mereka disebut sifliyyin. 
Keterangan ini menunjukkan bahwa kata 'illiyyin 
digunakan untuk makna 'ketinggian', baik di 
dalam pengertian fisik maupun nonfisik. 

Kata 'illiyyin hanya ditemukan dua kali di 
dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al-Muthaffifin 
[83]: 18 dan 19. Kata ini muncul di dalam 
pembicaraan tentang buku catatan amal orang- 
orang baik. Pembicaraan tentang itu datang 
mengiringi persoalan kitab catatan amal orang- 
orang jahat. Baik dari sudut struktur maupun 
dari sudut pengertian, kata “illiyyin di dalam Al- 
Our'an digunakan sebagai lawan kata sijjin 
( o ). Kata “lliyyin digunakan di dalam 
konteks catatan amal orang-orang baik dan sijjin 
di dalam konteks catatan amal orang-orang 
jahat. 

Di dalam kamus bahasa dan kitab-kitab 
tafsir, ditemukan berbagai keterangan dan 
penafsiran tentang maksud kata “illiyyin. Dari 
kalangan ahli bahasa, Abul Fath, muncul pen- 
dapat, bahwa “illiyyin adalah bentuk jamak dari 
illiyy. Menurut Al-Farra', kata “lliyyin adalah 
kata di dalam bentuk jamak yang tidak me- 
munyai bentuk tunggal. Bagaimanapun, 
menurut Az-Zajjaj, i'rab (fungsi kata di dalam 
kalimat) kata benda itu seperti i r4b bentuk jamak 
karena wujudnya memang berbentuk jamak. 
Sementara itu, Ar-Raghib Al-Ashfahani me- 
nerangkan, bahwa ada pendapat yang me- 
mandang “lliyyin sebagai nama bagi surga yang 
paling mulia sebagaimana sijjin nama bagi neraka 
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yang paling jelek. Pendapat lain menyatakan 
'illiyyin sebagai nama bagi penghuni surga 
tersebut. Inilah pengertian yang paling dekat 
pada makna kebahasaan. Jamak di dalam bentuk 
seperti ini dikhususkan bagi yang berakal. 
Maksudnya, orang-orang baik itu termasuk di 
dalam golongan “illiyyin. Maka, jadilah pe- 
ngertiannya seperti yang terkandung di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 69. 

Al-Alusi menyebutkan, bahwa bukan 
hanya satu orang yang menafsirkan “lliyyin 
sebagai nama bagi buku catatan kebaikan yang 
merekam perbuatan malaikat serta jin dan 
manusia yang saleh. Dinamai “lliyyin, mungkin 
karena buku catatan ini menjadi sebab naiknya 
seseorang ke puncak berbagai tingkatan surga, 
atau karena dengan catatan tersebut seseorang 
diangkat ke langit yang ketujuh atau pada tiang 
kanan arasy bersama para malaikat yang berada 
“di sisi” Tuhan sebagai penghormatan. Pendapat 
lain menafsirkan “lliyyin sebagai ‘golongan elit 
di langit ketujuh tempat ruh orang-orang 
Mukmin’; ‘buku catatan para malaikat penjaga 
yang berisi amal orang-orang saleh’; 'tempat- 
tempat yang paling tinggi, tingkat-tingkat yang 
paling mulia dan paling dekat kepada Allah di 
akhirat ': ‘surga’; dan ‘langit keempat. 

Ar-Razi, setelah mengemukakan beberapa 
pendapat tentang penafsiran '“illiyyin, me- 
nyimpulkan bahwa yang menjadi pegangan di 
dalam menafsirkan ayat ini adalah, ketinggian, 
kelapangan, kekayaan, dan kesucian termasuk 
tanda-tanda kebahagiaan: sementara itu, ke- 
rendahan, kesempitan, dan kegelapan termasuk 
tanda-tanda kesengsaraan. + Ramli Abd. Wahid & 


'ILM (ads ) 

Kata 'ilm adalah bentuk mashdar dari 'alima ( £ )- 
ya'lamu ( Hai )-'ilman ( Úis ). Menurut Ibnu Faris, 
penulis buku Mu'jam Magayisil-Lughah, kata ‘ilm 
memunyai arti denotatif 'bekas sesuatu yang 
dengannya dapat dibedakan sesuatu dengan 
sesuatu yang lain’. Menurut Ibnu Manzhur, ilmu 
adalah antonim dari ‘tidak tahu (nagidhul-jahl 
Jaa ï ), sedangkan menurut Al-Ashfahani 
dan Al- Anbari, “lm adalah idrakusy-syai' bi hagigatih 
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(A 3153) = mengetahui hakikat se- 
suatu). 

Di dalam Al-Qur'an, kata 'ilm dan turunan- 
nya—tidak termasuk al-aʻlâm ( NE y al- Alamin 
(Lx), dan “alamat yang disebut 76 kali— 
disebut sebanyak 778 kali. 

Dari satu segi (objeknya), “Im dapat dibagi 
menjadi dua macam, yaitu pertama, idriku dzitisy- 
syai’ (s1 Ad A5 33) = mengetahui diri sesuatu): 
kedua, 


PPs pn AN D 
dd yag SA 

(al-hukmu 'alasy-syai' bi wujûdi syai'in huwa 

mawjiidun lahh aw nafyi syai'in wa huwa manfiyyun 

'anhu) 

“Menghukumi sesuatu dengan ada atau tidaknya sesuatu 

lain padanya.” 


Ilmu di dalam pengertian yang pertama ini 
seperti yang disebut di dalam ayat, 


aso- it 


a Ba Ni 3 Ka... 
(...wa 'aduwakum wa âkharîna min dinihim Ia 
ta'laminahum, Allahu ya'almuhum...) 

“... musuh-musuhmu dan orang-orang selain mereka 
yang kamu tidak mengetahuinya, sedangkan Allah 
mengetahuinya...” (OS. Al-Anfal [8]: 60). 


Kata 'ilm di dalam ayat ini berkaitan 
langsung dengan zat yang akan diketahui, yaitu 
musuh-musuh yang tidak atau belum diketahui 
itu. Jadi, bukan sifat atau ciri-ciri mereka. Sebab, 
sifat dan ciri-ciri mereka telah diketahui, yaitu 
munafik (mereka juga melakukan sembahyang, 
puasa, dan mengucapkan kalimah syahadat). 

Ilmu di dalam pengertian yang kedua 
seperti yang terdapat di dalam ayat, 


“el dada 2 ma Sa i II. 


El d 
„JUSI a eta Sapanate OÉ a 
(...idzâ jâô'akumul-mu'minâtu muhâjirâtin 
famtahinûhunna, Allahu a'lamu biimanihinna fain 
‘alimtumûhunna mu'minatin fala tarji ahunna ilal- 
kuffari...) 
“...apabila datang kepadamu perempuan-perempuan yang 
beriman, hendaklah kamu uji [keimanan] mereka. Allah 
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lebih mengetahui tentang keimanan mereka; maka, jika 
kamu telah mengetahui bahwa mereka [benar-benar] 
beriman, janganlah kamu kembalikan mereka kepada 
Isuami-suami mereka) yang kafir...” (OS. Al- 
Mumtahanah [60]: 10). 


Ayat ini berpesan agar melakukan peng- 
ujian terhadap perempuan yang berhijrah dari 
Mekah meninggalkan suaminya yang musyrik 
dengan cara mencari tanda-tanda atau indikasi- 
“indikasi yang ada padanya yang dapat me- 
nunjukkan bahwa yang bersangkutan benar- 
benar perempuan yang beriman. Jadi, ilmu di 
dalam ayat ini tidak berkaitan langsung dengan 
zatnya, tetapi berkaitan dengan suatu sifat atau 
keadaan yang menyertai/melekat pada zat 
tersebut. Dengan demikian, mengetahui di dalam 
konteks ini adalah menetapkan seorang pe- 
rempuan telah beriman atau belum. 

Dari sisi lain, ilmu terbagi dua pula; 
pertama, nazhariy ( čs ŚŚ ), yaitu ilmu yang sudah 
cukup dengan mengetahuinya tanpa harus 
mengamalkannya, seperti mengetahui adanya 
makhluk hidup di dalam sebuah genangan air. 
Kedua, ‘amaliy (¿44s ), yaitu ilmu yang tidak 
cukup hanya dengan mengetahuinya saja, tetapi 
harus dengan diamalkan, seperti ilmu tentang 
ibadah kepada Allah swt. 

Dari sisi lain lagi, ilmu terbagi menjadi dua 
pula: pertama, 'agliy ( das ), yaitu ilmu yang 
didapat melalui penelitian, seperti ilmu tentang 
adanya hubungan saling memengaruhi di antara 
dua hal. Kedua, sam'iy ( Lea y yaitu ilmu yang 
didapat melalui pendengaran tanpa penelitian. 

Berdasarkan cara memperolehnya, ilmu 
terbagi menjadi dua pula. Pertama, “Imun kasbiy 
(A is - ilmu yang diperoleh melalui proses 
belajar). Kedua, ilmu yang merupakan anugerah 
Allah (tanpa peroses belajar) yang disebut 
dengan istilah “Imun ladunniy ( a Je ) sebagai 
disebut di dalam OS. Al-Kahfi [18]: 65, ...wa 
'allamnihu min ladunnd ‘ilman (Is UN „a ole 
dan telah Kami ajarkan kepadanya ilmu dari sisi 
Kami). Dari segi kemungkinan untuk memper- 
olehnya, ilmu terbagi dua, yaitu ilmu yang 
mungkin diperoleh atau diketahui oleh semua 
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orang dan ilmu yang hanya mungkin diketahui 
oleh orang-rang tertentu, khususnya para rasul 
dan atau Nabi (QS. Al-Jinn (72): 27). 

Ta'allama ( Asi ) berarti 'mengajarkan 
secara perlahan-lahan (berulang-ulang di dalam 
jumlah yang banyak) sehingga dapat membekas 
di dalam jiwa pelajarnya', seperti di dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 4 dan 110. 

Kata 'alima (4£ ) mengandung arti 'menge- 
tahui sesuatu' walaupun tidak harus mem- 
butuhkan rasio, seperti ungkapan cerita tentang 
pertanyaan Nabi Yusuf as. kepada saudara- 
saudaranya yang pernah membuangnya ke 
dalam sumur (OS. Yûsuf [12]: 89), atau, yang ber- 
sangkutan mengetahuinya, tetapi tidak mau 
memikirkannya, bahkan, langsung menerima 
atau menolaknya, seperti di dalam OS. Al- 
Jatsiyah (45): 9 yang membicarakan perihal 
orang-orang kafir yang hanya mengenal sedikit 
ayat Allah, tetapi-tanpa memikirkannya- 
langsung menjadikannya olok-olokan: atau, 
memang tidak dapat dirasionalkan-sebagai 
contoh pada OS. Ash-Shaffat [37]: 158 yang 
memberi penjelasan tentang jin-kecuali ayat itu 
sendiri yang mengaitkannya dengan rasio, 
seperti di dalam OS. Al-“Ankabit [29]: 43. 

Adapun di dalam bentuk 'allama (He ), 
makna ‘mengetahui’ biasanya ditentukan oleh 
akal atau setidaknya dibutuhkan akal untuk 
mencapainya. Sebagai contoh, wa 'allama Adamal- 
asmd'a kullahd ... (GB ASSI 45: (33 = Dan Allah 
swt. mengajarkan kepada Adam tentang nama- 
nama benda seluruhnya...) (OS. Al-Bagarah (2): 
31). Allah mengajari Adam mengenal dan 
menyebut nama-nama benda tersebut dengan 
cara memberikan kemampuan akal atau rasio 
untuk itu. 

Mengenai kata ‘âlim di dalam bentuk ism fâʻil 
(kata pelaku) apabila disebut tanpa mengaitkan- 
nya dengan suatu apa pun maka kata tersebut 
diperuntukkan bagi makhluk, terutama ma- 
nusia. Akan tetapi, apabila dikaitkan atau 
dirangkaikan dengan kata al-ghaib, yang di dalam 
Al-Our'an selalu dipasang di dalam susunan 
kata majemuk, kata ‘ilm merujuk kepada Tuhan, 
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seperti ...wa lahul-mulku yauma garfen fish-shûri 

'Alimul-gaibi wasy syahadah... (is ap ; LN i; 
siii gadi ae yya à = -dan Dia [Allah]lah 
yang memiliki seluruh kekuasaan pada hari 
[saat] sangkakala ditiup; Dialah Maha Menge- 
tahui yang gaib dan yang tampak ...) (QS. Al- 
An'am [6]: 73). Akan tetapi, kata Alim yang berdiri 
sendiri-tanpa dikaitkan dengan kata al-ghaib 
(A )/ghaibus-samawat ( yati LE )-tidak 
ditemukan di dalam Al-Qur'an. Semua kata “Alim 
di dalam Al-Our'an dirangkaikan dengan kata 
al-ghaib ( HE ) atau al-ghuyûb ( & Sa ). 

Sementara itu, kata “Alimin (5 peta Y-'alimin 
(sks, bentuk jamak) sekalipun berdiri sendiri — 
tidak dikaitkan dengan al-ghaib—tetap saja di- 
peruntukkan bagi makhluk; jika diperuntukkan 
bagi Allah, tentunya tidak boleh dengan bentuk 
jamak karena Allah Mahaesa. Bentuk semacam 
ini hanya ditemukan pada lima tempat di dalam 
Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-Ankabit [29]: 43, 
OS. Yûsuf (12): 44, OS. Al-Anbiya' [21]: 51 dan 
81, serta OS. Ar-Riim [30]: 22. 

Agaknya, kata “ilm di dalam Al-Qur'an tidak 
hanya menyangkut persoalan-persoalan ajaran 
agama dan alam akhirat (OS. Az-Zukhruf (43) 
85) yang berbicara tentang waktu Hari Kiamat 
dan OS. Al-Baqarah (2): 184 yang mengungkap 
masalah puasa), tetapi menyangkut pula ma- 
salah-masalah lain (baca: dunia dan keduniaan) 
seperti di dalam OS. Al-Isra' (17): 12 yang 
berbicara tentang perhitungan tahun melalui 
peredaran bulan dan matahari. Oleh karena itu, 
kata “ulamd' (ls) sebagai salah satu bentuk 
turunan dari 'ilm yang terdapat di dalam Al- 
Our'an mengandung arti orang yang banyak 
pengetahuannya mengenai ajaran agama dan/ 
atau lainnya. Ulama menurut tuturan Al- 
Our'an-setidak-tidaknya-memiliki identitas 
dan karakter antara lain sebagai orang yang a) 
beriman (OS. Al-Mujadilah (58): 11), 
yarfa'illahul ladzina amani minkum wal ladzina itul- 
ilma Pan ( i5 zali; Ku Dans Salt Pi v 

35 Mali = Allah meninggikan orang-orang 
yang beriman di antaramu dan orang-orang 
yang diberi ilmu pengetahuan beberapa de- 
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rajat...): b) tauhid dan kagum kepada Allah (OS. 
Fathir [35]: 28, ...Innamd yakhsya Allaha 1 min ‘ibâdihil 
Ulami'... (LAI ops PA Keran .. Se- 
sungguhnya yang takut kepada Allah dia antara 
hamba-hamba-Nya, hanyalah ulama...); c) selalu 
dekat/berusaha dekat kepada Allah dengan 
amal-amal saleh, sebagaimana dipahami dari 
kata “ibid (54x ) pada ayat di atas. 

Kata 'ilm yang terdapat di dalam Al-Our'an 
belum pasti cocok diterjemahkan dengan 'ilmu' 
sebagai padanan dari science (Inggris) sebab ‘ilmu’ 
tersebut hanya terbatas pada hal-hal yang 
terjangkau oleh pengalaman manusia sepanjang 
hidup di dunia dan dapat diuji kebenarannya 
(selalu terbuka untuk diterima atau ditolak). Jika 
demikian, persoalan-persoalan agama dan hal- 
hal di luar pengalaman manusia tidak dapat 
ditanyakan kepada 'ilmu' dan tidak akan 
terjawab oleh 'ilmu' tersebut. Sementara itu, Al- 
Our'an menganjurkan manusia agar melakukan 
pengamatan dan penelitian. “Katakanlah, ber- 
jalanlah di muka bumi, maka perhatikanlah bagaimana 
Allah memulai penciptaan-Nya” (OS. Al-'Ankabuit 
(29): 20). Ilmu diperoleh dengan menggunakan 
pancaindra, akal, dan intuisi. “Allah mengeluarkan 
kamu dari perut ibumu di dalam keadaan tidak mengetahui 
suatu apapun, dan Dia memberikan kamu pendengaran, 
penglihatan, dan hati agar kamu bersyukur/mengguna- 
kannya untuk mengetahui" (OS. An-Nahl (16): 78). 

Ayat-ayat Al-Our'an yang di dalamnya 
terdapat kata 'ilm pada umumnya berbicara di 
dalam tema sentral “ilmu sebagai penyelamat 
bagi manusia dari berbagai kehancuran, baik di 
dunia maupun di akhirat” dengan topik 1) proses 
pencapaian pengetahuan dan objeknya (OS. Al- 
Baqarah (2): 31-32); 2) klasifikasi ilmu (OS. Al- 
Kahfi (181: 65): 3) fungsi ilmu yang mencakup 
sikap dan perilaku orang-orang yang berilmu 
serta karakteristik mereka, dan 4) iman, yang 
meliputi masalah sikap serta perilaku orang 
terhadap Allah swt. dan ajaran-Nya. + Cholidi & 


IMAD (sús). 

Kata ini merupakan bentuk mashdar yang berakar 
kata 'ain, mim, dan dâl dengan kata kerjanya 
berbentuk ‘amada — ya'midu — ‘amdan (box — Xxx 
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Is = menghendaki sesuatu dan bersandar 
kepadanya). ‘Amada juga berarti ‘menyangga’ atau 
‘menegakkan’, misalnya 'amadal-hA'ith (LAI 3G 
- dia menyangga/menegakkan tembok) sehingga 
kata “mad berarti ‘sesuatu yang digunakan untuk 
menyangga (penyangga), atau “sesuatu yang 
disandari atau dijadikan sandaran’. Menurut 
Muhammad Ismail Ibrahim, kata “mad artinya 
sama dengan 'amid (s'as ), yakni "kayu yang 
dipakai sebagai penyangga kemah atau tiangnya' 
sehingga bila dikatakan dzitul-'imad ( sah 5) 
maksudnya ialah 'ahlul-khiyam' ( Adi jai = pe- 
milik kemah): namun dapat pula diartikan 'dzitur- 
raf'ah wal-'izzah' (SA 55 = pemilik ke- 
muliaan dan keperkasaan). 

Kata mad adalah bentuk tunggal sedangkan 
jamaknya ialah ‘umud atau 'amad (X2 f X5) 
yang juga diartikan 'bangunan yang tinggi'. 
Dengan arti abstrak 'imid diartikan sebagai 
'penyangga sesuatu' sehingga sering dikatakan 
'amidul-amr ( AY) YY; = penyangga atau yang 
menguatkan suatu masalah). Di dalam hadits 
yang diriwayatkan dari Umar, Rasulullah saw. 
bersabda, ash-shalitu 'imidud-din (2! as bli 
- Shalat adalah tiang penyangga agama). Selain 
itu, di dalam arti abstrak juga ditemukan 
ungkapan 'amiidush-shubhi ( (AB 3ja£ = per- 
mulaan cahayanya yang menyerupai per- 
mulaan suatu gerakan). Selain itu, kata tersebut 
juga dapat diubah menjadi 'amd ( 4$ = meng- 
hendaki sesuatu dengan sungguh-sungguh dan 
penuh keyakinan); karena itu, sebagai istilah fiqih 
pidana Islam ditemukan ungkapan al-gatlul-'amd 
(A Ja - pembunuhan dengan kesengajaan 
dan direncanakan). Dari akar kata itu juga 
ditemukan istilah 'umdah ( 344$ = segala harta 
atau lainnya yang dijadikan sandaran). Ada lagi 
kata 'amid (xx = pemimpin yang menjadi 
sandaran orang). 

Kata 'imid dengan segala derivasinya 
ditemukan di dalam Al-Our'an sebanyak tujuh 
kali. Kata 'imdd sendiri hanya terdapat di dalam 
satu ayat, yakni OS. Al-Fajr [89]: 7, irama dzitil- 
ʻimâd (sudi D5 25) = penduduk Iram, ibu kota 
kaum 'Ad, yang memunyai bangunan-bangun- 
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an yang tinggi). 

Menurut Ibnu Arabi, berkenaan dengan 
dzdtul-'imid itu ada empat pendapat, yaitu (1) 
mereka adalah keluarga Amud yang meninggal- 
kan negerinya, (2) artinya tinggi, yaitu mereka 
orang-orang yang tinggi dan kuat, (3) artinya 
tiang-tiang yang kuat, dan (4) yaitu tempat yang 
memiliki bangunan-bangunan yang kuat dan 
konon memiliki 400.000 tiang penyangga. 

Dari empat pendapat tentang makna dzitul- 
'imid ini, yang lebih kuat adalah yang me- 
ngatakan bahwa itu adalah kota yang memiliki 
bangunan dengan tiang-tiang yang tinggi. Ini 
karena adanya beberapa pendapat mufasir yang 
memperkuatnya dan ada salah satu riwayat dari 
Saur bin Zaid yang mengatakan bahwa Syadad 
berkata, “Saya adalah Syadad ibnu 'Ad, dan 
sayalah yang meninggikan tiang-tiang itu serta 
menanam harta karun sedalam tujuh hasta yang 
hanya dapat dikeluarkan oleh umat Muhammad 
saw.” 

Selain itu, pendapat ini juga diperkuat oleh 
bukti sejarah masa kini sebagaimana diuraikan 
oleh M. Ouraish Shihab bahwa Nicholas Clapp di 
dalam ekspedisinya untuk menemukan kota Iram 
di gurun Arabia Selatan pada tahun 1992, 
menemukan bukti, dari seorang penjelajah, 
tentang jalan kuno menuju ke Iram (Ubhur). 
Kemudian, atas bantuan dua orang ahli lainnya, 
yaitu Juris Zarin dari Universitas Negara Bagian 
Missouri Barat Daya, dan penjelajah Inggris, Sir 
Ranulph Fiennes, mereka berusaha mencari kota 
yang hilang itu bersama-sama ahli hukum George 
Hedges. Mereka menggunakan jasa pesawat 
ulang-alik Challenger dengan sistem Satellite 
Imaging Radar (SIR) untuk mengintip bagian bawah 
gurun Arabia, yang diduga sebagai tempat 
tenggelamnya kota yang terkena longsoran 
tersebut. Untuk lebih meyakinkan hasil peng- 
amatan, mereka meminta bantuan jasa satelit 
Prancis, yang menggunakan sistem pengindraan 
optik. Di dalam pengamatan itu, mereka menemu- 
kan citra digital berupa garis putih pucat yang 
menandai beratus-ratus kilometer rute kafilah 
yang ditinggalkan. Sebagian berada di bawah 
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tumpukan pasir yang telah menimbun selama 
berabad-abad hingga mencapai kedalaman 183 


meter. Berdasarkan data itu, Nicholas Clapp dan' 


rekan-rekannya meneliti tanah tersebut dan 
melakukan pencarian pada akhir tahun 1991. 
Pada Februari 1992, mereka menemukan 
bangunan segi delapan dengan dinding-dinding 
dan menara-menara yang tinggi, mencapai sekitar 
sembilan meter. Agaknya itulah sebagian dari apa 
yang diceritakan Al-Qur'an di dalam QS. Al-Fajr 
[89]: 7. 

‘Imâd dengan arti ‘tiang penyangga’ terdapat 
pula bentuk jamaknya yaitu 'amad di dalam tiga 
ayat, misalnya di dalam Ar-Ra'd [13]: 2, Allâhul- 
ladzi rafa'as-samawiti bi ghairi 'amadin taraunaha 
(Gi AE ph ol d5 syi Si = Allahlah yang 
meninggikan langit tanpa tiang [sebagaimana] 
yang kamu lihat), dan di dalam QS. Luqmân [31]: 
10, khalaqas-samâwåâti bi gairi 'amadin taraunahâ 
(S KE ju po g = Dia menciptakan la- 
ngit tanpa tiang [sebagaimana] yang kamu lihat). 
Menurut Al-Farra, ada dua pendapat tentang pe- 
nafsiran “bi ghair 'amadin tarawnah@', yaitu pertama, 
bahwa Allah menciptakan dan meninggikan 
langit tanpa tiang sehingga tidak bisa dilihat, 
kedua, sebenarnya Allah menciptakannya 
dengan tiang, tetapi tiang penyangga itu tidak 
dapat dilihat. Pendapat kedua ini didukung oleh 
Az-Zajjaj dan Al-Laits. 

Dengan kedua ayat tersebut Allah meng- 
ingatkan manusia akan besarnya kekuasaan dan 
kehendak-Nya dengan menciptakan langit dan 
mengangkatnya jauh dari bumi tanpa tiang 
penyangga yang dapat dilihat mata manusia. 
Jika ada tiang yang menyangganya, maka tiang 
itulah yang menjadikannya terangkat ke atas 
dan tidak jatuh, peristiwa seperti itu bukan 
sesuatu yang menakjubkan bagi manusia karena 
di dalam hukum manusia, bila ada sesuatu yang 
terangkat ke atas maka harus ada tiang penyang- 
ganya agar tidak jatuh. Bila adanya langit seperti 
itu, maka manusia tidak akan tertarik untuk 
meneliti dan mencari sebab-sebabnya lebih jauh. 
Oleh karena itu, dengan kedua ayat di atas Allah 
menunjukkan kepada manusia bahwa Dia-lah 
semata-mata yang menjaga dan menahan langit 
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tersebut sehingga tidak jatuh atau beranjak dari 
tempatnya. Di samping itu, Allah mengajarkan 
bahwa sesuatu yang mustahil di dalam arti 
bertentangan dengan hukum manusia, bagi 
Allah merupakan sesuatu yang mudah: ma- 
nusia tidak perlu mencari sebab-sebabnya lebih 
jauh, tetapi cukup meyakininya bahwa itu 
merupakan kekuasaan dan kehendak Allah yang 
tiada terbatas. 

Ayat lainnya yang terdapat di dalam OS. 
Al-Humazah (104): 9 menyatakan, fi 'amadim- 
mumaddadah (35554 x€ 3 = (sedang mereka itu] 
diikat pada tiang-tiang yang panjang). Menurut 
Az-Zajjaj, yang dimaksud dengan tiang di dalam 
ayat itu ialah tiang dari api neraka. 

Kemudian “mad ditemukan pula di dalam 
bentuk kata kerja perfektum (fi'l mâdhî), yaitu di 
dalam OS. Al-Ahzab (33): 5, 


SA Ú Sis ag ANUS a s 
(wa laisa 'alaikum jundhun fimâ akhtha'tum wa lâkin 
må ta'ammadat gulibukum) 

“Tidak ada dosa bagimu tentang apa yang kamu khilaf 
padanya, tetapi (yang ada dosanya) ialah apa yang 
disengaja oleh hatimu." 


Di dalam ayat ini kata ta'ammadat diartikan 
dengan 'kesengajaan' atau 'diniati oleh hati'. 
Demikian pula yang dalam bentuk partisip aktif, 
yakni muta'ammid (1445 = dengan sengaja), yang 
terdapat dalam dua ayat, yakni OS. An-Nisa' [4]: 
93, wa man gatala mu'minam-muta'ammidan 
(Oa GP yi ya = Barangsiapa membunuh 
seorang Mukmin dengan kesengajaan), dan OS. 
Al-Ma'idah [5]: 95, wa man gatalahu minkum 
muta'ammidan fa jazd'um mitslu ma gatala minan-na'am 
(HI Ia JL JK TS Bi Su A3 ya3 = Ba- 
rangsiapa di antara kamu membunuhnya dengan 
sengaja maka dendanya ialah mengganti dengan 
binatang ternak seimbang dengan buruan yang 
dibunuhnya). 

Menurut Az-Zamakhsyari, yang dimaksud 
dengan “sengaja” di dalam ayat di atas ialah 
meskipun mengetahui bahwa ia sedang di 
dalam keadaan ihram, ia tetap melakukan 
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perburuan binatang. Adanya unsur kesengaja- 
an tersebut dipahami dari sebab turunnya ayat 
itu, yakni diriwayatkan di dalam perjalanan 
menunaikan umrah Hudaibiah, ditemukan 
seekor keledai liar. Kemudian Abu Al-Yusr 
membawanya dan melepas tombaknya sehingga 
matilah keledai tersebut. Dikatakan kepadanya, 
“Sungguh Engkau telah membunuh binatang 
buruan padahal engkau sedang ihram”. Maka 
turunlah OS. Al-Ma'idah [5]: 95 tersebut. 

> Ahmad Saiful Anam & 


IMRAN (01) 

Tiga kali nama Imran disebut di dalam Al-Qur'an 
yaitu di dalam QS. Ali “Imran (3): 33 dan 35 serta 
QS. At-Tahrim (66): 12. Tidak satu pun dari nama 
Imran yang disebutkan itu berdiri sendiri, selalu 
disandingkan dengan kata dlu ('j7 ) yang berarti 
‘keluarga’ (OS. Ali “Imran [3]: 33), imra'atu ‘Imrâna 
(o5is Sigi = istri Imran) (OS. Ali Imran [3]: 35), 
ibnata 'Imrana (545 ES = putri Imran) (OS. At- 
Tahrim [66]: 12). 

Ulama berbeda pendapat tentang siapa 
yang dimaksud dengan Imran, di dalam firman 
Allah OS. Ali Imran [3]: 33 itu. Mugatil dan 
beberapa ulama lainnya berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah ayah Nabi Musa dan Nabi 
Harun. Dia adalah Imran bin Yushar bin Faha 
bin Lawi bin Ya'qub bin Ishaq as., Glu Imran atau 
keluarga Imran yang dimaksud adalah Nabi 
Allah, Musa dan Harun. 

Mayoritas ulama berpendapat bahwa 
yang dimaksud dengan Imran di dalam ayat ini 
adalah ayah Maryam as., kakek Nabi Isa as. Dia 
adalah Imran bin Masan bin Al-'Adir bin Abi 
Hud bin Rabbi Babil bin Saliyan bin Yuhana, 
keturunan Sulaiman bin Daud as. 

Menurut pendapat Ismail Hagi di dalam 
kitab tafsirnya, Riihul-Bayan, pendapat kedua 
itulah yang lebih sahih karena ayat berikutnya 
berbicara tentang kisah Maryam. Nabi Musa 
dan Nabi Harun termasuk di dalam sebutan Ala 
Ibrahim (AC) JT). 

Dari catatan sejarah dapat diketahui 
bahwa jarak waktu hidup Imran Nabi Musa dan 
Nabi Harun dengan Imran ayah Maryam adalah 
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1800 tahun. 

Di dalam ayat ini Allah menyebutkan 
keluarga Imran seiring dengan keluarga Ibrahim, 
Nabi Nuh as. dan Nabi Adam as. Semua yang 
tersebut di dalam ayat ini diberi kedudukan yang 
tinggi oleh Allah swt. di sisi-Nya. Mereka 
mendapat predikat manusia pilihan di antara 
semua manusia. Tidak ada perbedaan pendapat 
tentang Imran yang dimaksud oleh OS. Ali Imran 
(31: 35, yakni Imran ayah Maryam, kakek Isa as. 
Di dalam ayat ini dikisahkan seorang laki-laki 
yang saleh bernama Imran. Ia memunyai istri 
yang saleh pula (bernama Hannah binti Fagud). 
Setelah cukup lama menikah, mereka belum juga 
dikaruniai anak, sedangkan mereka sangat ingin 
mendapat keturunan. Keinginan dan harapan ini 
dikabulkan Allah. Di dalam keadaan mengandung 
itu ia bernazar, kalau anaknya lahir, akan 
diserahkannya menjadi Abdi Tuhan dan ber- 
khidmat di Bait Al-Magdis, seperti kakak iparnya 
Zakaria as. Sang anak yang lahir adalah Maryam, 
ibu Nabi Isa as. 

Kali ketiga nama Imran disebutkan Al- 
Qur'an di dalam OS. At-Tahrim [66]: 12. Ayat ini 
mempertegas keutamaan keluarga Imran dengan 
menyatakan bahwa Maryam, putrinya, adalah 
wanita yang memelihara kehormatannya. 
Karena itu, Allah menjadikannya sebagai wanita 
dan salah satu “ayat-Nya” untuk semua alam, 
yaitu dengan meniupkan sebagian dari roh 
ciptaan-Nya sehingga ia hamil dan melahirkan 
Isa Al-Masih as. 4 Isnawati Rais & 


ISYA' (s&s) 
Berasal dari kata 'asyw. Kata “isya” di dalam Al- 
Our'an disebut 14 kali. Hanya satu kali yang 
berbentuk kata kerja (fil) dan sisanya di dalam 
bentuk kata benda (ism). Ibnu Faris menyebut- 
kan makna dasar kata 'isyd' menunjuk kepada 
arti ‘gelap’ dan ‘sedikitnya cahaya pada sesuatu’. 
Ada juga yang berpendapat bahwa makna asal 
kata tersebut ialah 'memandang dengan pan- 
dangan yang lemah'. 

Kata 'isya' memunyai beberapa makna 
konotatif, antara lain 'awal malam’ (“isya”), 
‘sesuatu yang hidup pada malam hari’ (“Asyiyah), 
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‘pura-pura tidak tahu (ta'Asy1), “akhir siang atau 
sore hari’ (al- 'asyiyu), ‘makan malam’ (al-'asya”), 
‘rabun malam (al-'asyd), dan berpaling (ya'syi'an). 
Semua makna konotatif ini berpangkal pada 
kegelapan atau ketiadaan cahaya. Berpaling dari 
kebenaran, misalnya, merupakan akibat dari 
ketidaktahuan dan ketidaktahuan adalah ke- 
gelapan. 

Kata 'isya' dan berbagai turunannya yang 
dihubungkan dengan bukrah ( P ), al-ghadawah 
(ayal ), atau al-isyrag (Ssi ), yang ketiganya 
berarti 'pagi-pagi', merupakan ungkapan sim- 
bolik yang membangun makna sepanjang masa 
atau setiap saat—di antara ayat yang me- 
ngangkat makna ini ialah OS. Ali Imran (3): 41, 
OS. Al-An'am [6]: 52, OS. Al-Kahfi (18): 28, OS. 
Shad [38]: 18, OS. Al-Mu'min [40]: 46 dan 55, serta 
OS. Maryam (191: 11 dan 62—atau sejenak, 
maksudnya satu rentang waktu yang pendek 
seperti ditunjuk oleh OS. An-Nazi'at [79]: 46. 

Salah satu di antara kata “syd' di dalam Al- 
Our'an dihubungkan dengan kata shalat se- 
hingga membangun arti shalat Isya, yakni yang 
terdapat pada OS. An-Nur [24]: 58, salah satu 
dari lima shalat fardhu, yaitu shalat yang awal 
waktunya dimulai sejak terbenamnya mega 
merah di ufuk timur (akhir waktu Maghrib). 

Ayat-ayat yang di dalamnya terdapat kata 
'isyd' atau turunannya pada umumnya mengan- 
dung uraian mengenai: a) Kisah beberapa nabi. 
Kisah itu mencakup kisah Nabi Zakaria yang 
akan mendapat keturunan setelah berusia lanjut 
dan istrinya dianggapnya mandul (OS. Ali 
“Imran [3]: 41 dan OS. Maryam [19]: 11), Nabi 
Yusuf yang disingkirkan oleh saudaranya sendiri 
(OS. Yûsuf [12]: 16), Daud yang bertasbih 
bersama-sama dengan gunung-gunung se- 
panjang hari (OS. Shad [38]: 18), dan Sulaiman 
as. yang terkenal sebagai penguasa angin (OS. 
Shad (38): 31). b) Tata cara pergaulan di dalam 
keluarga (OS. An-Nur [24]: 58) dan masyarakat 
(OS. Al-An'am [6]: 52). c) Petunjuk dan strategi 
dakwah (OS. Al-Kahfi (18): 28). d) Petunjuk agar 
senantiasa memohon ampun kepada Allah seraya 
bertasbih dan memuji Allah swt. setiap saat (OS. 
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Al-Mu'min [40]: 55). e) Bahwa berpaling dari 
mengingat Allah swt. berarti memberikan 
kesempatan kepada setan untuk mengisi ruang 
kalbu manusia dan setan tersebut akan berusaha 
keras untuk menyeret yang bersangkutan agar 
melakukan hal-hal yang dimurkai Allah swt. (OS. 
Az-Zukhruf (43): 36). Orang-orang yang sudah 
dirasuki setan bagaikan orang buta, mereka di 
dalam kesesatan, tetapi justru mereka merasa di 
dalam petunjuk Allah swt. Oleh sebab itu, 
bertasbihlah dan bertahmidlah karena itu 
merupakan sebagian dari antisipasi di dalam 
menghadapi kedahsyatan Hari Kiamat (OS. Ar- 
Ram [30]: 18). f) Suasana surga yang penuh 
kebahagiaan dan kenikmatan (OS. Maryam (19): 
62). Pesan-pesan yang dihimpun di dalam ayat- 
ayat tersebut patut direnungkan dan diteladani 
untuk menambah kualitas iman dan takwa. 
% Cholidi & 


IZZAH (352) 
Kata “izzah (5s ) adalah bentuk mashdar dari “azza, 
ya'izzu, ‘izzah dan “azizah (512, 35 $a 12) yang 
berarti “kuat dan bebas dari kehinaan' (gawiya wa 
bari'a minadz-dzulli). Arti lain dari “izzah adalah 
'mengalahkan', ‘darah panas’, dan 'sombong (al- 
ghalabah wal-hdmiyyah wal-anafah). Kata lain yang 
seasal dengan ‘izzah adalah 'azzah, yang berarti 
'anak kijang betina’, al-'uzz4 berarti ‘berhala yang 
disembah Bani Kinanah dan Kafir Quraisy’ atau 
“pohon kayu yang disembah oleh Bani Ghathafan'. 

Kata 'izzah disebut 11 kali di dalam Al- 
Qur'an. Kata 'izzun (mudzakkar) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Maryam [19]: 81. Di dalam 
bentuk fi'1 mâdhî disebut tiga kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Ma'idah (51:12, OS. Yasin [36]: 14 dan OS. 
Shad (38): 23. Di dalam bentuk fil mudhari' kata 
itu disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 26. Kata al-'aziz (ism fa'il dengan shighat 
mubdlaghah) disebut 92 kali, kata 'azizan tujuh kali, 
kata a'azz (ism tafdhil - superlatif) disebut tiga kali, 
kata a'izzah disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 54. 

Kata ‘izzah di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 206 
berkaitan dengan sifat orang yang suka mem- 
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buat kebinasaan di muka bumi. Bila ada orang 
menyuruh mereka bertakwa maka dengan keras 
mereka tetap bertahan berbuat dosa. Kata 'izzah 
di dalam OS. An-Nisa' [4]: 139 disebut di dalam 
konteks pembicaraan tentang orang-orang yang 
mengambil orang-orang kafir menjadi pe- 
mimpin. Tuhan bertanya, “Apakah mereka 
mencari kekuatan di sisi orang kafir itu? Se- 
sungguhnya semua kekuatan kepunyaan Allah.” 

Kata “izzah di dalam OS. Yinus [10]: 65 
berkaitan dengan berita gembira bagi wali-wali 
Allah, di mana mereka tidak akan merasa takut 
dan sedih. Kata ‘izzah di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 44 berhubungan dengan perbuatan tukang 
sihir Firaun. Ketika menjatuhkan tali dan 
tongkat, mereka berkata, “Demi kekuasaan 
Firaun, sesungguhnya kami benar-benar akan 
menang.” Kata 'izzah di dalam OS. Fathir (35): 10 
berkaitan dengan pernyataan Tuhan, “Barang 
siapa yang menghendaki kemuliaan, bagi Allah- 
lah semua kemuliaan itu.” 

Kata 'izzah di dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 
180 disebut di dalam konteks pembicaraan 
bahwa Tuhan yang memunyai kemuliaan, 
Mahasuci dari apa yang mereka sifati/katakan. 
Kata 'izzah di dalam OS. Shad [38]: 2 lebih tepat 
diartikan 'sombong', sesuai dengan konteksnya, 
orang-orang kafir itu berada di dalam ke- 
sombongan dan permusuhan yang sengit. 
Adapun kata “izzah pada Ayat 82 dari surah yang 
sama berkaitan dengan tipudaya iblis terhadap 
manusia, di mana iblis menyatakan, “Demi 
kekuasaan Engkau, aku akan menyesatkan 
mereka semua.” Kata 'izzah di dalam OS. Al- 
Munâfiqûn [63]: 8 berkaitan dengan pernyataan 
Allah, “Bahwa kekuatan itu hanyalah bagi Allah, 
bagi rasul-Nya, dan bagi orang-orang Mukmin, 
tetapi orang-orang munafik itu tiada me- 
ngetahui.” 


% Hasan Zaini & 


ITASHAMA ( ai ) 

T'tashama ( maie) ) adalah fi'il mâdhi mazid (verba 
lampau bertambahan huruf) dari kata kerja 
'ashama ( —as ); bentuk mudhiri' (masa kini)-nya 
adalah ya'tashimu ( 4-5; ) dan mashdar-nya adalah 
i'tishâm ( 24! ). Keluarga kata ini, baik dalam 
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bentuk kata kerja maupun kata benda, diulang 
di dalam Al-Qur'an sebanyak 13 kali: tersebar 
di dalam 13 ayat dalam 10 surah (4 surah 
makkiyah dan 6 surah madaniyyah). 

Menurut Ibnu Faris di dalam buku Magayisul 
Lughah, kata 'ashama ( —2s ) berasal dari akar kata 
yang merujuk pada arti ‘menahan’, ‘melarang’, 
dan ‘mewajibkan (menetapkan). Ada beberapa 
kata yang berasal dari akar kata 'ashm ( —s£ ), di 
antaranya al-'ishmah (itali ): yang a 
menjaga; i'tashama al-'abdu billahi ( ŠL ad Ba 
hamba berlindung kepada Allah); ista yaaa 
(ma) berlindung): 'ashamtu fulanan ( (6 t- Sas 
- saya siapkan perginya si Fulan dengan sesuatu 
yang bisa dijadikan pegangan untuk berlindung), 
al-mu'shim ( RA - penunggang kuda yang jelek 
kondisi tunggangannya); al-'ishmah ( Xi = 
sesuatu yang digunakan untuk berlindung; 
'ashamahuth tha'am ( Alda 4a = makanan itu 
mencegah lapar), mu'sham (—ax = kulit yang 
belum dicabuti bulunya), al-'ushm ( maki - bekas 
sesuatu seperti lumut), al-'ushmah (#4 = warna 
putih yang ada di pergelangan tangan, ghurabun 
'asham ( pat DN£ = gagak yang pergelangannya 
putih). 

Al-'ishmah ( Sai ) artinya ‘kalung’, karena 
kalung Pa berada di leher. Mi'sham al-mar'ah 

(GEA) ara = tempat gelang pada lengan wanita) 
an ga tempat itu yang menahan gelang. 

Al-Ashfahani di dalam Mufradit fi Gharibil 
Qur'an memberi pengertian yang sama dan 
memberi contoh dengan beberapa ungkapan, 
misalnya IA Ashimal yauma min amrillah ( aois Í 
Si Al gn pyi = tidak ada yang melindungi hari 
ini dari azab Allah), artinya 'tidak ada sesuatu 
pun yang bisa melindunginya: mâ lahum minallah 
min 'Ashim ( mel ya å A8 ba ú = tidak ada bagi 
mereka seorang Sau dari azab Allah): al- 
i'tisham (#CaxY! ) artinya “berpegang dengan 
sesuatu’, seperti ungkapan wa 'tashimi bihablillahi 
jani (ab Al Ig j piel = dan berpeganglah 
kamu sekalian kepada tali [agama] Allah); wa man 
ya tashim billahi ( AL mat ye barangsiapa yang 
berpegang teguh kepada (agama) Allah), 
ista'shama ( axis! = berlindung), seakan-akan ia 
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meminta kepada sesuatu yang bisa melindungi- 
nya dari kekejian. Al-'ishmah ( 322243 = kalung), al- 
mu'sham ( akal - tempat gelang pada lengan- 
nya): ghuribun 'asham (as LN = gagak yang 
punya pergelangan putih). 

Dari contoh-contoh di atas, ternyata 
pengertian-pengertian 'asham ( —es ) sama, yaitu 
‘menahan’, ‘mencegah’, dan ‘berlindung’. 
Kemudian itu berkembang, mencakup ‘gelang’, 
‘gagak’, dan sebagainya. 

Kata 'ashm ( 2$ ) di dalam bentuk kata kerja 
diulang di dalam Al-Our'an sembilan kali. 

Persoalan yang dimunculkan oleh Al- 
Qur'an berkaitan dengan kata 'ashm ( —2£) ini 
adalah siapakah yang dapat melindungi manusia 
dari bencana dan rahmat Allah (OS. Al-Ahzab 
[33]: 17), dijawab oleh Al-Qur'an pada OS. Had 
[11]: 43, tidak ada yang dapat melindungi selain 
Allah, dan ditegaskan lagi pada OS. Al-Hajj (22): 
78 bahwa Allah adalah sebaik-baik pelindung. 
Ayat-ayat ini menggunakan kata 'ashm ( —2 ) 
dengan makna ‘berlindung’. 

Pada OS. An-Nisa' [4]: 146 dan 175, OS. Ali 
“Imran (3): 101 dan 103, serta OS. Al-Hajj (22): 
78, Al-Our'an memberi arti 'berpegang teguh 
dengan nama Allah'. Di dalam konteks ini Al- 
Our'an menggambarkan orang yang berpegang 
teguh pada agama Allah dan menjalankannya 
dengan baik, mereka itu ditunjuki oleh Allah 
jalan yang lurus, mendapat balasan pahala di 
surga dan selamat dari neraka. Thabathabai 
memberi penjelaskan tentang makna ‘berpegang 
teguh’ pada OS. Ali Imran [3]: 103: yang dimak- 
sud dengan berpegang teguh adalah berpegang 
teguh pada Kitab Allah, Al-Our'an, yang telah 
menghubungkan hamba dengan Tuhannya dan 
yang telah mempertalikan langit dengan bumi. 
Di dalam ayat ini terkandung perintah agar 
seluruh umat Islam bersatu dengan berpedoman 
kepada Al-Our'an dan Hadits. 

Selain itu, Allah menegaskan pada OS. Al- 
Ma'idah [5]: 67 bahwa para rasul dipelihara 
Allah dari segala macam bentuk gangguan 
manusia. 

Pada umumnya kata 'ashm ( —a£ ) di dalam 
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bentuk kata kerja diartikan sebagai ‘berlindung’, 
'berpegang teguh', atau yang semakna. Itu 
berbeda dengan apa yang terdapat pada OS. 
Yusuf (12): 32: di dalam konteks ini kata tersebut 
diartikan sebagai ‘menolak’. Kendati pun peng- 
gunaan kata ini berbeda dengan makna se- 
belumnya, tetapi sikap 'menolak' dengan arti 
'menahan diri dari ikut melakukan perbuatan 
terlarang hanya bisa dilakukan oleh pribadi 
yang selalu berlindung pada Allah. Oleh sebab 
itu, pada hakikatnya pemahaman kata ini masih 
sealur dengan pemakaian sebelumnya. 

Di samping itu, kata 'ashm (—-£ ) di dalam 
bentuk ism fa'il disebut di dalam Al-Qur'an tiga 
kali. Di dalam pengulangannya kata 'ashm ( a$ ) 
dihubungkan dengan siksaan Allah. 'Ashim 
(26 )terdapat pada OS. Yiinus [10]: 27, “Orang- 
orang yang melakukan kejahatan (mendapat) balasan 
yang setimpal dan mereka ditutupi kehinaan. Tidak ada 
bagi mereka seorang perlindungan pun dari (azab) Allah”. 

Kata 'ashm (—2£ ) di dalam bentuk ism fa'il 
semuanya berhubungan dengan siksaan Allah 
terhadap orang yang kafir, murtad, dan yang 
tidak memercayai Nabi. Mereka itu disiksa di 
dunia dan di akhirat, mereka dimasukkan ke 
dalam api neraka. Tidak seorang pun yang 
sanggup melindungi dan menyelamatkan me- 
reka. Sebagaimana dijelaskan sebelumnya, 
mereka tetap disiksa sesuai dengan dosa yang 
telah mereka lakukan. 

Pada OS. Al-Mumtahanah [60]: 10, wa lâ 
tumsiki bi 'ishamil-kawffir (ASI man ISS $= 
dan janganlah kamu tetap berpegang pada tali 
(perkawinan) dengan perempuan-perempuan 
kafir). Konteks pembicaraan berkaitan dengan 
peristiwa setelah perjanjian Hudaibiyah, ketika 
itu datanglah perempuan Mukmin dari Mekah, 
turunlah ayat untuk menguji keimanan mereka. 
Kata 'ishm (—2s) di dalam ayat ini masih sama 
dengan makna ‘berpegang teguh’. + Afraniati Affan + 


IBIL ($!) 

Kata ini terdiri dari hamzah (1), ba’ (  ), dan lam 
(J)- Kata yang tidak memiliki bentuk tunggal 
ini berasal dari abala (44 ), ya'bulu ( Ai CU), abûlan 
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(YT), dan ablan ($f ) yang berarti ‘menahan 
dahaga’. Unta disebut dengan ibil karena bi- 
natang ini dapat menahan dahaga. Unta (Latin, 
Camelus) ialah binatang menyusui memamah- 
biak, berkuku, ada yang berkelasa (berpunuk) 
satu (Camelus dromedaris) dan ada pula yang 
berkelasa dua (Camelus ferus). Unta sudah di- 
jinakkan di Asia Tengah sejak 6000 tahun yang 
lalu. Unta pengangkut (Camelus bactrianus) dapat 
membawa beban seberat 250 kg. selama 10 
sampai 12 jam dalam kecepatan 4 km sejam. 
Unta dapat mencapai umur 40 tahun. Kelasa unta 
adalah punuk lemak yang menyimpan pangan 
perbekalan. Di dalam Al-Qur'an, kata al-ibil 
( HY ) disebut sebanyak dua kali, yaitu pada QS. 
Al-An'am [6]:144 dan OS. Al-Ghâsyiyah [88]:17. 

Di dalam ayat pertama, kata al-ibil (KY!) 
bermakna hakiki yaitu 'unta', sedangkan pada 
ayat kedua ada yang mengartikan hakiki dan ada 
pula yang memberi makna metaforik, yaitu 
awan. Menurut kalangan yang memberi arti 
metaforik, ini disebabkan oleh karena ayat-ayat 
berikutnya memuat teguran kepada mereka yang 
tidak percaya pada hari kebangkitan, mengapa 
mereka tidak memerhatikan langit bagaimana 
ditinggikan, gunung bagaimana ditancapkan, 
bumi bagaimana dihamparkan. Maka, teguran 
tersebut tidak logis jika dimulai dengan per- 
nyataan apakah mereka tidak memerhatikan 
unta bagaimana diciptakan. Baru logis jika 
pernyataan tersebut berbunyi: apakah mereka 
tidak memerhatikan bagaimana awan itu 
diciptakan karena hubungan antara awan 
dengan langit lebih dekat dibanding hubungan 
antara unta dengan langit. Pemberian arti 
metaforik terhadap kata al-ibil ( BY ) dengan 
'awan karena adanya keserupaan antara unta 
dengan awan dari segi: bergerombolnya, ber- 
geraknya unta di padang pasir dan awan di 
langit, bahkan dari segi bentuk di antara 
keduanya. Mereka yang memberi arti hakiki 
pada kata di atas, mengemukakan argumen 
bahwa unta adalah binatang yang banyak 
dipelihara oleh orang-orang Arab, di samping 
unta itu binatang yang memiliki banyak ke- 
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istimewaan, seperti tahan dahaga, dapat me- 
muat beban yang berat, dan tahan berjalan di 
padang pasir, serta dapat menempuh perjalanan 
yang jauh. Dengan demikian, wajar jika ada 
teguran mengapa terhadap binatang ini tidak 
direnungkan bagaimana diciptakan, sejalan 
dengan teguran mengapa tidak direnungkan 
langit, gunung, dan bumi. « M. Sa'ad & 


IBN (ca) 

Kata ibn berasal dari band — yabnî - bind'an wa 
binyatan wa bunyânan (V5 H3 KG ae &) 
yang berarti ' membangun, menyusun, membuat 
fondasi . Kata ibn berasal dari akar kata banawa 
(3% ) atau banawun ("5 ) yang berarti syai'un 
yutawalladu min syai’ («5 ta S3 145 = sesuatu 
yang dilahirkan dari sesuatu) atau bisa juga 
berarti al-waladudz-dzakar ( AI PA) - seorang 
anak laki-laki). Bentuk jamak dari kata ibn adalah 
abnd' ( si) dan bentuk tashghir-nya adalah 
bunayya ( E = anakku). Menurut Al-Ashfahani, 
kata ibn diartikan sebagai ‘suatu yang dilahirkan’ 
karena bapaklah yang telah “membuat” anak 
dan Allah-lah yang mewujudkannya. Kata ibn 
dapat disandarkan atau digandeng dengan kata 
lain dan memiliki arti lain, seperti ibnus-sabîl 
( JA ¿3 ) sebutan untuk orang yang bepergian 
atau merantau, ibnul-lail (JD 24) sebutan untuk 
orang yang suka mencuri. Kata ibn di dalam Al- 
Qur'an disebut 35 kali tersebar di dalam 
beberapa surah dengan arti yang berbeda sesuai 
dengan konteks kalimatnya. 

Secara umum kata ibn di dalam Al-Our'an 
mengacu pada status anak, baik ia disandarkan 
kepada nama bapak, nama Tuhan (Allah), atau 
pun sebutan lainnya. Di dalam Al-Our'an kata 
ibn banyak disebut untuk menjelaskan Isa bin 
Maryam (Isa putra Maryam). Kata ibn mengiringi 
nama Isa sebanyak 23 kali atau menjelaskan 
status Isa, baik sebagai Rasul dan Nabi, maupun 
sebagai anak (putra Maryam). Selebihnya kata 
ibn disandarkan pada sebutan lain seperti Uzair 
ibn Allah, ibnus-sabil ( AJ ¿ii ), ibnu 'ammi 
(KE), ibni(&!), dan bunayya (#5 ). 

Kata ibn (Al-Masih Isa bin Maryam) di 
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dalam OS. Ali “Imran [3]: 45 berkaitan dengan 
kisah Maryam melahirkan anak tanpa seorang 
ayah. Anak yang dilahirkan oleh Maryam yang 
bernama Isa (dengan gelar Al-Masih) adalah 
keturunan atau putra Maryam. Oleh sebab itu, 
di dalam Al-Our'an disebut dengan Isa bin 
Maryam (Isa putra Maryam). Ayat 45 OS. Ali 
'Imran (3) ini menegaskan status Isa, yaitu 
sebagai putra Maryam dan status kemanusiaan- 
nya. Setiap kata ibn yang diiringi (diapit) oleh 
kata Isa dan Maryam menunjuk dan menegas- 
kan status keturunan, yaitu Isa putra Maryam. 

Kata ibn di dalam OS. At-Taubah [9]: 30 
disandarkan kepada kata Allah (ibn Allah), yaitu 
Uzair ibn Allah (Uzair putra Allah) dan Al-Masih 
ibn Allah (Al-Masih putra Allah), kecuali jika hal 
tersebut dipahami secara metafora. 

Kata ibn di dalam bentuk jamak, yaitu 
baniin atau banin, pada OS. Al-An'am [6]: 100 
berkaitan dengan sikap dan perbuatan orang- 
orang musyrik, yang berbuat bohong karena 
kebodohan mereka, dengan mengatakan Allah 
memiliki anak laki-laki. 

Kata ibn yang mengiringi kata as-sabil (ibnus- 
sabil) pada beberapa ayat di dalam beberapa 
surah, seperti di dalam OS. An-Nisa' [4]: 36, OS. 
Al-Anfal [8]: 41, OS. At-Taubah [9]: 60, OS. Al- 
Isra (17): 26, OS. Ar-Rûm [30]: 38, dan OS. Al- 
Hasyr (59): 7, semuanya memiliki arti “orang yang 
sedang bepergian tidak untuk berbuat maksiat. 
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IBTIGHA' (sia!) 
Ibtighd' adalah bentuk mashdar dari Ibtagha (42!) 
yang berasal dari akar kata bâ’, ghain, dan huruf 
mu'tal. Menurut Ibnu Faris, kata yang tersusun 
dari huruf-huruf tersebut mengandung dua 
makna yaitu: (1) “mencari sesuatu' dan (2) 'sejenis 
kejahatan’. 

Ar-Razi, membedakan makna kata baghâ 
(œ ) menurut preposisi yang mengiringinya. 
Ketika kata bagai dihubungkan dengan 'alaihi 
( și ), sehingga menjadi baghâ 'alaihi, maka 
maknanya sesuatu yang negatif (buruk), yaitu 
segala yang ekstrem, sedangkan ketika kata itu 
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dihubungkan dengan lahi (45 ) sehingga menjadi 
baghi lahii, maka maknanya sesuatu yang positif 
(baik) dengan makna thalab (? iL = mencari). 
Demikian pula maknanya ketika kata ini 
berubah menjadi bentuk Ibtigha' ($ 45! ), Ibtagha 
(S1) dan tabaghghd (45 ). Menurut M. Quraish 
Shihab, tambahan huruf tâ’ pada kata Ibtigha' 
(3451 ) mengandung makna ‘kesungguhan’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata Ibtigha' dan turun- 
annya disebut sebanyak 96 kali. Kata Ibtigha' 
sendiri hanya dijumpai sebanyak 14 kali pada 
13 tempat, antara lain pada OS. Al-Baqarah (2): 
207, 265: OS. An-Nisa' [4]: 104, 114, dan OS. Ar- 
Ra'd (13): 17. Demikian sebagaimana diungkap- 
kan oleh Fuad Abdul Bagi di dalam Al-Mu 'jam. 

Pada umumnya kata Ibtigha' di dalam ayat- 
ayat tersebut berkonotasi positif kecuali dua kata 
saja yang berkonotasi negatif. Adapun yang 
berkonotasi positif itu, tiga di antaranya di- 
nisbahkan kepada kata mardhdtillah (keridhaan 
Allah) yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 207. 
Ayat ini berkaitan dengan daya upaya seorang 
beriman di dalam rangka mencari keridhaan 
Allah (Ibtigha' mardhitillah) yang diistilahkan 
sebagai orang yang menjual dirinya kepada 
Allah. Kemudian OS. Al-Baqarah [2]: 265. Ayat 
ini berbicara tentang orang-orang yang pe- 
murah di dalam mendermakan hartanya untuk 
mencari keridhaan Allah. Dan OS. An-Nisa' (4: 
114 berkaitan dengan upaya seseorang Mukmin 
untuk mencari keridhaan Allah melalui saling 
berpesan di antara sesama manusia supaya ber- 
sedekah, berbuat makruf, dan mengadakan 
perdamaian. 

Salah satu kata Ibtigh4' disandarkan kepada 
kata mardhiti (5tey: = keridhaan-Ku) yaitu di 
dalam OS. Al-Mumtahanah [60]: 1. Ayat ini 
berkaitan dengan orang-orang yang telah ber- 
khianat kepada Nabi Muhammad dengan 
mengalihkan musuh sebagai teman setia mereka. 
Sebab, jika mereka mau meninggalkan larangan 
itu berarti mereka telah berusaha untuk mencari 
keridhaan Allah. 

Ada juga yang dinisbatkan kepada kata 
ridwanullah ( & S2)- keridhaan Allah) yaitu di 
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dalam QS. Al-Hadid (57): 27. Ayat ini sehubungan 
dengan perilaku umat Nabi Isa yang mengada- 
adakan gaya hidup kependetaan; tidak menikah 
dan mengurung diri dengan alasan mencari 
keridhaaan Allah. Di dalam hal ini tujuannya 
benar, tapi jalan yang ditempuh tidak benar. Ada 
lagi yang dinisbatkan kepada kata wajhi rabbihi, 
yaitu di dalam QS. Al-Lail (92): 20. Ayat ini 
sehubungan dengan orang-orang yang akan 
dijauhkan dari neraka kelak, yaitu orang yang 
paling takwa, yang menafkahkan hartanya dan 
membersihkannya di jalan Allah. Dia lakukan 
itu semua bukan mengharapkan balasan apa- 
apa dari manusia melainkan semata-mata 
mencari keridhaan Allah. Satu dinisbahkan 
kepada kata fadhlihi ( X25 = karunia-Nya), yaitu 
di dalam OS. Ar-Rim [30]: 23. Ayat ini se- 
hubungan dengan tanda-tanda kekuasaan Allah 
juga termasuk ke dalamnya ialah mencari 
karunia-Nya. 

Satu dinisbahkan kepada kata rahmatin 
(45; ), yaitu di dalam QS. Al-Isra' [17]: 28. Ayat 
ini berkaitan dengan ayat sebelumnya, yakni 
perintah untuk memberikan hak-hak kerabat, 
orang miskin dan ibnu sabil serta larangan 
berbuat mubazir karena itu adalah perbuatan 
setan. Bagi yang tidak melaksanakannya karena 
tidak mampu, lalu ia berpaling, maka berusaha- 
lah untuk mendapatkan rahmat Allah supaya 
kelak kamu mampu melaksanakannya. 

Satu dinisbahkan kepada kata hilyatin 
(1d ) yaitu di dalam OS. Ar-Ra'd [13]: 17. Ayat 
ini berkaitan dengan perumpamaan yang 
diberikan Allah tentang kebenaran yang muncul 
setelah kebatilan, yaitu ibarat air bersih yang 
muncul setelah berlalunya banjir, dan perhiasan 
yang diperoleh setelah buih dihilangkan dengan 
jalan membakarnya. Satu dinisbahkan kepada 
kata al-gaum ( Ka ) yaitu di dalam OS. An-Nisa' 
(41: 104. Ayat ini sehubungan dengan situasi di 
dalam peperangan melawan musuh Islam. Orang 
beriman tidak boleh berhati lemah di dalam 
mencari atau mengejar kaum (musuh-musuh 
itu). Dan satu lagi dinisbahkan kepada kata wajhi 
rabbihim («#5 “3 ), yaitu di dalam QS. Ar-Ra'd 
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(13): 22. Ayat ini menggambarkan orang yang 
memberi wajah (keridhaan) Tuhan yang men- 
dirikan shalat dan suka berinfak serta menolak 
kejahatan dengan kebaikan sebagai orang yang 
berhak mendapat tempat kesudahan yang baik. 

Sedangkan kata yang berkonotasi negatif itu 
dinisbatkan kepada kata al-fitnah (1515) dan at- 
ta'wil ( K4), yaitu di dalam OS. Ali Imran [3]: 7 
yang artinya, “Adapun orang-orang yang di dalam 
hatinya condong kepada kesesatan, maka mereka mengikuti 
ayat-ayat yang mutasyabihat daripadanya untuk 
menimbulkan fitnah dan untuk mencari-cari takwilnya”. 

Sebagaimana penjelasan dari Ar-Razi 
bahwa kata baghâ bila dihubungkan dengan 
preposisi ʻala, maknanya cenderung kepada 
sesuatu yang negatif, maka hal yang sama juga 
ditemukan di dalam Al-Our'an, misalnya: (1) 
fabagha 'alaihim (OS. Al-Oashash (28): 76). Ayat 
ini sehubungan dengan kedurhakaan Oarun 
lantaran mengingkari nikmat Allah pada di- 
rinya. (2) Fain bagat ihdahuma 'alal ukhra (OS. Al- 
Hujurat [49]: 9). Ayat ini sehubungan dengan 
penganiayaan yang dilakukan oleh salah satu 
pihak yang bersengketa terhadap lawannya. (3) 
Gala Ia takhaf khashmani baghd ba'dhund 'ala ba'dhin 
(OS. Shad (38): 22). Ayat ini sehubunngan dengan 
kasus dua orang yang bersengketa datang 
kepada Nabi Daud untuk meminta keadilan 
karena salah satu di antaranya telah berlaku 
lalim kepada yang lain. 

Di bagian lain di dalam Al-Our'an kata 
baghd memiliki makna yang bersifat netral. Akan 
tetapi, kenetralannya akan hilang ketika kata itu 
berhadapan dengan maf'ûl bih (objek). Pada saat 
itu kecenderungan maknanya megikuti sifat 
objek tersebut, bisa positif atau negatif. Yang 
mengandung makna positif, misalnya, Li tabtaghii 
fadhlan mirrabbikum (OS. Al-Isra' (17): 12), sedang- 
kan yang mengandung makna negatif, misalnya, 
Allazina yashuddiina 'an sabilillahi wa yabghinaha 
“waja (OS. Al-A'raf [7]: 45). 

Ditemukan juga di dalam Al-Our'an setiap 
kata baghâ di dalam konteks perintah (amar) pasti 
mengandung makna yang positif. Misalnya, 
Wabtaghi fima dtakallahud-daral âkhirah (Dan carilah 
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olehmu pada apa yang telah dianugerahkan 
Allah kepadamu (kebahagiaan) negeri akhirat) 
(OS. Al-Qashash [28]: 77). Sebaliknya, setiap kata 
baghâ di dalam konteks larangan (nahy) pasti 
mengandung makna yang negatif. Misalnya, 
Wala tabghil fasada fil ardhi (Dan janganlah kamu 
berbuat binasa di muka bumi). 

Di dalam istilah figih terdapat kata bughit 
(3& ) yang merupakan bentuk jamak dari bâghin 
( aj ) yang berarti ‘pemberontak bersenjata’. 
Yaitu, orang-orang yang mengadakan per- 
lawanan terhadap pemerintahan yang sah 
karena terjadi kesalahpahaman politik. 

Secara garis besar, makna yang dikandung 
oleh kata baghâ dan berbagai bentukannya dapat 
dibedakan menjadi dua macam, yaitu ‘berlaku 
lalim’ dan 'mencari/mengharap'. Secara lahiriah 
terlihat pertentangan di antara dua makna ini. 
Namun, keduanya juga dapat dicarikan titik 
temunya, yaitu bahwa orang yang berbuat lalim 
atau keonaran, kerusuhan dan segala bentuk 
provokasi itu sebenarnya sedang mencari atau 
menginginkan dengan tindakannya itu. Atau 
dengan kata lain, orang yang sedang mencari dan 
menginginkan sesuatu dapat saja melakukan 
berbagai macam cara dan upaya, termasuk di 
antaranya melakukan tindakan-tindakan yang 
negatif dan destruktif. « Ahmad Kosasih & 


IDRIS (5!) 

Idris adalah nama salah seorang nabi dan rasul 
Allah swt. yang kisahnya diabadikan di dalam 
Al-Our'an dan ia adalah anak Adam pertama 
yang diangkat sebagai nabi sesudah Nabi Adam 
as. Kata idris di dalam bahasa Arab berasal dari 
akar kata darasa yang berarti “belajar, mem- 
pelajari’. Ibnu Manzhur menjelaskan bahwa 
nama sebenarnya dari Nabi Idris itu ialah 
Akhnukh. Ia dinamai Idris karena banyak 
mempelajari dan menelaah kitab Allah. 

Kata idris hanya dua kali disebut di dalam 
Al-Qur'an, yaitu pada OS. Maryam [19]: 56 dan 
OS. Al-Anbiya' (21): 85. Pada Ayat 56 OS. 
Maryam [19] dinyatakan bahwa Idris adalah 
seorang nabi, seorang yang lurus, dan seorang 
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yang diangkat derajatnya oleh Allah swt. 
Kemudian, pada Ayat 85 OS. Al-Anbiya [21] ia 
dinyatakan pula sebagai orang yang berhati 
teguh, sama dengan Nabi Ismail as. dan Nabi 
Zulkifli as. 

Menurut Ibnu Ishag, seorang ahli sejarah 
Islam, Idris adalah nabi pertama yang pandai 
menulis. Ia diutus setelah berlalu masa kenabian 
Adam as. sekitar 380 tahun. 

Mengenai asal usul Nabi Idris as., di dalam 
buku Oishashul-Anbiya' (Kisah Para Nabi) karang- 
an Ibnu Katsir Al-Ouraisyi Ad-Dimasygi di- 
jelaskan bahwa Idris adalah keturunan dari Nabi 
Nuh as. Secara rinci disebutkan ia putra Yarid, 
anak Mahlail, anak Kinan, anak Sanusi, anak Syis, 
anak Nuh as. 

Adapun tentang kapan masa diutusnya, 
Sayyid Qutub menulis di dalam tafsirnya, Fi 
Zhilal Al-Qur'an (Di dalam Naungan Al-Qur'an), 
bahwa kita tidak memunyai kepastian tentang 
kapan masa risalah Nabi Idris as. Akan tetapi, 
menurut keterangan yang lebih kuat, beliau 
diutus lebih dahulu dari Nabi Ibrahim. Itulah 
sebabnya nama Idris tidak tercantum di dalam 
daftar nama nabi-nabi di kalangan Bani Israil. 
Itu pula sebabnya mengapa tidak ada keterangan 
tentang Idris as. di dalam kitab-kitab suci 
mereka. 

Ada pendapat yang mengatakan bahwa 
Idris di dalam bahasa Arab adalah nama bagi 
Oziris di dalam bahasa Mesir Kuno. Bangsa 
Mesir kuno memercayai Idris naik ke langit dan 
bertempat tinggal di atas singgasana. 

Kepercayaan mengenai diangkatnya Idris 
as. ke langit juga dikemukakan di dalam ketentu- 
an agama Islam. Hal ini berdasarkan penafsiran 
terhadap OS. Maryam [19]: 56, khususnya 
terhadap ayat yang berbunyi, “wa rafa'ndhu 
makanan 'aliyya” ( Ge CX 453533 = dan Kami 
naikkan derajatnya [Idris] ke tempat yang 
tinggi). Mujahid menafsirkan bahwa Nabi Idris 
as. tidak meninggal seperti manusia lainnya: ia 
diangkat ke langit seperti halnya Nabi Isa as. 
Karenanya, ia masih hidup sampai sekarang, 
sedangkan menurut Ibnu Abbas, salah seorang 
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sahabat yang banyak meriwayatkan hadits, 
yang dimaksudkan dengan ayat di atas adalah 
bahwa Idris as. diangkat ke langit keenam lalu 
wafat di sana. Pendapat lain dikemukakan oleh 
Hasan Al-Basri, seorang ahli tasawuf, bahwa 
yang dimaksudkan dengan ayat tersebut adalah 
bahwa Idris as. diangkat ke dalam surga. 

& Ahmad Thib Raya % 


IDZN (65!) 

Menurut Ibnu Faris, kata tersebut terdiri dari 
huruf-huruf alif, dzal, dan nun, memunyai dua asal 
yang berdekatan di dalam pengertian, namun 
jauh berbeda dari segi lafal. Pertama, udzun 
(telinga) bagi setiap yang bertelinga (udzun kulli 
dzi udzun, os S3 JS 3i ). Kedua, izin, ilmu, dan 
memberi tahu (al-'ilmu wal-i'lam, SE f dad). 
Meskipun keduanya berbeda dari segi lafal, 
namun maksudnya berdekatan, karena melalui 
telinga seseorang dapat mengetahui apa yang 
didengarnya. Orang Arab biasa mengatakan 
adzintu bi hadza al-amr ( Ai Íg Cis ) dengan arti 
'alimtuha ( 2); = aku mengetahuinya). Kata 
adzanani fulan (556 A) maksudnya ialah 'si 
fulan memberitahukan kepada saya' (fulan 
a'lamani), sedangkan kata fa'alahu bi idzni artinya 
'dia mengerjakan pekerjaan itu dengan se- 
pengetahuanku (fa'alahu bi “ilmi). Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, izin tentang sesuatu 
maksudnya ialah pemberitahuan tentang boleh- 
nya serta izin melakukannya (1lam bi ijazatih wa 
al-rukhshah fih). 

Kata lain yang seasal dengan kata idzn ialah 
Adzan yang berarti an-nid@' lish-shalah (Xl AKN 
- seruan untuk shalat), al-adzanah, yang berarti 
“daun bibit yang baru tumbuh’, al-udzainah 
dengan arti 'alat pendengaran atau telinga 
bagian bawah’. 

Kata idzn di dalam bentuk mashdar, baik di- 
idhafah-kan atau tidak, di dalam Al-Our'an 
disebut 39 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 97, 102, 249, dan 251, OS. Ali Imran 
[3]: 49 (2 kali), 145, dan 166, OS. An-Nisa' [4]: 25 
dan 64, OS. Al-A'raf [7]: 58, OS. Al-Anfâl [8]: 66, 
OS. Yûnus [10]: 100, OS. Ar-Ra'd [13]: 38, dan 
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lain-lain. Di dalam bentuk fil madhi, baik mujarrad 
atau mazid kata itu disebut 19 kali, antara lain di 
dalam OS. Yiinus (10): 59, dan OS. Thaha (20): 
109. Di dalam bentuk ft'1 mudhari' disebut 19 kali, 
antara lain di dalam OS. Al-A'raf [7]: 123, OS. 
Yusuf [12]: 80, dan lain-lain. Di dalam bentuk 
amr (fi'l amr atau fi'1 mudhiri' yang dimasuki lam 
amr) disebut enam kali, antara lain di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 279. Berbentuk Adzan disebut satu 
kali, yaitu di dalam OS. At-Taubah [9]: 3, 
sedangkan berbentuk muadzdzin disebut dua kali, 
yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 44 dan OS. Yusuf 
(12): 70. 

Pengungkapan kata bi idznillih di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 97 merupakan rangkaian per- 
nyataan Allah terhadap orang-orang kafir yang 
memusuhi Jibril, padahal ia telah menurunkan 
Al-Our'an ke dalam hati Nabi Muhammad saw. 
dengan izin Allah. Al-Ourthubi menafsirkan kata 
idznillâh di dalam ayat ini dengan kehendak Allah 
dan ilmu-Nya. 

Kata idzn di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 102 
berkaitan dengan kegiatan tukang sihir, yaitu 
mereka tidak bisa mencelakakan seseorang 
kecuali dengan izin Allah. Menurut Ourthubi, 
yang dimaksud dengan izin Allah di dalam ayat 
ini ialah kehendak Allah dan keputusan-Nya 
(iradatihi wa gadhd'ih), dan bukan atas perintah- 
Nya, karena Allah tidak pernah memerintahkan 
perbuatan jelek yang merusak orang lain. 
Menurut Az-Zajjaj, izin Allah di sini maksudnya 
ialah ilmu Allah. 

Pada umumnya kata-kata idzn yang ter- 
dapat di dalam Al-Qur'an dikaitkan dengan kata 
Allah (bi idznillah), atau dengan rabb (Tuhan), yang 
biasanya memakai ha dhamir pada akhir kata, baik 
mufrad, ataupun jama', seperti bi idzni rabbihi, rabbiha, 
rabbihim, atau dengan ya mutakallim pada akhir 
kata, seperti bi idzni (dengan izin-Ku), kecuali kata 
idzn pada OS. An-Nisa' [4]: 25. Di dalam ayat ini, 
kata idzn tidak dikaitkan dengan Allah atau rabb, 
tetapi dengan ahlihinna. Ayat ini membicarakan 
seseorang yang tidak mampu kawin dengan 
wanita merdeka. Ia dibolehkan kawin dengan 
hamba sahaya yang beriman, asal atas izin 
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tuannya serta memberikan mas kawin yang 
pantas. 

Adapun ayat yang berhubungan dengan 
masalah minta izin untuk memasuki rumah 
orang lain adalah firman Tuhan di dalam QS. An- 
Nûr [24]: 27, 28. Di dalam Ayat 27, Allah 
melarang orang Mukmin memasuki rumah 
orang lain sebelum meminta izin dan memberi 
salam kepada penghuninya. Pada Ayat 28, Al- 
Qurthubi menjelaskan di dalam tafsirnya, baik 
rumah tersebut di dalam keadaan terkunci 
ataupun terbuka karena syara' telah mengunci- 
nya melalui larangan (tahrim), sedangkan anak 
kunci pembukanya ialah izin. Bahkan, ia wajib 
datang melalui pintu depan, dan tidak boleh 
melihat melalui jendela, samping atau belakang. 

Di dalam OS. An-Nir [24]: 58 disebutkan 
tiga waktu yang diharuskan bagi anak-anak 
untuk meminta izin sebelum memasuki kamar 
tidur orang dewasa. Demikian juga bagi hamba 
sahaya. Waktu itu ialah sebelum shalat shubuh, 
ketika menanggalkan pakaian luar (istirahat) di 
tengah hari, dan sesudah shalat Isya (akan tidur). 
Di dalam Ayat 59 dinyatakan, bila anak-anak 
tersebut telah dewasa maka mereka wajib minta 
izin bila ingin masuk, sebagaimana dijelaskan 
di dalam OS. An-Nur [24]: 27-28. 

Kata idzn yang dihubungkan dengan Allah 
(izin Allah) lebih banyak diartikan sebagai ilmu 
Allah, kehendak dan ketentuan-Nya. Adapun 
kata izin di antara sesama manusia lebih banyak 
diartikan sebagai pemberitahuan tentang ke- 
bolehan melakukan sesuatu dan dispensasi 
untuk melakukannya. Atau, mencabut larangan 
sesuatu. Namun, semuanya itu tidak terlepas 
dari arti asal, yaitu ilmu dan pemberitahuan. 


& Hasan Zaini & 


IFK (58!) 

Kata ifk dengan segala bentuknya disebut 22 kali 
di dalam Al-Our'an. Delapan kali di antaranya 
disebut di dalam bentuk ifk (kata benda), yaitu 
pada OS. An-Nur [24]: 11 dan 12, OS. Al-Furqan 
[25]: 4, OS. Sabâ’ [34]: 43, OS. Al-Ahgaf [46]: 11 
dan 28, OS. Al-Ankabiit (291: 17, serta OS. Ash- 
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Shaffat (37): 86 dan 151. 

Kata ifk berasal dari afika (-uf ) yang pada 
mulanya berarti ‘memalingkan’ atau 'membalik- 
kan sesuatu'. Setiap yang dipalingkan dari arah 
semula ke arah lain disebut ifk. Angin puyuh atau 
angin beralih disebut al-mu'tafikat (JSI ). 
Disebut demikian karena arah angin tersebut 
selalu berputar dan berpaling ke berbagai arah 
secara bergantian. Dusta dinamakan ifk karena 
perkataan itu memalingkan yang benar kepada 
yang salah. Masa paceklik juga dinamakan al- 
afikah (15) karena musim kemakmuran ber- 
paling dari negeri itu ke negeri lain. Demikian 
arti-arti kata tersebut berkembang, tetapi tetap 
kembali kepada makna asalnya. 

Ayat-ayat yang menyebut kata ifk dengan 
bentuk-bentuk lainnya memberi keterangan 
bahwa Al-Our'an menggunakan kata itu untuk 
arti-arti sebagai berikut. 


a. Perkataan dusta, yakni perkataan yang tidak 
sesuai dengan kenyataan (yang sebenarnya). 
Kebanyakan kata tersebut digunakan untuk 
arti ini, misalnya pada OS. An-Nur [24]: 11 
dan 12. Ayat ini turun berkenaan dengan 
tuduhan palsu/bohong yang ditujukan kepada 
Aisyah, istri Rasulullah. Riwayat dari Aisyah 
sendiri menerangkan bahwa ketika Rasulullah 
saw. bersama sahabatnya pulang dari pe- 
perangan Bani Mushtalig, Aisyah yang ikut 
bersama Raululllah saw. tertinggal dari 
rombongan yang membawanya. Ia berpisah 
dari mereka karena mencari kalungnya yang 
terjatuh di jalan. Sewaktu Aisyah istirahat 
menunggu orang yang akan menjemputnya, 
seorang pemuda yang bernama Safwan bin 
Mu'attal As-Sulami, yang juga sahabat Nabi 
yang jauh terkemudian/terlambat pulangnya 
dari yang lain, bertemu dengan Aisyah dan 
langsung mengawal beliau pulang ke hadapan 
Rasulullah saw. Peristiwa ini cepat diketahui 
oleh Abdullah bin Ubay, seorang munafik yang 
berpura-pura setia pada Rasul. Ia pun me- 
nyebarkan berita bohong yang menuduh 
Aisyah telah berbuat maksiat dengan Safwan. 
Berita tersebut tersebar luas di kalangan umat 
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Islam. Itu hampir saja membuat keluarga Rasul 
berantakan seandainya Allah tidak menurun- 
kan Ayat 11 dan 12 OS. An-Nur (24) di atas 
yang membersihkan diri Aisyah dari tuduhan 
itu. Allah menggunakan kata ifk untuk meng- 
gambarkan kebohongan berita yang disebar- 
kan itu. 

b. Kehancuran suatu negeri disebabkan pen- 
duduknya tidak ada yang membenarkan ayat- 
ayat Allah, misalnya OS. At-Taubah [9]: 70 
yang menggambarkan kehancuran negeri 
kaum Luth. 

c. Dipalingkan dari kebenaran, karena mereka 
selalu berdusta di dalam perkataan-per- 
kataan mereka, seperti pada OS. Al-Ankabiit 
[29]: 61. 


Kata ifk dan yang seasal dengan itu di- 
artikan sebagai 'perkataan bohong' digunakan 
Al-Our'an untuk menggambarkan: 


a. Kebohongan orang-orang kafir tentang 
sembahan mereka yang dapat memberi 
syafaat bagi yang menyembahnya (OS. Al- 
'Ankabit [29]: 17). 

b. Kebohongan orang kafir yang mengatakan 
bahwa Allah beranak (OS. Ash-Shaffat [37]: 
151). 

c. Kebohongan orang kafir yang mengatakan 
bahwa Al-Our'an itu tidak memberi petunjuk 
bagi manusia (OS. Al-Ahgaf (46): 11). 

d. Kebohongan orang munafik yang mengata- 
kan bahwa sahabat Rasulullah berbuat 
skandal dengan istri Rasul (OS. An-Nûr [24]: 
11-12). & Fauzi Damrah & 


IFTIRA' (s131) 
Kata ini bentuk mashdar (jadian) dari kata kerja 
iftarâ — yaftari — ifa (AH — sj — SA). Di 
dalam Al-Qur'an kata iftird' dan yang seakar 
dengannya digunakan sebanyak 60 kali, di dalam 
bentuk kata kerja iftarâ — yaftari sebanyak 51 kali, 
dua kali berbentuk mashdar iftira', tiga kali dalam 
bentu ism fa'il, muftar (5x4), dan selebihnya kata 
benda (ism) fariyyan (6s). 

Secara bahasa, menurut Al-Ashfahani, kata 
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dasar fara berarti ‘memotong’. Kata ifra' ( sj) 
artinya ‘merusak’ dan iftird' mengandung dua 
arti, ‘memperbaiki’ dan ‘merusak’, namun yang 
paling banyak digunakan adalah ‘merusak’. 

Di dalam bentuk mashdar fariyyd artinya 
'azhimd ( Galas = besar), atau 'ajiba ( Cias = heran). 
Di dalam Al-Qur'an digunakan di dalam arti 
'mungkar', seperti keheranan kaum Maryam, 
pada saat ia menggendong Nabi Isa as., se- 
mentara Maryam telah dikenal sebagai seorang 
wanita yang salehah, seperti halnya Nabi Harun 
as. 

Di dalam Al-Qur'an, kata iftira' digunakan 
dalam arti berdusta, syirik, dan aniaya. Ketiga- 
nya memiliki maksud sama, yaitu kebenaran dan 
aturan yang diberikan oleh Allah swt. Di dalam 
penggunaan kata iftira' dan yang seakar dengan- 
nya sebanyak 24 kali disertai kata al-kadzib 
(S4). Ini menunjukkan sebagian besar kata 
iftira" digunakan di dalam arti mendustakan 
secara sungguh-sungguh. 

Kata iftira' digunakan untuk menjelaskan 
sikap Bani Israil yang mendustakan agama Allah 
bahwa sebelum Taurat diturunkan kepada Nabi 
Musa as. telah ada kitab yang mengharamkan 
makanan tertentu yang sesungguhnya halal, 
kecuali mereka mengharamkannya sendiri (OS. 
Ali Imran [3]: 94). Pada dasarnya, tindakan 
demikian adalah tindakan aniaya mereka ter- 
hadap diri mereka sendiri. 

Al-Qur'an menjelaskan tentang kemukji- 
zatannya, yaitu bahwa Al-Our'an adalah kalam 
Allah, bukan buatan Nabi Muhammad saw. Ini 
sekaligus menunjukkan kebenaran Nabi saw. 
sebagai utusan-Nya yang tidak pernah berdusta 
sama sekali. Karena itu, Allah memberikan 
tantangan terhadap orang-orang kafir yang 
mendustakan Al-Our'an dan menuduh dibuat- 
buat oleh Muhammad. Selain itu, dijelaskan 
bahwa orang-orang kafir menganggap Al-Our'an 
sebagai dongeng-dongeng kuno (asithirul-awwalin) 
yang diada-adakan oleh Nabi Muhammad (OS. 
Al-Furqan (25): 4-5). Mereka juga mengatakan 
bahwa Al-Our'an adalah mimpi-mimpi kalut 
yang diada-adakan Muhammad, yang juga 
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sebagai penyair (OS. Al-Anbiya (21): 5). 

Tantangan Allah yang pertama, agar 
mereka membuat sepuluh surah (OS. Had [11]: 
13). Ternyata, mereka tidak mampu menerima 
tantangan Allah, dan tetap mendustakannya. 
Tantangan kedua diberikan lebih ringan, yaitu 
agar mereka membuat satu surah saja, seperti 
dijelaskan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 23, dan 
OS. Yiinus [10]: 38. Menghadapi tantangan kedua 
yang lebih ringan ini mereka tetap tidak mampu 
menjawabnya. Tantangan ketiga yang diberikan 
Allah yang lebih ringan lagi, seperti di dalam 
OS. Al-Isra' [17]: 88. 

Kata iftira' juga dipergunakan untuk men- 
jelaskan sikap kaum Nabi Nuh as. yang me- 
nuduhnya membuat-buat wahyu yang di- 
terimanya dari Allah swt., mereka mendusta- 
kan ajaran Nabi Nuh yang benar (OS. Had [11]: 
35). 

Kata iftira' juga digunakan untuk men- 
jelaskan bahwa semua informasi di dalam Al- 
Our'an, termasuk di dalamnya kisah-kisah nabi 
sebelum Muhammad saw., seperti Nabi Yunus 
as., Musa as., Yusuf as., dan nabi-nabi lainnya 
adalah benar, tidak dibuat-buat (OS. Yiisuf [12]: 
111). 

Jadi, meskipun orang-orang kafir menuduh 
Al-Qur'an sebagai sihir, mimpi-mimpi, dongeng, 
dan khayalan yang dibuat-buat Muhammad 
saw., mereka tidak mampu membuat satu surah 
sekalipun. Ini menunjukkan kemukjizatan Al- 
Qur'an dan keotentikannya bahwa Al-Qur'an 
adalah kalam Allah. 

Kata iftira' juga dimaksudkan untuk me- 
nunjukkan bahwa perbuatan mengada-ada 
dilakukan oleh orang-orang kafir (musyrik). 
Mereka mengharamkan sendiri dengan meng- 
atasnamakan Allah (OS. Al-An'am [6]: 138-140). 
& Ahmad Rafiq * 


THN (565) 

Kata ‘ihn (-4s ) adalah bentuk tunggal dari ‘uhûn 
(5545 ). Turunan dari kata yang tersusun dari 
huruf-huruf 'ain, hâ’, dan nin, memunyai makna 


denotatif 'lembut' dan 'mudah'. Dari makna 
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dasar itu berkembang manjadi antara lain: ‘ihn 
(«es = kain wol berwarna yang telah dicelup). 
Wol memang kasar, tetapi setelah dicelup ia 
menjadi lembut; 'ihn («4s ) juga berarti ‘tunai’ 
atau ‘menyegerakan’, demikian Asy-Syaibani; 
'serampangan' di dalam berbicara seperti di 
dalam ungkapan “ramal- kalama 'ala 'awahinih” 
(aa de Ii (45 mengeluarkan kata-kata 
yang tidak dipikirkan sebelumnya atau dengan 
mudah keluar begitu saja): 'ada' atau ‘tersedia’ 
karena mudah mengambilnya ketika dibutuh- 
kan, seperti di dalam ungkapan ““Ghinul-mal” 
(JG! yA = harta yang tersedia, ada, hadir, dan 
tetap): ““awahinun nakhl” ( JA Ia, = bagian 
pada batang pohon yang dekat dengan bagian 
lunaknya) demikian Ibnu Arabi. Makna inilah 
yang digunakan di dalam hadits Nabi saw., “I'tini 
bi'asafin wajtanibil 'awahina” ( al. Pua ga 
a Sa - Beri saya pelepah kurma [yang kuat] 
dan hindari pelepah masih lembek). Hadits ini 
sekaligus —menurut Ibnu Arabi—membantah 
pendapat Ali Jarrah yang mengatakan bahwa 
““awahinun nakhli” ( ba ¿ai ) adalah pelepah 
kurma yang kering karena menyalahi arti 
denotatifnya. 

Kata 'ihn di dalam Al-Qur'an terulang dua 
kali, yaitu pada OS. Al-Ma'arij [70]: 9 dan OS. 
Al-Oari'ah 101: 5. Menurut Al-Ourthubi dan Ibnu 
Katsir, kata 'ihn di dalam kedua ayat tersebut 
berarti ‘wol yang telah dicelup’ karena bila belum 
dicelup, tidak dinamakan 'ihn. Menurut Al- 
Hasan, kain wol yang dimaksud adalah warna 
merah karena warna itulah yang paling lembut. 
Ada yang berpendapat, yang dimaksud adalah 
kain wol yang berwarna. Pendapat ini ada 
benarnya karena setelah dicelup, kain wol pasti 
ada warnannya. Di dalam kedua ayat tersebut, 
'ihn digunakan sebagai padanan bagi gunung 
atau gunung diumpamakan dengan kain wol. Jika 
yang ditonjolkan segi kelembutan kain wol maka 
gunung itu setelah dihancurkan Allah akan 
berhamburan laiknya kain wol yang diterbang- 
kan angin. Namun, jika yang ditonjolkan adalah 
warnanya, maka gunung-gunung itu indah 
bagaikan kain wol yang berwarna. Hanya saja 
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pendapat kedua ini kurang tepat, selain karena 
menyalahi makna denotatif 'ihn itu sendiri juga 
tidak cocok digunakan di dalam konteks ayat 
tersebut yang membicarakan tentang proses 
kiamat di mana gunung-gunung akan hancur 
berhamburan. & Zubair Ahmad % 


IKHLA' ( gÍ ) 

Kata ikhla' (4—#!) merupakan bentuk fil amr 
( Ali (js = kata kerja perintah) dari khala'a ( af ). 
Adapun bentuk fil mudhiri' (4 jk: ja = kata 
kerja masa kini/depan) dari kata itu adalah 
yakhla'u ( an ). Sedangkan bentuk mashdarnya 
adalah khal' ( dd ) dan khula' ( dd ), serta 
bentuk ism fa'ilnya adalah khali' (JS '— ); 
digunakan untuk maskulin dan feminin. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ikhla' (JA!) 
termaktub dalam QS. Thaha (20): 12 yang 
berbunyi, “Inni ana rabbuka fakhla' na'laika innaka 
bil-widil-mugaddasi thuwd” (“Ss AG 3 BG 
Sab pái IL SL) = Sesungguhnya Aku inilah 
Tuhanmu, maka tanggalkanlah kedua terompahmu, 
sesungguhnya kamu berada di lembah yang suci, Thuwa). 
Ayat ini menceritakan kisah Nabi Musa as., 
manusia pilihan Tuhan sebagai utusan-Nya, 
yang menerima pertama kali wahyu dari 
Tuhannya di suatu lembah Thuwa. Wahyu yang 
diberikan Allah kepada Nabi Musa as. berkaitan 
erat, antara lain, dengan perkara keimanan 
kepada Tuhan, Hari Kiamat, perintah ibadah 
shalat, waspasda terhadap hawa nafsu, dan 
mukjizatnya berupa tongkat yang berubah 
menjadi ular. 

Dari tinjauan kebahasaan, sebagian besar 
ulama, seperti ibnu Manzhir, Al-Abyari dan Al- 
Ourthibi, mengartikan khala'a dengan 'naza'a' 
(2 = menanggalkan) dan 'azdla ( Jr = meng- 
hilangkan). Adapun arti tinjauan terminologi, 
huruf kh4, lâm, dan 'ain, menurut Ibnu Faris di 
dalam Mu'jam Magayisil-Lughah berarti 'pe- 
misahan sesuatu yang mencakupi dengannya’. 
Kata ini dapat digunakan dalam beberapa hal. 
Pertama, ia digunakan dan ditempatkan pada 
pakaian, seperti ungkapan kalimat khala'tuts- 
tsauba ( Sh tsi = saya menanggalkan pa- 
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kaian). Kedua, kata ini digunakan untuk masalah 
kepemimpinan atau kenegaraan. Kata khala'a di 
dalam masalah ini berarti 'yunzilu man huwa ali 
minhu’ (4 4 z i Jj = menurunkan siapa 
yang lebih tinggi darinya). Ketiga, ia dapat pula 
digunakan untuk menggambarkan perceraian 
atau pemisahan hubungan nikah suami-istri. 
Bila inisiatif perceraian berasal dari pihak istri, 
dinamakan dengan khulu'. Ibnu Manzhûr di 
dalam Lisânul-ʻArab menjelaskan perpisahan (al- 
firâq) hubungan suami-istri sebagai khulu', karena 
sesungguhnya Allah swt. menciptakan wanita 
sebagai pakaian bagi laki-laki, dan laki-laki 
sebagai pakaian pula bagi mereka, sebagaimana 
firman-Nya di dalam QS. al-Baqarah [2]: 187, 
Hunna libasun lakum wa antum libâsun lahunna 
(i an Tah ta GW Ga - mereka (perempuan) 
pakaian basi dirimu dan kamu sekalian me- 
rupakan pakaian pula bagi diri mereka.) 

Di samping itu, al-Ashfahani menambahkan 
khala'a berarti pula 'a'thdhuts-tsaub' ( Ai a xi 
- memberinya pakaian), seperti di dalam ung- 
kapari ! khala'a fulanun alâ fulanin tsauban (56 Re 
up g «de - Si A memberi si B pakaian). Di dalam 
hal ini, arti pemberian (al-athâ) tercapai bila telah 
terjadi penanggalan baju yang dipakainya dan 
kemudian dipakaikan kepada si B. 

Para mufasir sepakat menafsirkan kalimat 
fakhla' na'laika ( DI Ka ) dengan 'inza' na'laika' 
(Uis; £ 5 = tanggalkanlah kedua sandal / 
terompahmu). An-na'lu menurut Al-Ourthibi 
adalah 'sesuatu yang Engkau jadikan sebagai 
pelindung kakimu dari (kotoran) tanah'. Di 
dalam pengertian ini, an-na'lu memunyai makna 
yang umum, ia bisa berasal dari sandal, sepatu 
dan sebagainya. Para mufasir berbeda pendapat 
tentang terjadi sebab-sebab sehingga Allah 
memerintahkan Nabi Musa as. untuk me- 
nanggalkan kedua terompahnya. Pertama, 
menurut Ka'ab, 'Ikrimah, Oatidah, Adh- 
Dhahhak dan Muqatil, perintah penanggalan 
sandal itu turun karena terdapat kotoran najis 
pada sandal itu yang terbuat dari kulit bangkai 
keledai yang tidak disamak. Kedua, menurut Ali 
bin Abi Thalib, Al-Hasan, dan Ibnu Jurajj, 
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adanya perintah demikian, agar dia men- 
dapatkan keberkatan lembah suci itu, sehingga 
kedua telapak kakinya menyentuh tanah lembah. 
Ketiga, menurut ulama-ulama salaf, perintah 
tersebut agar tercapai kekhusyukan dan ke- 
rendahan hati di dalam bermunajat dengan 
Allah. Karena hal demikian, menurut Az-Zuhaili, 
sangat pantas untuk rendah hati dan lebih dekat 
untuk penghormatan dan pemuliaan dan sopan 
santun, jika seseorang berada di suatu tempat 
yang suci dan mulia. Keempat, dikemukakan 
oleh Sa'id bin Jubair, perintah tersebut adalah 
sebagai penghormatan terhadap tempat yang 
suci itu, sebagaimana penghormatan terhadap 
tanah Haram yang tidak boleh dimasuki dengan 
memakai kedua sandal. 

Di dalam salah satu literatur keagamaan 
dikemukakan, bahwa berdasarkan pada firman 
Allah ini, terdapat beberapa tempat dan masa 
tertentu yang disucikan, seperti Ka'bah, Masjid 
Al-Haram, masjid-masjid dan tempat-tempat 
yang dihormati; serta Idul Adha dan Idul Fitri 
dan hari-hari besar Islam lainnya dalam Islam. 

Adapun pandangan kelima, menyatakan 
bahwa perintah itu merupakan gambaran dari 
kekosongan hatinya dari urusan keluarga dan 
anak, sehingga diumpamakan keluarga dengan 
sandal. Senada dengan pandangan ini, penganut 
tafsir sufi (tafsir isyariy) mengatakan, khal'un- 
na'lain (penanggalan sepasang sandal) adalah 
menghilangkan perhatian terhadap urusan 
duniawi dan ukhrawi. Seolah-olah Allah me- 
merintahkannya (Musa) agar hatinya secara 
keseluruhan tenggelam ke dalam makrifat Allah 
dan tidak ada perhatian yang terbetik di hatinya 
kecuali hanya kepada Allah. Demikian di- 
sebutkan di dalam kitab Tafsir Ar-Razi. 


& Ris'an Rusli % 


IKHWAN (01) 

Secara terminologis, kata ikhwan biasanya 

digunakan untuk melambangkan 'persaudara- 

an'. Kata ini disebut 22 kali di dalam Al-Our'an. 
Secara etimologis, kata ikhwan adalah jamak 

dari kata akh ( ci ) yang pada mulanya berarti 
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‘persamaan’. Istilah persamaan memunyai arti 
yang luas, bisa persamaan keturunan (ibu dan 
bapak atau salah satunya) atau persamaan di 
dalam persahabatan, sifat, profesi, suku, golong- 
an, dan sebagainya. Dari pengertian terakhir 
inilah berkembang arti kata akh dengan segala 
bentuknya karena pengertian ini dapat disesuai- 
kan dengan konteks pemakaiannya yang se- 
makin berkembang. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani merinci arti akh 
dengan segala bentuknya menjadi arti hakiki 
dan majazi. Apabila kata itu digunakan untuk 
arti 'persaudaraan yang ditimbulkan oleh 
persamaan keturunan', dinamakan arti hakiki. 
Akan tetapi, jika digunakan untuk arti 'per- 
saudaraan yang timbul bukan karena adanya 
persamaan keturunan', dinamakan arti majazi. 

Bentuk jamak dari kata akh di dalam Al- 
Our'an ada dua macam. Pertama, di dalam 
bentuk ikhwan. Bentuk ini biasanya digunakan 
oleh Al-Our'an untuk arti 'persaudaraan yang 
didasari oleh persamaan keturunan dan yang 
bukan keturunan’. Kata ikhwan yang digunakan 
untuk arti persaudaraan atas dasar persamaan 
keturunan, misalnya terdapat di dalam OS. An- 
Nur (24): 31, yang disebut di dalam konteks 
pergaulan di antara laki-laki dan wanita yang 
bukan mahram. Karena ayat ini berbicara 
tentang hukum membuka aurat wanita, jelas 
yang dimaksud 'saudara-saudara mereka' disini 
adalah saudara seketurunan/senasab. Demikian 
juga di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 35 dan OS. Al- 
Mujadilah (58): 22. Kata ikhwan yang digunakan 
untuk persaudaraan yang bukan atas dasar 
persamaan keturunan, misalnya terdapat di 
dalam OS. At-Taubah [9]: 11 dan OS. Al-Isra' [17]: 
27. 

Kedua, di dalam bentuk ikhwah ( 5>} ) yang 
disebut tujuh kali di dalam Al-Qur'an. Ke- 
seluruhannya digunakan untuk arti 'per- 
saudaraan atas dasar persamaan keturunan', 
kecuali sekali di dalam QS. Al-Hujurat [49]: 10: 
Innamal-mu'mintina ikhwah (34 Si LSI - 
sesungguhnya orang beriman itu bersaudara...). 
Persaudaraan di sini ternyata atas dasar iman, 
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bukan keturunan. Penggunaan kata ikhwah, yang 
digunakan untuk arti 'persamaan keyakinan' 
menunjukkan bahwa hubungan di antara 
sesama Muslim itu sangat erat, seakan-akan 
hubungan tersebut dijalin bukan saja oleh 
keimanan mereka, tetapi oleh persaudaraan 
seketurunan sehingga tidak ada suatu alasan 
untuk meretakkan hubungan di antara sesama 
Mukmin tersebut. 

Selain dari yang terdapat di dalam OS. Al- 
Hujurat tersebut, kata ikhwah selalu digunakan 
oleh Al-Qur'an untuk 'persaudaraan sekandung', 
misalnya di dalam OS. Yusuf (12): 7 dan 8. 
Demikian juga di dalam OS. An-Nisa' (4): 11 yang 
berbicara tentang harta warisan. 

Kalau kata ikhwan diartikan sebagai per- 
saudaraan atas dasar persamaan sebagaimana 
arti asalnya, kemudian memerhatikan peng- 
gunaannya di dalam beberapa ayat yang disebut 
di atas, paling tidak kita dapat menemukan 
beberapa bentuk persaudaraan yang dilam- 
bangkan dengan kata ikhwan sebagai berikut. 1) 
Persaudaraan berdasarkan pergaulan dan 
persahabatan (OS. Al-Baqarah [2]: 220): 2) 
Persaudaraan berdasarkan persamaan agama 
(OS. At-Taubah (9): 11 dan OS. Al-Ahzab [33]: 5); 
3) Persaudaraan berdasarkan persamaan ke- 
turunan, persaudaraan sekandung, sebapak, 
atau seibu (OS. An-Nur [24]: 31): serta 4) 
Persaudaraan berdasarkan persamaan bangsa 
(OS. Qaf [50]: 13). + A. Rahman Ritonga & 


ILHAD (std!) 

Kata ilhid (s5) ) berakar dari kata lahada ( 455) 
dan mashdar dari kata alhada ( saji) diartikan 
dengan al-mail ( Ji = kecenderungan). Tempat- 
nya orang mati di dalam kubur agak miring dari 
tengah ke samping disebut lahd ( s5 ). Kata 
tersebut sudah menjadi salah satu kosa kata di 
dalam bahasa Indonesia, dan telah ditulis di 
dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, dengan kata 
'lahad' dan ‘lahat’. Namun, penggunaan se- 
lanjutnya kata yang seakar dengan kata tersebut 
diartikan dengan makna majazi. Misalnya, kata 
multahad (4544) diartikan dengan ‘tempat 
kembali karena orang yang kembali ada ke- 
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cenderungan kepadanya'. Contoh lain ungkapan 
ilhad fil-lisan ( 9CM $ 56 ) diartikan al-jauru wal- 
mail 'anil-hagg (GM 52 YAN, pd = penyimpang- 
an dan penyelewengan dari kebenaran). Ath- 
Thabarsi mengartikan kata ilhad itu dengan al- 
‘udûl 'anil-gashdi (ai y KAH - menyimpang 
dari tujuan). | 

Secara terminologi, menurut Al-Ashfahani, 
penggunaan kata ilhid mengacu kepada dua hal. 
Pertama, melenceng dari kebenaran menuju 
penyekutuan Allah: dan kedua melenceng dari 
kebenaran menuju kepercayaan terhadap ke- 
niscayaan pengaruh sebab-sebab duniawi. Ilhad 
yang pertama menafikan iman dan membatal- 
kannya, sedangkan ilhad yang kedua melemahkan 
iman, namun, tidak membatalkannya. 

Di dalam Al-Our'an, kata ilhad disebutkan 
satu kali, yakni terdapat di dalam OS. Al-Hajj 
(22): 25; sedangkan bentuk kata jadian yang lain 
ditemukan kata yulhidiina ( Dial ) sebanyak tiga 
kali, terdapat OS. Al-A'raf [7]: 180, OS. An-Nahl 
(16): 103, dan OS. Fushshilat (41): 40: serta kata 
multahada (15.4: ) dua kali, terdapat di dalam OS. 
Al-Kahfi [18]: 27 dan OS. Al-Jinn [72]: 22. 

Kata ilhad di dalam OS. Al-Hajj [22]: 25 
ditafsirkan oleh beberapa mufasir dari kalangan 
Sahabat dan Tabi'in dengan berbagai makna. 
Misalnya, Qatadah mengatakan bahwa ilhid 
adalah ‘kemusyrikan dan penyembahan kepada 
selain Allah swt. Ibnu Abbas, Adh-Dhahhag, 
Mujahid, dan Ibnu Zaid menafsirkan dengan 
'penghalalan terhadap yang haram dan melaku- 
kan perbuatan dosa'. Lain halnya Ata', ia me- 
nafsirkannya dengan 'memasuki kota Mekah 
tanpa berpakaian ihram’. Ibnu Katsir mengutip 
pendapat yang disampaikan oleh Ibnu Abbas 
bahwa ayat “waman yurid fihi bi ilhâd bi zhulm" 
( A Sh 433 y ¿4 = siapa yang bermaksud di 
dalamnya melakukan kejahatan secara zalim) 
turun berkaitan dengan perlakuan Abdullah bin 
Unais kepada dua orang Muhajirin dan Anshar. 
Ketika itu, Rasul saw. mengutus mereka ke suatu 
tempat sementara di tengah perjalanan, mereka 
berbangga-bangga tentang keturunan maka 
Abdullah bin Unais marah. Lalu, membunuh 
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orang Anshar itu, sedangkan ia sendiri lari ke 
Mekkah, murtad dari agama Islam. Jadi, pem- 
bunuhan menyebabkan murtad atau ilhâd. 
Termasuk sebagai ilhad adalah menumpuk- 
numpuk makanan (ketika itu) di Mekkah, sebagai- 
mana sabdanya yang diriwayatkan oleh Ibnu Abi 
Hatim dan dikutip oleh Ibnu Katsir: “Ihtikdruth- 
thaʻân bi Makkah ilhad” (SI tar , p65 $ KS = 
menimbun harta di Mekkah adalah perbuatan 
ilhad). 

Bentuk kata jadian yang lain adalah 
yulhidina (oran y terdapat di dalam OS. Al- 
A'raf [7]: 180, OS. An-Nahl [16]: 103, dan OS. 
Fushshilat (41): 40. Kata yulhidina di dalam ayat 
disebutkan pertama dikaitkan dengan lafaz fi 
asmdihi (aa 3 = dalam menyebut nama- 
nama-Nya (Allah|): pada ayat yang kedua 
dikaitkan dengan lafaz ilaihi («J! = kepadanya 
(Muhammad): sedangkan ayat yang disebutkan 
terakhit dikaitkan dengan lafaz fi ayitind ( Gol; 3 
- ayat-ayat Kami). 

OS. Al-A'raf [7]: 180 memberi pesan agar 
meninggalkan orang-orang yang menyimpang 
dari kebenaran dalam (menyebut) nama-nama 
Allah. Mereka menyebut nama-nama-Nya 
sebagai berhala-berhala mereka dan mengubah 
dengan menambah dan mengurangi (huruf) 
nama-nama Allah itu. Misalnya, kata allita, 
mereka ambil dari lafazh Allah, al-'uzza dari al- 
aziz, dan manita dari al-mannin. Mereka juga 
menyifati Allah dengan sifat yang tidak se- 
pantasnya dan memberi-Nya nama yang tidak 
boleh disambungkan kepada-Nya. 

Kata yulhidina yang terdapat di dalam OS. 
An-Nahl [16]: 103 juga berkonotasi negatif. 
Kaum kafir Quraisy menuduh Muhammad saw. 
menggunakan bahasa a'jamiy ( LA - bukan 
bahasa Arab baku) berbeda dari kata ajami 
(is), yakni bahasa Arab yang diucapkan 
bukan orang Arab, tetapi bahasanya fasih. Ejekan 
mereka dibantah oleh Al-Our'an sebagaimana 
diutarakan ayat Panu 'wahddzd lisanun 
'Arabiyyun mubin” (2 x3 Sy GUSI lá = Al- 
Qur'an adalah bahasa Arab yang jelas). Bahasa 
yang tidak bisa ditandingi oleh orang-orang 
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Arab, walaupun bahasa mereka sendiri. 

Kata yulhidûna yang dikaitkan dengan kata 
fi âyâtinâ ( Gask: G3 = ayat-ayat Kami)—yang 
terdapat di dalam QS. Fushshilat [41) 40— 
berkenaan dengan orang-orang yang meng- 
ingkari ayat-ayat Allah, namun, bentuk peng- 
ingkaran mereka terhadap ayat-ayat Allah itu 
sendiri diuraikan oleh beberapa ulama tafsir. 
Misalnya, Ibnu Abbas mengatakan bahwa yang 
dimaksudkan adalah menempatkan (ayat-ayat 
Allah) sebagai pembicaraan yang bukan pada 
tempatnya, sedangkan Qatadah menyebutkan 
sebagai kekafiran dan pembangkangan kepada 
ayat-ayat Allah. 

Kata-kata multahada sebagai pengembang- 
an akar kata lahada—sebagaimana yang terdapat 
di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 27 — diartikan dengan 
tempat kembali, yakni, tiada tempat kembali 
kecuali pada-Nya. Demikian Mujahid, mufasir 
dari kalangan Tabi'in. Kata multahada yang 
terdapat di dalam QS. Al-Jinn (72): 22, diartikan 
juga dengan tempat kembali, yakni Allah swt. 
Ayat ini menegaskan adanya pemeliharaan Allah 
kepada Nabi Muhammad saw., sehingga Nabi 
diperintahkan untuk mengatakan bahwa se- 
sungguhnya tiada seorang pun yang dapat 
melindungiku dari (azab) Allah dan sekali-kali 
tiada tempat berlindung selain dari-Nya. 
% Mujahid % 


ILTAQAMA (ái) ) 
Iltaqama (a ) adalah kata kerja masa lampau 
(fi'il madhi). Mashdar-nya adalah iltigam ( pú ylaqm 
( Pa ) yang mendapat tambahan alif, lâm dan tâ’ 
di awalnya. Bentuk ‘masa kini’ (mudhiri')-nya 
adalah yaltagimu ( 443; ). Makna dasarnya adalah 
'menyuap' (makanan). Makna ini kemudian 
berkembang menjadi, antara lain, ‘telan’ karena 
makanan yang disuap akan ditelan, ‘membisik’ 
(telinga) karena seolah-olah mengunyah atau 
menyuap makanan, 'ujung jalan’ karena mirip 
dengan mulut sebagai pintu masuk makanan. 
Kata iltagama dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang tiga kali, yaitu satu kali dengan 
bentuk kata kerja lampau, iltagama ( 3 ) yang 
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berarti 'menelan', disebutkan di dalam OS. Ash- 
Shaffat (37): 142 dan dua kali sebagai namaorang, 
Luqman ( » 4 ) disebutkan di dalam OS. Luqman 
(31): 12 dan 13. Kata Lugmin akan dijelaskan pada 
tema lain. 

OS. Ash-Shaffat [37]: 142 berbunyi, 
“faltagamahul-hiitu wa hua mulim" (LN 37G 
Ak 3a3 = maka ia (Yunus as.) ditelan oleh ikan 
besar di dalam keadaan tercela). Yaitu, karena 
melakukan hijrah, lari meninggalkan kaumnya 
tanpa seizin Tuhannya, padahal semestinya ia 
bersabar atas penganiayaan kaumnya, se- 
bagaimana yang dilakukan oleh rasul-rasul ulul 
‘azmi (al i ji ), yakni rasul-rasul yang meng- 
hadapi berbagai ujian, tetapi mereka mampu 
bersabar atas ujian itu. Ibnu Katsir menafsirkan 
ayat tersebut dengan mengatakan, bahwa Allah 
telah memerintahkan kepada ikan paus untuk 
menelan Yunus as. karena meninggalkan kaum- 
nya. Setelah menelan, ikan paus itu membawa 
Yunus as. ke sana ke mari, hingga Yunus as. sadar 
lalu berdiri kemudian berdoa: “Ya Tuhanku, 
buatkanlah aku masjid (tempat shalat), suatu 
tempat yang tidak dapat dijangkau oleh orang 
lain”. Karena amalannya itu, Nabi Yunus as. 
akhirnya diselamatkan oleh Allah swt. Para 
ulama berbeda pendapat tentang lamanya Yunus 
as. di dalam perut ikan. Menurut Qatâdah, ia 
berada di dalam perut ikan selama tiga hari, 
Ja'far Shadiq menyebut tujuh hari, Abu Malik 
menyebut 40 hari, Mujâhid menyebut dari pagi 
hingga petang. Terlepas dari ini semua, yang 
jelas, kata iltaqama di dalam ayat ini digunakan 
untuk menyatakan makna ‘telan’. 

& Arifuddin Ahmad & 


IMAM ( lal ) 

Kata imam yang bentuk jamaknya a'immah ( xi ) 
disebut dua belas kali di dalam Al-Qur'an; 
tersebar dalam sebelas surah (delapan surah 
Makkiyah dan tiga surah Madaniyah). 

Menurut Ibnu Manzhur di dalam Lisinul- 
‘Arab, kata imam memunyai beberapa arti. Di 
antaranya imam berarti ‘setiap orang yang diikuti 
oleh suatu kaum, baik untuk menuju jalan yang 
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lurus maupun untuk menuju jalan yang sesat', 
sebagaimana firman Allah di dalam OS. Al-Isra' 
[17]: 71, Yi uma nad'û û kulla undsin bi imamihim 
( Basah Tab je IX #5 -fingatlah) pada suatu 
hari kami panggil tiap umat dengan pemimpin- 
nya). Ada yang mengatakan bahwa imim di 
dalam ayat ini berarti 'kitab, nabi, syara', serta 
buku catatan amal perbuatan manusia yang 
telah dihitung’. Di samping itu, imam berarti 
'mitsal' (contoh, teladan). Imam juga berarti “benang 
yang dibentangkan di atas bangunan untuk 
dibangun dan guna menyamakan bangunan 
tersebut’. Di dalam Ash-Shihih, kata Ibnu 
Manzhur, imim berarti 'potongan kayu yang 
digunakan tukang bangunan untuk meratakan 
bangunannya’. Selain itu, imam diartikan dengan 
jalan, seperti firman Allah di dalam OS. Al-Hijr 
[15]: 79, wa innahumâ la bi imamin mubin 
(03 An) vesp = dan sesungguhnya keduanya 
itu terdapat jalan yang jelas). Al-Farra' me- 
nyatakan bahwa imam berarti ‘daerah dari suatu 
jalan atau tanah’. 

Di dalam Maqâyisul-Lughah, Ahmad bin 
Faris mengemukakan dua pengertian kata imâm, 
‘yaitu setiap orang yang diikuti jejaknya dan 
didahulukan urusannya', demikian juga khalifah 
(H5 ) sebagai ‘imam rakyat’, dan Al-Qur'an 
menjadi imam kaum Muslim. Disamping itu, kata 
Ibnu Faris, imam berarti “benang untuk me- 
luruskan bangunan'. 

Adapun Al-Ashfahani di dalam Mu'jam- 
nya mengartikan imam dengan 'orang yang 
diikuti perkataan dan perbuatannya’ atau ‘kitab’ 
atau lainnya, baik untuk membenarkan atau 
membatalkan, sebagaimana firman Allah, yauma 
nad A kulld unisin bi imGmihim. Selain itu, menurut 
Al-Ashfahani, imam menunjuk kepada lauh 
mahfizh ( b PA zÝ) seperti firman Allah, wa 
kulla syai'in ahshainâhu fi imamin mubin 
(om sll 8 Tea) sda S3 = dan segala sesuatu 
Kami kumpulkan di dalam lauh mahfizh yang 
nyata) (OS. Yasin [36]: 12). Dari uraian di atas 
dapat ditarik kesimpulan bahwa imam berarti 
'sesuatu yang diikuti untuk dijadikan petunjuk 
atau pedoman bagi orang yang mengikutinya’. 
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Di dalam Al-Qur'an, imam yang bentuk 
jamaknya a'immah dipergunakan di dalam be- 
berapa pengertian. Di antaranya, imam disebut 
di dalam pengertian mutlak, yakni tidak terbatas 
kepada imam yang menunjuk ke jalan yang benar, 
tetapi sekaligus imam yang mengajak ke jalan 
yang sesat. Hal ini dapat dilihat di dalam OS. Al- 
Isra (17):71 " Yauma nad D kulla unâsin bi imamihim” 
(Rb gbi Jé 35 ¿z = [ingatlah] pada 
suatu hari Kami memanggil setiap manusia 
dengan imam mereka). Para mufasir, menurut 
Ath-Thabathabai, mengemukakan aneka ragam 
pendapat mengenai kata imâm di dalam ayat ini. 
Di antaranya, imâm adalah ‘kitab yang yang 
dijadikan pedoman’, seperti Taurat, Injil, dan Al- 
Qur'an. Ada juga yang mengatakan bahwa imam 
sebagai ‘sesuatu yang berakal’, yaitu nabi yang 
mengajak kepada kebenaran dan setan serta imâm 
yang berpihak kepada yang batil. 

Berbeda dengan yang telah disebutkan di 
atas terdapat juga ayat Al-Qur'an yang me- 
nunjukkan khusus kepada imam yang mengajak 
kepada kebaikan, sebagaimana tampak dalam 
QS. AT Baqarah [2]: 124, Qâla innî jd'iluka linnâsi 
imama (CI Au Wet G! JG = Allah berfirman, 
“Aku menjadikanmu sebagai imam untuk 
manusia.”). Ayat ini mengetengahkan kisah Nabi 
Ibrahim yang dijadikan imam oleh Allah setelah 
menerima dengan penuh kesabaran ujian-ujian 
yang datang dari Allah, di antaranya adalah 
perintah untuk menyembelih Ismail, putranya. 

Demikian pula OS. Al-Anbiya' [21]: 73, wa 
jas 'alnahum aimmatan yahdina bi amrind ( sana 
6 al Maa He Se = dan Kami menjadikan mereka 
sebagai pemimpin-pemimpin yang memberi 
petunjuk kepada perintah Kami). Yang dimaksud 
a'immah di dalam ayat ini adalah Nabi Ibrahim 
dan kedua anaknya, Ishaq dan Ya'qub, yang me- 
nunjukkan manusia kepada akidah yang benar 
dan amal perbuatan yang baik. Senada dengan 
ayat ini adalah OS. Al-Furqan (25): 74, OS. Al- 
Oashash [28]: 5, dan OS. As-Sajadah [32]: 24. 

Selain imam yang menyeru kepada kebaikan 
sebagaimana dituangkan di atas, terdapat juga 
ayat yang menunjukkan imam yang mengajak ke 
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jalan yang tidak diridhai Allah, sebagaimana di 
dalam OS. At-Taubah p]: 12, Fa gitilh a'immatal- 
kufri ( PI ve | ifai = maka perangilah pe- 
mimpin-pemimpin orang kafir). Demikian juga 
di dalam QS. Al-Qashâsh [28]: 41. 

Kata imam menunjukkan kepada suatu buku 
pedoman/penuntun, seperti Taurat yang diikuti 
oleh umat Nabi Musa. Firman Allah di dalam 
QS. Hûd [11]: 17 dan QS. Al-Ahqâf [46]: 12, wa 
min gablihi kitâbu Miisa imaman wa rahmah ( A3 933 
Dean GUI Iya C2 = dan sebelum (Al- Qur' an) 
itu, telah ada kitab Musa yang menjadi pedoman 
dan rahmat), yang di dalamnya mengandung 
syariat Allah yang memberi petunjuk ke jalan 
yang benar. 

Kata imam di dalam Al-Qur'an terdapat juga 
yang menunjukan kepada pengertian lauh 
mahfizh, seperti yang tertuang di dalam QS. 
Yasin [36]: 12, wa kulla syai 'in ahshainâhu fiimamin 
mubin (ya 4Ú) 3 aasi cé 83 = dan segala 
sesuatu kami kumpulkan di dalam lauh mahfizh 
yang nyata). Ada yang berpendapat bahwa imim 
di dalam ayat ini, berarti lembaran-lembaran 
amal perbuatan manusia’, di samping itu ada 
yang memahaminya sebagai 'ilmu Allah'. 

Selain itu, imam di dalam Al-Qur'an dapat 
berarti ‘jalan yang jelas’ atau ‘jalan umum’, 
sebagaimana di dalam QS. Al-Hijr [15]: 79, 
Baba web ban minhum wa innahumâ la bi imamin mubin 
( ya sud Ul Alia a KŐ = maka Kami mem- 
binasakan A dan sesungguhnya kedua (kota 
Sadom dan Aikah] itu benar-benar terletak di 
jalan umum yang terang). Maksudnya, kedua kota 
ini terletak di antara kota yang menuju ke negeri 
Syam. Kedua kota tersebut dibinasakan Allah 
karena penduduknya tetap kufur, tidak mau 
beriman dan mendustakan dakwah yang diseru- 
kan oleh Nabi Luth dan Nabi Syu'aib, sebagai 
rasul Allah pada masa itu. & Nagiyah Mukhtar & 


IMRA'AH ( BM) ) 

Kata imra'ah ( st ai j adalah bentuk muannats dari 
imru'un ( Yai ) yang berarti ‘wanita’. Kata imra'ah 
(¿fa ) di dalam bentuk mufrad (tunggal) dan 
mutsannâ (menunjuk arti dua) di dalam Al-Qur'an 
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disebut sebanyak 26 kali, tersebar di dalam 15 
surah (lima surah Makkiyah dan sepuluh surah 
Madaniyah) dan 25 ayat. 

Menurut Ibnu Faris dan Al-Ashfahani, kata 
mar'u ( ba) disebut juga mar'ah (E y imru'un 
(YA), dan imra'ah (SA ). Imra'ah (1 ) bentuk 
ta'nits dari imru'u (Ps ) dapat dilihat di dalam 
OS. an-Nisa' [4]: 176, inimru'un halaka ( &ls BSI o} 
- jika seorang meninggal dunia) dan OS. Maryam 
(191: 5, wa kanat-imra'ati “Agira ( Ge Gal SS; 
sedangkan istriku seorang yang mandul). 

Al-Qur'an memuat kata imra'ah (TA) di 
dalam berbagai ayat dengan berbagai konteks 
yang berbeda-beda, di antaranya menyangkut 1) 
istri Nabi Zakaria as. yang sudah tua dan mandul 
(OS. Ali “Imran [3]: 40 dan OS. Maryam (19): 5 dan 
8), namun ia tetap dianugerahi anak yang 
bernama Yahya (OS. Maryam (19): 7): 2) istri Nabi 
Ibrahim as., Sarah, yang juga sudah tua, kemudian 
dianugrahi anak yang bernama Ishak (OS. Adz- 
Dzariyat (51): 29): 3) istri Firaun yang konon 
bernama Asiah yang memohon perlindungan 
kepada Allah dari Firaun (OS. At-Tahrim [66]: 11), 
ia yang mengambil Nabi Musa as. dan menjadi- 
kannya sebagai putra kesayangan (OS. Al- 
Oashash [28] 9): 4) Istri Imran as. yang menurut 
riwayat bernama Hannah binti Fagud bin Oanbal, 
yang menazarkan bayi yang dikandungnya untuk 
berkhidmat kepada Allah (OS. Ali Imran (31: 35), 
tatkala ia melahirkan seorang bayi perempuan, 
Allah menerima nazarnya (OS. Ali Imran (3): 36): 
5) istri Nabi Luth as. dan Nabi Nuh as. yang 
berkhianat kepada Allah dan suaminya (OS. At- 
Tahrim (66): 10) sehingga dibinasakan bersama 
orang-orang kafir lainnya (OS. Al-'Ankabut [29]: 
32, OS. An-Naml (27): 57, dan OS. Al-Hijr (151: 60); 
6)istri Al-Aziz (penguasa Mesir) yang menggoda 
Nabi Yusuf as. (OS. Yusuf (12): 30), akhinya 
mengakui kesalahannya dan menyatakan ke- 
benaran Yusuf as. (OS. Yûsuf [12]: 51): dan 7) istri 
Abu Lahab yang selalu mengumbar fitnah 
sehingga terancam dimasukkan ke dalam neraka 
bersama suaminya (OS. Al-Lahab (111): 4). 

Dari penjelasan Al-Qur'an ternyata ada dua 
klasifikasi istri, yaitu istri yang beriman, seperti 
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istri Firaun, dan istri yang kafir, seperti istri Nabi 
Nuh dan Nabi Luth. Suami yang Mukmin, 
sekalipun dia nabi, tidak bisa menyelamatkan 
istri yang kafir dari azab Allah swt. Allah tidak 
membedakan hukuman bagi seorang wanita 
yang durhaka kepada Allah swt. walaupun 
suami mereka orang beriman. 

Al-Qur'an pada umumnya menggunakan 
kata imra'ah ( At ) dengan makna 'istri' dan kata 
ini lebih banyak menyangkut para istri nabi- 
nabi, kecuali yang terdapat di dalam 1) OS. Al- 
Oashash [28]: 23 tentang dua orang putri Nabi 
Syu'aib as. yang dibantu oleh Nabi Musa as.: 2) 
OS. An-Naml [27]: 23, mengenai Ratu Balqis yang 
memerintah di kerajaan Saba': 3) OS. Al-Bagarah 
[2]: 282, tentang diperbolehkannya wanita 
menjadi saksi di dalam persoalan utang-piutang 
dengan ketentuan jika tidak ada dua orang laki- 
laki maka saksi itu boleh seorang laki-laki dan 
dua orang perempuan, 4) OS. An-Nisa' [4]: 128, 
tentang wanita dalam menanggulangi persoalan 
rumah tangganya bisa berdamai dengan suami 
dengan menanggalkan sebagian hak-haknya, 5) 
OS. An-Nisa' [4]: 12, tentang warisan: 6) OS. Al- 
Ahzab (33): 50, tentang wanita Mukmin yang 
ingin dinikahi Nabi saw. Pada ayat-ayat yang 
disebutkan itu kata imra'ah (3) digunakan 
dengan arti ‘wanita secara umum’, mencakup 
wanita yang belum dan sudah menikah. 

Yang dimaksud dengan imra'ah mu'minah 
(ep ala ) pada ayat ini adalah seorang wanita 
Muslim yang minta dinikahi Nabi tanpa mas- 
kawin. Nabi halal menikahi wanita tersebut. 
Pernikahan semacam ini hanya dibolehkan 
untuk Nabi saw. 

Diriwayatkan oleh Ibnu Sa'ad yang ber- 
sumber dari Ikrimah, ada seorang wanita yang 
bernama Ummu Syari' Al-Azdiyah meminta 
dinikahi Rasul saw. Dan Rasul berkenan me- 
nikahinya. Berkata Aisyah, “Tidak baik seorang 
wanita menyerahkan dirinya untuk dikawini.” 
Ummu Syari' berkata, “Kalau begitu aku yang 
kamu maksud?” Maka, turunlah ayat ini dan 
Allah memberi julukan Mukminah kepada 
Ummu Syari'. Setelah turun ayat ini, Aisyah 
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berkata, “Sesungguhnya Allah mempercepat 
mengabulkan keinginanmu.” Kemudian, Nabi 
bersabda, “Jika kamu taat kepada Allah maka 
keinginanmu akan dipercepat.” 

Setelah semua ayat yang memuat kata 
imra'ah ( BM) ) diteliti, ternyata kata itu, ke- 
banyakannya, berkaitan dengan ketokohan 
wanita, sebagai istri, kepala negara, saksi, dan 
lain-lain. & Afraniati Affan & Arifuddin Ahmad & 


IMTAHANA ( cpt! ) 

Kata imtahana (- 5x ) adalah fi'il madhi (kata kerja 
lampau) yang fi'il mudhirai -nya adalah yamtahinu 
( ¿22 ) dan mashdarnya adalah imtihin ( dtz ). 
Secara etimologis, mengandung tiga pengertian, 
yaitu ‘menguji, ‘memberi’ dan ‘memukul’. Ketiga 
makna tersebut, walaupun berbeda, tetapi 
berkaitan. Untuk mengetahui kadar dan kualitas 
sesuatu, biasanya diperlukan ujian. Ujian 
tersebut juga berbeda-beda bentuknya, sesuai 
dengan objek yang ingin diketahui. Tukang emas 
misalnya, disebut menguji emas apabila ia 
membakar dan memukulnya untuk selanjutnya 
membersihkannya dari segala kotoran. Ujian 
dapat pula dilakukan dengan memberikan tugas 
dan beban kepada seseorang untuk mengetahui 
kemampuan yang bersangkutan. 

Di dalam Al-Qur'an, turunan kata imtihin 
(owl ) disebut dua kali. Satu kali dalam bentuk 
fi'il madhi (kata kerja masa lampau) imtahana 
(ost) (OS. Al-Hujurat [49]: 3), dan satu kali 
dengan bentuk perintah, imtahini (1 Ji ) (OS. al- 
Mumtahanah (60): 10). Kedua ayat tersebut 
berbicara mengenai ujian yang diberikan kepada 
orang yang beriman meskipun dalam hal pelaku, 
tujuan, dan bentuk ujian yang diberikan ter- 
dapat perbedaan. 

Kata imtahana (: 551) di dalam OS. Al- 
Hujurat (49): 3 berbicara mengenai ujian yang 
diberikan Allah kepada hamba-Nya untuk 
memperoleh ketakwaan. Ujian di dalam ayat 
tersebut dimaksudkan untuk mengangkat 
derajat orang beriman pada tempat yang lebih 
tinggi. Sedang objeknya adalah hati orang-orang 
beriman. Tentu saja hal tersebut bersifat abstrak 
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karena hati seseorang hanya diketahui oleh 
Allah, sehingga wajar kalau subjek (penguji) di 
dalam ayat tersebut adalah Tuhan. Pemberian 
ujian oleh Tuhan terhadap orang-orang beriman 
berupa pemberian beban dan tugas-tugas 
keagamaan yang dilaksanakan dengan penuh 
kesabaran untuk menanggung segala bentuk 
kesulitan sehingga hati mereka menjadi bersih 
dan suci. 

Akan halnya imtahini (1.3) di dalam QS. 
Al-Mumtahanah [60]: 10, di situ pelaku dan 
objeknya adalah orang-orang beriman. Ujian di 
situ hanya dimaksudkan untuk membuktikan 
keimanan dan keislaman seseorang secara 
lahiriah dan sama sekali tidak menyangkut hal 
yang bersifat abstrak. 

Pada dasarnya ujian di dalam ayat ini 
ditujukan kepada mereka yang sudah me- 
nyatakan keimanan dan keislamannya; karena 
itu, mereka sudah disebut Mukmin sebelum ujian 
dilakukan. Akan tetapi, keimanan mereka masih 
diragukan, apakah mereka menyatakan ke- 
islaman dan keimanannya karena yakin akan 
kebenaran ajaran Islam atau karena ada moti- 
vasi lain, seperti mencari keuntungan materiil, 
mencari perlindungan, atau karena ada inti- 
midasi. Untuk membuktikan keimanan mereka, 
diperlukan ujian. Bentuk ujian di sini adalah 
pengakuan dan sumpah dari mereka yang diuji. 
Karena itu, ujian di sini hanya sebatas mem- 
peroleh bukti dan petunjuk yang kuat tentang 
keimanan mereka. 

Dengan begitu, ujian di dalam Al-Qur'an 
terbagi atas dua macam, yakni ujian untuk 
membuktikan keimanan seseorang yang di- 
ragukan keislaman dan keimanannya dan itu 
bisa diketahui dalam bentuk pengakuan dan 
sumpah; dan ujian yang langsung diberikan 
Allah kepada hamba-hamba-Nya untuk men- 
dapatkan derajat dan kedudukan yang tinggi di 
sisi-Nya. æ M. Galib Matola & 


INHAR ( Pal ) 
Inhar (“551 ) adalah fi'il amr (verba perintah) dari 
kata nahara —yanharu — nahran (VA — "ak — XS). 
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Di dalam kamus Lisânul-ʻArab dikatakan bahwa 
kata nahran (V5 ) semakna dengan kata shadran' 
(1x - dada), jamaknya adalah nukûr (ja ) se- 
timbang dengan shudir ( ‘yx ). Sedangkan, 
menurut Ibnu Saibah kata nahran (155 ) bukan 
berarti dada, tetapi bagian sebelah atas dari dada 
atau lebih tinggi dari dada. Senada dengan makna 
itu, Ar-Raghib Al-Ashfahani mengatakan, 
bahwa kata nahran (V5) berarti ‘leher’, yaitu 
tempat kalung dipakaikan. 

Di dalam pemakaian sehari-hari, selain 
berarti leher kata nahran ("55 ) juga memunyai 
beberapa arti, antara lain: (1) menyembelih, 
seperti dikatakan naharal-bahimah ( nyi 3 -ia 
menyembelih binatang), sehingga hari ke- 
sepuluh dari bulan Dzulhijjah (umat Islam 
melaksanakan kurban) disebut dengan yaumun- 
nahri ( Pa #8 ): (2) berbantah-bantah atau 
bertengkar, seperti dikatakan tandharal-gaumu 
falasy-syai'i (SAN Se Fa AS = kaum itu ber- 
tengkar tentang sesuatu): (3) awal, seperti 
dikatakan nahrun-nahiri (42 '&j = awal siang). 

Di dalam Al-Our'an kata yang berasal dari 
akar kata na-ha-ra hanya ditemukan satu kali, 
yaitu dalam OS. al-Kautsar (1081: 2, yang 
berbunyi fashalli lirabbika wanhar ( 741, 3x o3 J= = 
maka dirikanlah shalat karena Tuhanmu dan 
berkorbanlah). Ayat ini dipahami secara berbeda 
oleh para mufasir. Ada yang memahami kata 
wankar ( 741, = dan berkorbanlah) di dalam ayat 


Di hari Idul Adha umat Islam menyembelih hewan kurban 
untuk bertagarrub kepada Allah swt. 
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tersebut dengan leher, maksud ayat adalah 
mengangkat kedua tangan sewaktu takbir 
sampai batas leher. Ada yang mengartikan 
meletakkan tangan kanan di atas tangan kiri 
kemudian meletakkannya di atas dada, ada yang 
mengatakan menyembelih, dan ada juga yang 
mengatakan ibadah, yaitu menyembelih bi- 
natang di hari raya haji. 

Bagi mufasir yang memahami dengan 
mengangkat tangan hingga leher atau meletakkan 
tangan kanan di atas tangan kiri, melihat bahwa 
kata tersebut di'athafkan (dikaitkan) dengan 
perintah shalat ( 26) ja). Oleh karena itu, kata 
wanhar (“&f, ) tentu saja sesuatu yang berkaitan 
dengannya, baik sebelum, sedang maupun 
sesudahnya. Sedangkan, yang mengatakan 
menyembelih binatang kurban adalah karena 
perintah shalat di awal merupakan perintah 
untuk shalat Idul Adha, maka sesudah shalat 
umat Islam disuruh melakukan ibadah lainnya, 
yaitu melaksanakan kurban. 

Dari kedua pendapat di atas pendapat 
yang paling masyhur adalah pendapat yang 
mengatakan bahwa yang dimaksud wanhar 
( 341, ) adalah berkurban. Namun, kurban di sini 
juga dipahami berbeda, ada yang memahami 
wanhar ( “41, ) dengan memerangi jiwa dengan 
cara mengalahkan syahwat dan ada yang 
memahaminya dengan menyembelih hewan 
kurban. & Munawwaratul Ardi % 


INKADARAT (2153) 

Inkadarat (— Aa ) adalah fi ‘I madhi mazid (verba 
lampau bertambah huruf): aslinya inkadara 
( sasa ). Terbentuk dari verba kadara ( as ) yang 
ditambahi dengan huruf hamzah (alif) dan nûn di 
awalnya. Adapun tâ’ sukun, yang terdapat di 
akhir kata itu, ditambahkan untuk menunjukkan 
penggunaan feminin. 

Dalam kitab Mu'jam Mufradât Alfazhil-uran, 
Al-Ashfahani menyebutkan, bahwa makna 
inkidar (SSS ) mashdar (infinitif) dari inkadara 
3 ai ), berarti aghäyyiirun min intitsârisy-syai” 

(a AE oa Ta - perubahan akibat ber- 
serakannya sesuatu). Sedang, Ar-Razi melihat 
bahwa arti asal dari kata inkidir adalah 'inshibab' 
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(bei! -ketertuangan), artinya ‘gerakan barang 
dari atas menuju ke bawah'. Di dalam pengertian 
ini, Ismail Ibrahim mengartikan inkidir dengan 
'asra'a' (gsf = bercepat). Sedangkan pakar 
bahasa lainnya, seperti Ibnu Manzhur, me- 
ngartikan inkadarat an-nujiim dengan ‘tanâtsaratin 
nujam' (pii oF% ) = bintang-bintang ber- 
serakan. 

Di dalam Al-Qur'an, inkadara ( a&i ) 
tersebut sekali, yaitu di dalam QS. At-Takwîr 
[81]: 2; berbunyi, wa idzân-nujûmu inkadarat 
(SKi bii S5 ). Artinya: dan apabila bin- 
tang-bintang berserakan. Ayat ini menggambar- 
kan satu dari enam peristiwa yang akan terjadi 
di dunia menjelang Hari Kiamat (ayat 1 - 6), dan 
enam peristiwa lain yang terjadi di akhirat kelak, 
sehingga setiap manusia mengetahui apa yang 
telah ia kerjakan selama hidup di dunia (ayat 7 - 
12). 

Sebagian besar ahli tafsir, seperti Ar-Razi, 
Al-Qurthubi dan Ibnu Katsir, sepakat menafsir- 
kan kata inkadarat (5 355) dengan makna 
'tandtsarat wa tasagathat' ( obis, D3) = ber- 
serakan dan berjatuhan. Mereka mendasarkan 
pandangan ini kepada sabda Rasulullah saw. 
yang diriwayatkan oleh Adh-Dhahhak dari Ibnu 
Abbas berkata, “Bintang-bintang berjatuhan, 
karena ia merupakan lampu yang tergantung 
antara langit dan bumi dengan rantai yang 
bercahaya. Rantai itu dipegang oleh malaikat yang 
juga berasal dari cahaya. Maka bila berbunyi 
sangkakala pertama, matilah siapa yang ada di 
bumi dan di langit, sehingga berserakanlah 
berbagai bintang-bintang dan berjatuhan rantai- 
rantai itu dari tangan malaikat, karena se- 
sungguhnya siapa yang memegangnya akan 
mati”. 

Di samping itu, Al-Qurthubi menjelaskan 
bahwa Ibnu Abbas menafsirkan kata inkadarat 
dengan 'taghayyarat falam yabga lahâ dhau'un 
lizawâlihâ 'an amikiniha (SI syo G SB LA 
Gas Ul 52 = berubah, hingga cahayanya tiada 
bersisa, karena bergeser dari posisinya). Dari sini, 
Al-Maraghi menafsirkan inkidâr an-nujûm 
(e AN HI = [berserakannya bintang-bintang]) 
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dengan 'intitsiruha wa tasaguthuhd hatta tadzhaba 
wa tamahhA dhau'uha' (15X & Aung BI 
Us» S4, = [berserakan dan berjatuhannya, 
hingga hilang dan lenyap cahayanya). 


& Ris'an Rusli & 


INOALABA (1 js!) 

Kata ingalaba (an ) adalah fi'il madhi yang 
mudhiri'-nya yangalibu (215) dan mashdar-nya 
ingilab (38! ). Ingalaba dan yangalibu di dalam Al- 
Our'an disebut 17 kali di dalam 12 surah (5 surah 
Makkiyah dan 7 surah Madaniyah), dan 17 ayat. 

Dari segi kebahasaan, kata tersebut berasal 
dari kata galaba ( jg ) yang memunyai dua arti, 
yaitu (1) menunjukkan inti sesuatu atau yang 
terbaik dari sesuatu, dan (2) mengembalikan 
sesuatu dari satu arah ke arah yang lain (meng- 
ubah arah). 

Hati manusia dinamakan galb ( A - kalbu) 
karena ia merupakan inti serta yang terbaik dari 
manusia. Di samping itu, ia juga berpotensi 
untuk berbolak balik. 

Menurut Al-Ashfahani di dalam bukunya 
Mufradit fi Gharîbil-Qur'ân, kata ingilab artinya 
‘terbalik’; seperti terdapat di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 144, ingalabtum ‘alâ a'gabikum wa man 
yangalib 'ala 'agibaihi falan yadhurralldha sya'ian 
- kamu berbalik ke belakang, siapa yang 
berbalik ke belakang, maka ia tidak dapat 
mendatangkan mudharat kepada Allah sedikit 
pun): dan OS. Az-Zukhruf (43): 14, innâ ilâ rabbind 
lamungalibiin ( y Aa 25 Jl bg sesungguhnya 
kepada Tuhanlah kami kembali). 

Kata ingalaba yang terdapat di dalam Al- 
Qur'an lebih banyak digunakan dengan arti 
‘kembali’; misalnya di dalam QS. Ali Imran [3]: 
174 tentang orang yang beriman yang kembali 
dari perang dengan nikmat dan karunia Allah; 
OS. Yisuf (12): 62 tentang saudara-saudara 
Yusuf yang kembali kepada keluarganya: OS. Al- 
Fath (48): 12 tentang orang yang menyangka 
nabi dan orang-orang Mukmin tidak akan 
kembali ke keluarganya. 

Di samping pengertian itu, di dalam Al- 
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Qur'an juga terdapat pengertian lain dari kata 
ingalaba, yaitu (1) murtad (OS. Ali Imran [3]: 144), 
(2) membelot (OS. Al-Baqarah [2]: 143), dan (3) 
berbalik (OS. Al-Hajj (22): 11). Ketiga arti ingalaba 
tersebut berkonotasi negatif. 

Firman Allah swt. di dalam OS. Al-Hajj (22): 
11, wa in ashabathu fitnatun ingalaba ‘alâ wajhihi 
(AS Ii K5 SUS bi = jika ia ditimpa 
suatu bencana, berbaliklah ia ke belakang), 
berarti bahwa orang yang tidak sungguh- 
sungguh beriman, hanya akan menyembah 
Allah selama mereka merasa aman dan men- 
dapat kebajikan, tetapi kalau mereka mengalami 
sesuatu yang menyulitkan mereka, tanpa pikir 
panjang mereka kembali kepada kepercayaan 
lama, murtad. 

Kata mungalibin (5 alat ) terdapat di dalam 
tiga ayat, yaitu (1) OS. Al-A'raf [7]: 125 tentang 
ahli sihir Firaun setelah dikalahkan Musa: mereka 
beriman kepada Allah dan menyatakan bahwa 
mereka akan kembali kepada Allah, (2) OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 50 tentang ahli sihir Firaun yang 
menyatakan bahwa kepada Allahlah mereka 
kembali dan (3) OS. Az-Zukhruf [43]: 14 tentang 
orang musyrik yang dianjurkan untuk memikir- 
kan nikmat Allah, bahwa mereka nanti akan 
kembali kepada Allah swt. 

Dua ayat pertama berkenaan dengan ahli- 
ahli sihir Fir'aun. Walaupun diancam dan disiksa 
oleh Fir'aun, mereka tidak sedikit pun mengubah 
keimanan mereka. 

Adapun kata mungalab («ix ) terdapat di 
dalam OS. Al-Kahfi [18]: 36, wa lain rudidtu ila a 
laajidanna | khairan minhd mungalabi (&553 ofi 
Ela ga pes Ode G9 Í “jika aku dikembali- 
kan kepada Tuhanku, pasti aku mendapat tempat 
kembali yang lebih baik), dan pada OS. Asy- 
Syu'ara [26]: 227, wa saya lamul- -ladzina zhalamu 
ayya mungalabin ( galian ci lb yali Pa 
büs = dan orang-orang yang zalim itu kelak 
akan mengetahui ke mana mereka akan kembali). 
Ayat ini memberi penjelasan tentang pengecuali- 
an terhadap penyair-penyair yang beriman dan 
selalu berzikir kepada Allah, selalu berbuat 
kebaikan, menolak syair-syair orang-orang 
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musyrik yang selalu menjelek-jelekkan Nabi dan 
pengikutnya. Allah memberi ancaman kepada 
orang-orang musyrik itu bahwa tempat kembali 
mereka adalah neraka karena mereka selama ini 
telah berlaku lalim. 

Dengan demikian terdapat perbedaan 
pengertian di antara kata mungalib dan mungalab. 
Mungalib digunakan untuk orang yang kembali, 
sedangkan mungalab digunakan untuk tempat 
kembali. & Afraniati Affan « 


INSYAOOA ( Gal ) 

Insyagga (55) adalah fil madhi (verba lampau) 
dari insyigdg ( sús ), sebuah mashdar mazid 
(berimbuhan huruf) yang berakar pada syagga- 
yasyuggu-syaggan (45 — 4:5 — 5 ). Di dalam Al- 
Qur'an, kata insyagga (55!) dan kata lain yang 
seasal dengannya disebut 28 kali. Dari peng- 
ulangan 28 kali itu, yang berbentuk kerja masa 
lalu (insyagga) lima kali, yakni di dalam OS. Al- 
Qamar [54]: 1, OS. Ar-Rahman [55]: 37, OS. 
Maryam [19]: 90, QS. Al-Haqqah [69]: 16, dan OS. 
Al-Insyiqaq [84]: 1. 

Secara bahasa, kata asy-syaggu (455 ) 
berarti 'pecahan berlubang yang terjadi pada 
sesuatu’ ( AP NP P] Ru Ka a Gd! = asy-syagg al- 
kharm al-wigi'u Rn 1). Ada juga yang meng- 
artikan sebagai 'terpecah lalu terbagi-bagi', 
seperti ' saya pecah ia menjadi dua bagian” 
(pa ai = syagagtuh- bi nishfain). Allah swt. 
mengatakan bahwa setelah hujan diturunkan, 
bumi menjadi pecah dengan sempurna sehingga 
tumbuh biji-bijian (QS. ‘Abasa [80]: 25-31). 

Selanjutnya, kata insyigdg sendiri adalah 
sebuah nama surah yang menceritakan peris- 
tiwa yang terjadi pada saat datangnya Hari 
Kiamat. Di sini, kata insyagga sudah berarti ‘pecah 
atau belahnya langit yang diiringi dengan 
ghamam ( #&s = kabut dan kegelapan) . Di dalam 
surah ini Allah menceritakan bahwa apabila 
langit telah pecah dan bumi diratakan serta 
memuntahkan apa saja yang ada di dalamnya, 
pada saat itu manusia sudah mengetahui apa 
yang telah diperbuat selama di dunia; yang 
berbuat baik akan dibalas dengan baik pula dan 
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yang berbuat tidak baik akan dibalas dengan 
tidak baik pula (OS. Al-Insyiqaq [84]: 1 dan 12). 

Al-Maraghi mengatakan bahwa maksud 
dari “langit telah pecah” itu adalah susunan dan 
aturan benda-benda yang ada di dalamnya 
menjadi rusak binasa dan pada hari itu Allah 
meruntuhkan alam semesta ini dengan suatu 
kejadian (kiamat); bintang-bintang seperti 
berjalan saling mendekat, lalu terjadi tarik- 
menarik dan bertabrakan. Maka, aturan-aturan 
alam menjadi kacau, kabut muncul di tempat- 
tempat yang berbeda di areal yang begitu luas. 
Terpecahnya langit, demikian kata Al-Maraghi 
lebih lanjut, adalah seakan-akan ketika itu 
kekuatannya menjadi lemah ( xa, = wihiyah) 
seperti bulu yang berterbangan (QS. Al-Haqqah 
(69): 16). 

Seiring dengan peristiwa ini, di dalam ayat 
lain Allah menjelaskan bahwa pada saat itu 
manusia berjalan tidak tentu arah, gunung- 
gunung seperti bulu berterbangan (QS. Al- 
Oari'ah (101): 1-5). Cahaya bulan menjadi hilang 
dan dikumpulkan bersama matahari . Pada hari 
itu pula Allah memberi tahu apa yang telah 
diperbuat oleh manusia selama di dunia (OS. Al- 
Oiyamah [75]: 13). 

Secara metaforis, kata tansyaggu (455 ), 
bentuk mudhiri' dari insyagga juga dipergunakan 
sebagai bantahan terhadap orang yang me- 
mutarbalikkan fakta, seperti ungkapan orang 
kafir yang mengatakan bahwa Allah itu punya 
keturunan. Bantahan, ini dikiaskan dengan nada 
tinggi oleh Allah, yakni dengan mengatakan 
bahwa hampir saja langit menjadi pecah dan 
gunung-gunung menjadi runtuh akibat ucapan 
mereka tersebut. Ini menandakan bahwa ucapan 
seperti itu merupakan pernyataan syirik secara 
terang-terangan (syirk jaliy = ¿3> S4) (OS. 
Maryam [19]: 90). OS. Ar-Rahman [55]: 37, yang 
menyatakan bulan terbelah, dipahami oleh 
sementara ulama sebagai mukjizat Nabi 
Muhammad saw. ketika orang-orang musyrik 
Mekah meminta bukti kebenaran beliau sebagai 
rasul. Ini karena kata insyagga di dalam bentuk 
kata kerja masa lampau dan peristiwa itu disebut 
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di dalam sekian banyak riwayat. Akan tetapi, 
ada juga ulama yang memahami terbelahnya 
bulan dimaksud, akan terjadi menjelang Hari 
Kiamat. Penggunaan kata kerja lampau tidak 
berarti bahwa peristiwa tersebut telah terjadi, 
tetapi benar, pasti akan terjadi. « Yaswirman + 


IQRA' (131) 

Di dalam Al-Our'an disebut enam kali di dalam 
empat surah, yakni di dalam OS. Al-Isra' (17): 
14, OS. Al-Haqqah (69): 19, OS. Al-Muzzammil 
(731: 20 (tersebut dua kali dalam ayat ini), dan 
OS. Al-Alag (96): 1 dan 3. 

Kata igra' berasal dari gara'a (f5) - yagrau 
( Ka )-igra' (Ep) ) dan qirâatan ( 55x5 ). Kata qara'a 
berarti ‘menghimpun, mengumpulkan’. Apabila 
Anda merangkai kata, kemudian mengucapkan 
rangkaian tersebut maka Anda telah meng- 
himpun. Jadi, gara'a berarti 'berurutnya susunan 
tulisan atau bacaannya'. 

Lebih jauh dari pengertian ‘menghimpun’, 
kata gara'a mengandung aneka ragam makna lain, 
seperti 'menyampaikan, menelaah, membaca, 
mendalami, meneliti, dan mengetahui ciri 
sesuatu'. 

Bila dihubungkan dengan konteks pem- 
bicaraan yang dikemukakan di dalam Al-Our'an 
maka paling tidak akan ditemukan dua pengerti- 
an kata igra' yang berbeda. 


1. Igra’ berarti 'membaca/memerhatikan suatu 
objek yang bersifat materi’ (OS. Al-'Alag [96]: 
1 dan 3). Igra' di dalam ayat di atas bisa 
dikatakan membaca dan memerhatikan 
segala sesuatu yang bersifat materi. Ketika 
ayat ini disampaikan oleh Jibril, Nabi 
Muhammad saw. tidak tahu apa yang harus 
diperhatikan/bacanya, Di samping itu, beliau 
adalah umi (tidak bisa tulis-baca). Nabi 
menjawab: Mâ aqra’ ( f3 x = Apa yang saya 
baca?) Ahli tafsir mengemukakan satu kaidah, 
“apabila suatu pembicaraan yang ditemukan 
di dalam Al-Qur'an tidak disebutkan objek- 
nya maka ungkapan tersebut akan dipahami 
memiliki objek yang umum (apa saja)”. Oleh 
karenanya ayat ini memberikan makna 
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bahwa yang diperintahkan untuk dibaca itu 
tidak mesti yang berupa aksara (susunan 
huruf-huruf). 

Kemudian, kata igra' berarti “membaca suatu 
bacaan tertentu berupa ayat-ayat Al-Qur'an 
(QS. Al-Muzzammil [73]: 20). Di dalam ayat 
tersebut dua kali penyebutan kata igra' yang 
memerintahkan kaum Muslim agar membaca 
yang mudah dibaca dari ayat-ayat Al-Qur'an. 
Membaca yang dimaksudkan di sini adalah 
mengucapkan susunan kata-kata yang ter- 
dapat di dalam ayat meskipun tidak ada 
aksaranya serta tidak secara utuh dibaca 
keseluruhan surah. 

2. Iqra’ berarti ‘membaca yang bersifat immateri 
yang dihubungkan dengan kehidupan di 
akhirat kelak’ (QS. Al-Isra' [17]: 14 dan QS. Al- 
Haggah [69]: 19). Di dalam kedua ayat ter- 
sebut digambarkan bahwa pada Hari Kiamat 
setiap orang akan disuruh membaca sendiri 
dan meneliti sendiri catatan amal perbuatan 
yang dikerjakannya di dunia. Di dalam Ayat 
19 QS. Al-Hâqqah digambarkan betapa 
gembiranya seorang hamba yang mendapat 
catatan amalnya diberikan dari sebelah 
kanan sehingga ia menyuruh dibacakan ter- 
hadap orang lain tentang catatan amal 
perbuatannya tersebut. 


Kata iqra’ yang digambarkan di dalam Al- 
Qur'an sesuai dengan pengertian asalnya adalah 
‘menghimpun sesuatu’ dan kemudian ber- 
kembang pengertiannya mengenai membaca, 
meneliti, mendalami dan sebagainya. Ber- 
kembangnya pengertian iqra’ dari ‘menghimpun’ 
kepada pengertian lain sangat dipengaruhi oleh 
konteks pembicaraan yang ada, di samping 
kaitannya dengan ayat sebelum atau sesudah- 
nya. 

Kata igra' berbeda dengan kata tala (5) 
yang juga berarti ‘membaca’. Namun, membaca 
di dalam pengertian tal4 adalah membaca 
sesuatu yang tertulis, di samping bacaan itu 
harus yang agung dan mulia. Demikian itu 
karena menurut gaya yang dipakai oleh Al- 
Our'an, untuk menyuruh membaca wahyu Allah 
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diungkapkan dengan tali (OS. Al-Kahfi [18]: 27). 
Juga berarti "harus membaca hal-hal yang telah 
mutlak kebenarannya (OS. Al-Baqarah [2]: 252 
dan OS. Al-Ma'idah [5]: 27). Sementara itu, kata 
gara'a berarti membaca segala sesuatu yang ada, 
baik tulisan itu berupa bacaan suci berupa 
wahyu Allah (OS. Yûnus (10): 94) maupun 
bacaan biasa yang tidak berasal dari Tuhan (OS. 
Al-Isra' (17): 14). Hal lain yang perlu dicatat ialah 
bahwa objek yang dibaca tidak mesti tertulis. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


ISHLAH (75!) 

Kata ishlah ( ae ) berasal dari akar kata yang 
terdiri dari shAd, lam dan hî’, yang berarti ‘baik’ 
dan 'bagus', sebagai antonim dari rusak dan 
jelek. Dari akar kata tersebut terbentuk kata kerja 
shaluha — yashluhu ( ala ale ) yang berarti 
'menjadi baik dan bermanfaat'. Juga dapat 
berarti ‘keadaan rusaknya sesuatu telah ber- 
henti’. Dari akar kata itu pula terbentuk kata kerja 
ashlaha — yushlihu ( aka ai ) yang berarti 
'memperbaiki sesuatu yang telah rusak', 'men- 
damaikan' dan “menjadikan sesuatu berguna dan 
bermanfaat . Kata kerja bentuk pertama mengan- 
dung konotasi sifat sehingga tidak memerlukan 
objek penderita, sementara kata kerja bentuk 
kedua adalah kata kerja transitif (muta'addi) yang 
memerlukan objek. Karena itu, kata kerja tersebut 


Ishlah: upaya mendamaikan dan memperbaiki keretakan 
hubungan. 
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lebih banyak berkonotasi perbuatan. 

Antara kata kerja bentuk pertama yang 
tidak membutuhkan objek penderita dengan kata 
kerja bentuk kedua yang membutuhkan objek 
penderita, memunyai kaitan yang cukup erat. 
Bentuk pertama memberikan pengertian ter- 
himpunnya sejumlah nilai tertentu pada sesuatu 
sehingga ia dapat berguna dan bermanfaat atau 
berfungsi dengan baik sesuai dengan tujuan 
kehadirannya. Kata kerja bentuk kedua mem- 
berikan pengertian bahwa apabila ada sesuatu 
nilai yang hilang sehingga tujuan kehadirannya 
tidak tercapai maka pada saat itulah manusia 
dituntut untuk menghadirkan nilai tersebut 
padanya dan apa yang dilakukan itu dinamai 
ishlah. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shalaha di dalam 
berbagai bentuknya disebut 180 kali. Di dalam 
bentuk kata kerja yang tidak memerlukan objek 
penderita yakni shalaha disebut dua kali, yaitu 
di dalam QS. Ar-Ra'd (13): 23 dan QS. Al-Mu'min 
[40]: 8, berbicara mengenai orang-orang yang 
masuk surga adalah orang-orang yang sejahtera, 
bebas dari kerusakan dan penyakit rohani. 
Bentuk mashdar dari kata shalaha yakni shulh 
disebut dua kali, yakni di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 128 yang berbicara tentang perdamaian di 
antara suami dan istri jika terjadi perselisihan 
sebagai akibat adanya pihak yang tidak me- 
laksanakan kewajibannya sebagaimana mesti- 
nya. Perdamaian tersebut dimaksudkan agar 
rumah tangga dapat berfungsi sebagaimana 
mestinya. 

Sementara itu kata shalih (le ) sebagai 
kata sifat ism fd'il dari shaluha, di dalam berbagai 
bentuknya disebut 137 kali. Kata shalih di dalam 
bentuk mufrad disebut 46 kali, tidak semuanya 
memberikan pengertian sebagaimana yang 
diketahui, yakni yang baik, yang benar dan yang 
memenuhi kewajiban. Ada sembilan kali kata 
shalih yang menunjuk kepada Nabi Shaleh (OS. 
Al-A'raf [7]: 73, 75, 77, OS. Had [11]: 61, 62, 66, 
dan 89, OS. Asy-Syu'ara' (26): 142, serta OS. An- 
Naml (271: 45). 

Kata shalih sebagai bentuk ism fa'il dari 
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shalaha, di samping menunjuk perbuatan-per- 
buatan yang terpuji, benar, dan baik, juga 
menunjuk kepada orang-orang yang memiliki 
sifat dan perilaku yang terpuji. Karenanya kata 
shalih yang menunjukkan sifat pada umumnya 
dirangkaikan dengan kata amal. Dengan demi- 
kian sesuatu yang baik, benar, terpuji, dan 
berguna seharusnya diwujudkan di dalam 
bentuk perbuatan nyata. 

Di dalam kaitan inilah kata ashlaha yang 
pada umumnya merujuk pada aktivitas, mem- 
berikan petunjuk bahwa sesuatu yang shalih 
perlu diupayakan perwujudannya. Karenanya 
kata ashlaha menunjuk kepada perbaikan ter- 
hadap sesuatu objek yang mengandung nilai 
yang belum terpenuhi atau tidak sesuai dengan 
fungsi, sifat, dan kodratnya. 

Di dalam bentuk kata kerja lampau (f11 
midhi), kata ashlaha disebut 14 kali, di dalam 
bentuk fil mudhiri' delapan kali dan bentuk 
perintah (amr) sebanyak enam kali, sedangkan di 
dalam bentuk mashdar tujuh kali dan ism fd'il lima 
kali. 

Penggunaan kata ishlih di dalam Al-Qur'an 
secara umum memberikan petunjuk tidak ber- 
fungsinya sesuatu nilai secara kodrati sehingga 
ia memerlukan perbaikan. Perbaikan itulah yang 
disebutkan Al-Our'an sebagai ishlih. 

Terdapat beberapa hal yang dirujuk Al- 
Qur'an sebagai upaya ishldh, di antaranya 
perbaikan masalah wasiat (OS. Al-Baqarah (2): 
182), di dalam hal ini seseorang dibenarkan 
memperbaiki sebuah wasiat jika di dalam wasiat 
tersebut terdapat kesalahan atau kekeliruan 
pembuat wasiat, baik disengaja maupun tidak. 
Al-Our'an juga merujuk pada upaya men- 
damaikan atau memperbaiki keretakan rumah 
tangga sebagai akibat dari ketidakpatuhan salah 
satu pihak di dalam melakukan kewajibannya 
(OS. An-Nisa' [4]: 128). 

Di dalam kerangka yang lebih luas, ishlah 
juga digunakan untuk memperbaiki dan men- 
damaikan pertentangan yang terjadi, khususnya 
di kalangan kaum Muslim (OS. Al-Hujurat [49]: 
9-10). Dengan demikian perbaikan masyarakat 
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diharuskan, mulai dari kelompok terkecil di 
dalam masyarakat seperti rumah tangga sampai 
kepada kehidupan sosial yang lebih luas. Di 
samping itu ishlah juga digunakan untuk me- 
nunjuk segala upaya untuk memperbaiki semua 
bentuk kerusakan yang diakibatkan oleh pe- 
langgaran umat manusia terhadap ketentuan- 
ketentuan yang berlaku. Karena itu, di dalam 
beberapa ayat, ishlah dikontraskan dengan al- 
fasad (kerusakan) (OS. Al-A'raf (7): 142, OS. Yûnus 
[10]: 81, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 152 dan OS. An- 
Naml [27]: 48). 

Pada umumnya ishlâh menunjuk kepada 
upaya perbaikan yang dilakukan orang-orang 
beriman. Di samping itu terdapat pula ayat-ayat 
yang menunjuk kepada Allah (OS. Yûnus (10): 
81, QS. Al-Anbiya' [21]: 90, dan OS. Muhammad 
(47): 5). Di dalam hal ini Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyatakan bahwa ishlah yang menunjuk 
kepada Allah mengandung beberapa alternatif, 
yakni menjadikan seseorang sebagai orang yang 
saleh, juga dapat memberikan pengertian 
menghilangkan kerusakan dari sesuatu setelah 
sesuatu itu rusak, juga dapat mengandung 
pengertian menetapkan kebaikan pada diri 
seseorang. 

Pada sisi lain, Al-Qur'an menyatakan 
bahwa ishlah juga mencakup upaya perbaikan di 
dalam berbagai aspek kehidupan umat manusia, 
baik fisik maupun mental, seperti memperbaiki 
dan mengarahkan anak yatim agar mereka bisa 
tumbuh dan berkembang secara wajar (OS. Al- 
Baqarah (2): 220). Juga memperbaiki kualitas 
kehidupan umat secara umum (OS. Had (11): 88). 
Hal tersebut mencakup upaya memperbaiki dan 
meluruskan akidah umat manusia agar mereka 
kembali kepada akidah tauhid. Bahkan, juga 
mencakup perbaikan kualitas kehidupan ekonomi 
umat manusia agar mereka bisa hidup secara 
layak. Dengan kata lain, segala upaya me- 
wujudkan kebaikan, kebenaran, dan keadilan di 
satu sisi dan menghilangkan keburukan di dalam 
berbagai bentuknya, semua itu dapat tercakup di 
dalam pengertian kata ishlah. « M. Galib Matola & 
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ISMAIL (Je) 

Ismail adalah salah seorang nabi dan rasul Allah 
swt.. Ia adalah putra Ibrahim as. dari istrinya, 
Hajar dan sekaligus kakak dari Nabi Ishaq as. Di 
dalam Al-Qur'an kisah Ismail selalu diungkap 
seiring dengan kisah ayahnya, Nabi Ibrahim as. 

Nama Ismail di dalam Al-Qur'an disebut 
12 kali, tersebar di dalam tujuh surah. Akan 
tetapi, cerita mengenai dirinya yang dikaitkan 
dengan kisah Ibrahim as. disebutkan pada 30 
ayat di dalam Al-Qur'an. Nama Ismail di dalam 
Al-Qur'an hanya sekali disebut sendirian, tanpa 
dihubungkan dengan nama nabi lainnya, yaitu 
pada OS. Maryam [19]: 54. Pada 11 kali pe- 
nyebutan lainnya, nama itu selalu disebut 
bersama dengan nama nabi-nabi lainnya; 
dengan nama Ibrahim saja sebanyak tiga kali; 
dengan Nabi Ibrahim, Ismail, Ishaq, dan Ya'qub 
sebanyak empat kali; sekali dengan Nabi Ilyasa' 
dan Yunus; sekali dengan Nabi Ishak; sekali 
dengan Nabi Idris dan Zulkifli; sekali dengan 
Nabi Ilyasa' dan Zulkifli. 

Kisah mengenai diri dan kehidupan Ismail 
di dalam Al-Qur'an tidak dipaparkan secara 
panjang lebar dan terinci, seperti yang di- 
kemukakan di dalam hadits-hadits, melainkan 
hanya dikemukakan di dalam kaitan dengan 
peristiwa-peristiwa penting saja, misalnya di 
dalam kaitan dengan pembersihan dan pem- 
bangunan kembali Ka'bah dan perintah tentang 
kewajiban berkurban. Dari 12 kali penyebutan 
nama Ismail dan penjelasan ayat-ayat lain 
mengenai dirinya secara garis besar dapat 
dikemukakan sebagai berikut. 

Pertama, pernyataan Allah swt. mengenai 
kanabian dan kerasulan Ismail, seperti di- 
temukan pada QS. Maryam (19): 54. Sebagai nabi 
dan rasul, Ismail menyuruh umatnya me- 
laksanakan shalat dan menunaikan zakat dan ia 
termasuk orang yang diridhai Allah swt. (QS. 
Maryam [19]: 55). 

Kedua, keterangan tentang identitas diri 
Ismail, yaitu bahwa ia adalah putra Ibrahim as. 
dan saudara Ishaq as. Dikemukakan pula bahwa 
ia dilahirkan ketika ayahnya, Ibrahim telah 
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berusia lanjut sehingga beliau menduga bahwa 
tidak ada lagi kemungkinan baginya untuk 
memiliki seorang anak. Semua ini diungkap pada 
OS. Ibrahim [14]: 39. 

Ketiga, Ismail dan ibunya dibawa Ibrahim 
ke Mekah dan keduanya ditinggalkan di dekat 
Baitullah. (OS. Ibrahim [14]: 37). Penjelasan yang 
lebih rinci tentang kepergian Ibrahim dengan 
membawa Hajar dan Ismail ke Mekah diungkap 
di dalam beberapa hadits. 

Keempat, Allah swt. memerintahkan 
kepada Ibrahim untuk menyembelih anaknya, 
karena Allah hendak menguji iman Ibrahim (OS. 
Ash-Shaffat [37]: 102). Kemudian diikuti per- 
nyataan kesediaan sang anak untuk disembelih 
sebagai tanda kepatuhan dan ketaatan pada 
orang tua dan Tuhan (OS. Ash-Shaffat (37): 103- 
105). Akan tetapi, dengan kuasa dan kasih Allah, 
putra Ibrahim tersebut diganti dengan seekor 
domba (OS. Ash-Shaffat (37): 106-107). 

Kelima, perintah Allah swt. kepada Ibrahim 
dan Ismail untuk membersihkan rumah suci 
Baitullah untuk dijadikan tempat thawaf, iktikaf, 
dan shalat (OS. Al-Baqarah (2): 125-127). 

Keenam, pernyataan bahwa agama yang 
dianut Ibrahim, Ismail, Ishaq, dan Ya'qub adalah 
agama tauhid. Itulah agama yang mengajarkan 
bahwa yang berhak disembah hanya Allah, 
Tuhan Yang Mahaesa (OS. Al-Baqarah [2]: 133). 
Selain pernyataan kesamaan agama yang diajar- 
kan oleh keempat nabi di atas, Allah juga 
menjelaskan bahwa agama yang dibawa oleh 
nabi-nabi yang datang kemudian, seperti Musa, 
Isa (OS. Al-Baqarah (21: 136), Ayub, Yunus, Harun 
dan Sulaiman (OS. An-Nisa [4]: 163) juga sama 
dengan agama yang mereka bawa, serta larangan 
Allah swt. kepada orang-orang beriman agar 
tidak membeda-bedakan para nabi-Nya (OS. Al- 
Baqarah [2]: 136 dan OS. Ali “Imran (3): 84). 

Ketujuh, penegasan bahwa Ibrahim, Ismail, 
Ishaq, dan Ya'qub serta anak cucunya bukanlah 
penganut agama Yahudi atau Nasrani sebagai- 
mana yang diisukan oleh orang-orang Yahudi 
dan Nasrani di masa Nabi Muhammad saw. (OS. 
Al-Baqarah [2]: 140). 
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Kedelapan, Ismail adalah salah seorang 
nabi yang dilebihkan Allah swt. derajatnya di 
atas umat pada masanya (OS. Al-An'am [6]: 86). 

Kesembilan, Ismail termasuk di antara 
hamba-hamba Allah yang sabar (OS. Al-Anbiya' 
(21): 85). 

Kesepuluh, Ismail merupakan satu di 
antara orang-orang yang paling baik (OS. Shad 
(38): 48). 

Di dalam ajaran Islam nama Ismail banyak 
dikaitkan dengan pelaksanaan ibadah haji. Di 
dekat Ka'bah terdapat suatu bangunan tembok 
melengkung yang dinamakan hijr isma'il yang arti 
harfiahnya ‘pangkuan Ismail’. « Musda Mulia & 


ISTA'IDZ ( iaiu ) 

Kata ista'idz adalah bentuk filamr ( pi Je kata 
kerja yang mengandung perintah) dari kata 
ista'hdza — yasta'idzu — isti 'âdzan ( — as — EN 
Bul ), yang berarti ‘mintalah perlindungan’; 
Kata ista'Adza (51) terambil dari kata 'Adza — 
ya ndzu — “audzan — wa 'iyadzan — wa ma'adzan 
(BG 56) 53,2 - 3G — 38), berakar de- 
ngan huruf 'ain (--£ ), waw ( x, ), dan dzâl (36 ), 
yang berarti ‘berlindung’, ‘mencari perlindung- 
an’, atau ‘mantra, jimat dan atau jampi-jampi’. 
Ada juga pakar bahasa Al-Qur'an yang ber- 
pendapat bahwa kata ista'ddza berasal dari kata 
‘audz ( Ss ), yang berarti “menuju kepada sesuatu 
untuk menghindar dari sesuatu yang ditakuti', 
baik yang dituju itu kepada makhluk hidup 
seperti manusia dan jin, makhluk yang tak 
bernyawa seperti gunung, maupun kepada 
Khilig, Allah swt. 

Kata yang biasa digunakan untuk me- 
nunjukkan permintaan atau permohonan per- 
lindungan adalah isti Adzah ( 5521 ) dan ta'awwudz 
(335 ). Akan tetapi, kedua kata ini tidak ditemukan 
dalam Al-Our'an. Kata ini di dalam Kamus Besar 
Bahasa Indonesia antara lain diartikan sebagai 
“permintaan kepada Tuhan untuk mendapat 
perlindungan dari gangguan setan’. Menurut Abd. 
Muin Salim bahwa isti'Adzah di dalam bahasa 
Arab bermakna 'meminta perlindungan kepada 
sesuatu yang dapat mencegah apa yang tidak 
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disukai'. Ini berarti, jika seseorang meminta per- 
lindungan kepada sesuatu maka ada tiga pihak 
yang terlibat, yakni (1) yang meminta per- 
lindungan, (2) yang dimintai perlindungan, dan 
(3) yang tidak disukai sehingga permintaan per- 
lindungan diajukan. Di dalam hal ini, pihak yang 
meminta perlindungan adalah lemah, sedangkan 
pihak yang dimintai perlindungan lebih kuat dan 
memiliki kemampuan yang lebih besar daripada 
pihak yang meminta perlindungan. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ista'idz ( Aw.) 
ditemukan sebanyak empat kali, yang kesemua- 
nya adalah menyebutkan permintaan per- 
lindungan kepada Allah swt. Tiga ayat di 
antaranya merupakan perintah untuk menyata- 
kan permintaan perlindungan kepada Allah dari 
gangguan dan godaan setan. Ayat pertama, 
ditegaskan pada OS. An-Nahl [16]: 98. Wahbah 
Az-Zuhaili, pakar tafsir Al-Qur'an Universitas 
Damaskus menjelaskan bahwa yang dimaksud 
dengan ayat ini adalah, mintalah perlindungan 
di sisi Allah dan mintalah keselamatan kepada- 
Nya dari kejahatan setan yang terkutuk dan 
tercela, yang selalu berusaha menipu, menggoda, 
menyesatkan, dan memberi mudarat, baik di 
dalam hal-hal yang berkaitan dengan agama 
maupun dunia. Setan senantiasa berusaha 
menghalangi kamu (manusia) untuk melaksana- 
kan segala yang diperintahkan Allah, sekaligus 
mendorong kamu untuk melaksanakan segala 
yang dilarang-Nya. Yang sanggup menahan dan 
menjaga kamu dari semua ini hanyalah Allah. 

Mengacu pada perintah yang terkandung 
di dalam kata ista'idz —membaca isti Adzah atau 
ta'awwudz —maka mayoritas ulama menetapkan 
bahwa hukum membaca isti'Adzah di luar shalat 
adalah sunat. Namun, mereka berbeda pendapat 
untuk bacaan tersebut di dalam shalat. Menurut 
'Atha', seorang tabiin bahwa hukumnya adalah 
wajib. Diriwayatkan pula bahwa Ibnu Sirin dan 
An-Nakha'i membaca isti'Adzah di dalam setiap 
rakaat shalat berdasarkan sifat umumnya 
perintah di dalam ayat di atas. Asy-Syafi'i dan 
Abu Hanifah hanya ber-isti Gdzah di dalam rakaat 
pertama karena memandang bacaan Al-Qur'an 
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di dalam shalat merupakan satu kesatuan. 
Adapun Imam Malik tidak ber-isti fdzah di dalam 
shalat wajib, tetapi membacanya di dalam 
melaksanakan ibadah malam di bulan 
Ramadhan. Di dalam pada itu, para mufasir 
menetapkan sunatnya membaca isti 'Aidzah se- 
belum mulai membaca Al-Our'an. Menurut 
Wahbah Az-Zuhaili bahwa ber-isti Adzah me- 
rupakan suatu hal yang mathlabah ( MAT - 
diminta) sebelum membaca Al-Our'an. Artinya, 
seseorang yang akan membaca Al-Qur'an, sekali- 
pun hanya satu ayat maka disunatkan lebih 
dahulu membaca isti Adzah. 

Ayat kedua dan ketiga yang menunjukkan 
perintah memohon perlindungan kepada Allah 
dari godaan setan, ditemukan di tempat yang 
berbeda namun redaksinya sama, yakni pada QS. 
Al-A'raf (7): 200 dan OS. Fushshilat (41): 36. 
Menurut Al-Maraghi bahwa yang dimaksud 
dengan ayat ini adalah, berlindunglah kepada 
Allah sepaya Dia memelihara kamu dari keburuk- 
an godaan setan. Di dalam arti, jika setan mem- 
bangkitkan nafsu yang ada pada dirimu untuk 
melakukan kejahatan dan kerusakan karena 
amarah atau syahwat sehingga membuat kamu 
terpengaruh lalu bergerak untuk melakukannya 
maka berlindunglah kepada Allah dan hadapkan 
hatimu kepada-Nya, niscaya setan tidak akan 
berhasil membawamu melakukan kejahatan 
yang membuatmu bimbang. Lafalkanlah per- 
mintaan perlindunganmu itu dengan lidahmu, 
A'dzu  bil-lahi — minasy-syaithdnir-rajim 
(ee ON ia A 3,# - Aku berlindung kepada 
Allah dari godaan setan yang terkutuk) karena 
Allah Maha Mendengar apa yang kamu ucapkan 
serta Maha Mengetahui apa yang dibisikkan oleh 
nafsumu dan yang terdetik di dalam dadamu. 
Allah-lah yang akan memusnahkan darimu 
pengaruh godaan setan yang telah menghiasi 
kejahatan. Dengan demikian, permintaan per- 
tolongan manusia kepada Allah sangat penting 
karena manusia tidak dapat menolak godaan 
setan kecuali dengan bantuan Allah swt. Itulah 
sebabnya Allah —dalam ayat ini— memerintah- 
kan agar manusia meminta perlindungan kepada- 
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Nya jika ia merasa digoda setan. 

Ayat lainnya yang menggunakan kata 
ista'idz terdapat pada OS. Ghafir [40]: 56. Di sini, 
Allah memerintahkan agar kita (manusia) 
meminta perlindungan kepada-Nya dari orang- 
orang yang mengingkari kekuasaan Allah, yakni 
mereka yang memperdebatkan dan menolak 
ayat-ayat Allah tanpa alasan: dan mereka 
melakukan semua itu hanyalah karena ke- 
sombongan semata. 

Dari keempat ayat yang menggunakan kata 
ista'idz (3s. ), dapat dipahami bahwa kata 
tersebut mencakup pernyataan meminta per- 
lindungan kepada sesuatu yang dapat mencegah 
dari apa yang tidak disukai atau menghindar 
dari sesuatu yang ditakuti, seperti setan. Jadi, 
seseorang yang menyatakan ungkapan ista'idz — 
membaca isti Adzah atau ta'awwudz — mengandung 
makna bahwa ia memohon kepada Allah agar 
diberi perlindungan dari godaan setan yang 
terkutuk, yang senantiasa menghalangi manusia 
melakukan kebaikan dan mendorong melakukan 
apa-apa yang dilarang oleh Allah swt. 


« Muhammadiyah Amin % 


ISTA'MARA (aa!) 

Kata ista'mara (“pai ), yang bermakna 'men- 
jajah’, di dalam Al-Qur'an, disebutkan hanya 
sekali, yaitu pada OS. Had (11): 61, Huwa 
ansya'akum minal-ardhi wa-sta'marakum fihâ 
(SA BN Lp SC - Dia [Allah] 
telah menciptakan kamu dari bumi (tanah) dan 
menjadikan kamu pemakmurnya). 

Pada kata ista'mara imbuhan huruf alif ( af ) 
sin (us ) dan ta' (st) yang dapat berarti 
‘meminta’, seperti di dalam kata istaghfara (22x ) 
yang berarti 'meminta maghfirah (ampunan). 
Dapat juga kedua huruf tersebut berarti 'men- 
jadikan’, seperti pada kata hajar ( x> ) yang 
berarti ‘batu’; bila digandengkan dengan huruf 
sîn dan ta' sehingga terbaca istahjara (“xv ) 
maka maknanya adalah 'menjadi batu'. De- 
mikian M. Ouraish Shihab. 

Dengan pola makna di atas maka kata 
ista'marakum ( 3 “axia ) dapat berarti 'menjadi- 


Kajian Kosakata 


Ista mara 


kan kamu' atau 'meminta/menugaskan kamu' 
mengolah bumi guna memperoleh manfaatnya. 
Jadi, ayat tersebut menjelaskan siapa yang wajib 
disembah, seperti yang diserukan oleh Nabi 
Shalih. Dia adalah Tuhan yang telah menjadikan 
manusia dan memberinya kekuasaan untuk 
menghuni dan mengolah bumi serta memak- 
murkannya. 

Pernyataan di dalam OS. Had [11]: 61 
tersebut adalah bagian dari peringatan Nabi 
Shalih kepada kaumnya, bangsa Tsamud yang 
mendiami suatu wilayah pegunungan di antara 
Tabuk dan Madinah. Nabi Shalih mengajak 
kaumnya agar mereka menyembah Allah, 
memohon ampunan, dan bertobat kepada-Nya 
karena Dia telah menciptakan manusia dan 
memberinya kekuasaan serta menjadikannya 
sebagai makhluk pembangun kemakmuran atau 
peradaban. Kisah Nabi Shalih yang diungkapkan 
di dalam ayat ini merupakan salah satu bagian 
dari rangkaian kisah para nabi yang secara 
keseluruhan memperlihatkan adanya satu alur 
perjuangan sejak Nabi Nuh sampai kepada Nabi 
Muhammad saw. Alur tersebut adalah seruan 
mengesakan Tuhan dengan tidak menyekutukan 
sesuatu pun dengan-Nya, dan agar manusia 
bertobat kembali ke jalan Allah. Seruan yang 
dibawa oleh Nabi Shalih ini disertai dengan 
argumentasi kejadian manusia dan statusnya. 

Di dalam pada itu, Abd. Muin Salim 
menegaskan bahwa sebagaimana halnya bangsa 
Ad, bangsa Tsamud juga adalah bangsa yang 
kuat. Mereka membangun istana di padang pasir 
dan membuat rumah dengan memahat bukit- 
bukit batu; mereka pun telah mengenal per- 
tanian. Namun, karena mereka mementingkan 
diri sendiri maka mereka membunuh unta yang 
diberikan oleh Nabi Shalih: dan pada gilirannya 
mereka dihancurkan pula. 

Dengan demikian, dapat diketahui bahwa 
bangsa-bangsa terdahulu tidak hanya meng- 
huni suatu wilayah tertentu, tetapi mereka telah 
membangun peradaban dan memanfaatkan 
potensi alam sekitar mereka untuk kemakmuran 
hidup bersama. Mereka itu misalnya adalah 
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bangsa Tsamud yang keberadaannya ditegaskan 
di dalam QS. Had (11): 61 dan kaitannya dengan 
kisah Nabi Shalih, yang diungkapkan dengan 
kata ista'mara. œ Muhammadiyah Amin & 


ISTAGHNA ( 
Kata istaghnd terambil dari kata ghaniya, yang 
mendapat imbuhan huru-huruf alif, sin, dan tô’. 
Ibrahim Al-Abyari mengungkapkan pengertian 
istaghnd sebagai ‘banyak harta', ‘memiliki 
kemewahan' serta 'tidak membutuhkan se- 
suatu’. Kata ghaniya dapat juga berarti “memiliki 
kelapangan hati'. Kata ghaniya, dalam berbagai 
bentuknya disebutkan di dalam Al-Our'an se- 
banyak 73 kali. Kata istaghnd sendiri disebutkan 
Al-Our'an hanya empat kali, yaitu pada OS. At- 
Taghabun [64]: 6, OS. ‘Abasa (80): 5, OS. Al-Lail 
(921: 8, dan OS. Al-'Alag (96): 7. 

Al-Qur'an menggunakan kata ghaniya tidak 
hanya untuk pengertian kekayaan yang bersifat 
materi, melainkan juga yang bersifat nonmateri 
(di dalam arti tidak membutuhkan sesuatu). 
Memang, ada ayat-ayat Al-Our'an yang me- 
nunjukkan arti kata tersebut sebagai 'kekayaan 
secara materi', seperti di dalam OS. Al-Hasyr 
(591: 7 yang menjelaskan bahwa harta rampasan 
yang diperoleh umat Islam tidak dengan pe- 
perangan (al-fai') dibagi-bagikan untuk kaum 
lemah yang membutuhkan. Tujuannya adalah 
supaya kekayaan tidak hanya dimiliki oleh 
segelintir anggota masyarakat saja. 

Namun, di dalam kesempatan lain, Al- 
Our'an juga menggunakan kata ghaniya untuk 
pengertian kaya dari segi nonmateri. Di dalam 
OS. Adh-Dhuha [93]: 8, Allah memberikan ke- 
kayaan kepada Nabi Muhammad saw. Tentu saja 
yang dimaksud kaya di dalam ayat ini bukanlah 
secara materi, karena kenyataannya Nabi 
Muhammad hidup dalam kesederhanaan. De- 
mikian juga dengan pernyataan Al-Qur'an 
tentang Abu Lahab. Di dalam OS. Al-Lahab [111]: 
2, Alllah menyatakan bahwa harta dan apa yang 
diusahakan oleh Abu Lahab tidak akan mampu 
menghindarkannya dari siksaan neraka. Ayat ini 
menafikan kekayaan Abu Lahab, padahal ia 
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adalah seorang yang banyak harta. Bila demi- 
kian, maka pengertian ghaniya tidak hanya 
sekedar kaya secara materi. Ini ditunjang pula 
oleh hadits Nabi yang menyatakan bahwa 
kekayaan yang sesungguhnya tidak terletak 
pada melimpahnya harta, tetapi pada hati. Di 
dalam bahasa Arab sendiri, kata yang khusus 
menunjukkan kekayaan secara materi adalah al- 
tsarwah (3, 5 ). 

Berdasarkan pengertian kata ghaniya di 
atas, maka dapat dipahami bahwa kata istaghnâ 
yang diungkapkan Al-Our'an lebih banyak 
bersifat nonmateri. OS. At-Taghabun [64]: 6 
menggunakan kata istaghnd yang dikaitkan 
dengan Allah. Ayat ini menjelaskan tentang sikap 
kekafiran dan kedurhakaan sebagian manusia 
terhadap ajaran agama. Sebagian ulama me- 
mahami kata istaghna di dalam ayat ini dengan 
‘berlepas diri', sehingga pengertian ayat ter- 
sebut adalah Allah berlepas diri dengan ke- 
kafiran manusia setelah hidayah-Nya datang 
kepada mereka. 

Di dalam tiga ayat lainnya, kata istaghna 
dikaitkan dengan sikap manusia yang merasa 
tidak butuh terhadap sesuatu, baik terhadap 
manusia lainnya maupun hidayah dari Allah. 
OS. Al-Lail [92]: 8 menjelaskan tentang sikap 
orang bakhil yang tidak merasa butuh kepada 
manusia lainnya. Menurut Muhammad Abduh, 
sikap tidak butuh tersebut disebabkan oleh 
kekayaan harta yang dimilikinya. Dia tidak 
memunyai perasaan kasih sayang (marhamah) 
terhadap kaum yang lemah dan tidak bersedia 
menafkahkan sebagian hartanya untuk mereka. 
Orang-orang yang “merasa dirinya cukup” ini 
tidak merasakan adanya manusia lainnya, 
kecuali ketika memerlukan mereka. Kata istaghnd 
di dalam ayat ini dipertentangkan dengan kata 
ittaga (Si = bertakwa) di dalam ayat se- 
belumnya. 

Demikian juga dengan OS. 'Abasa (80): 5 
yang membicarakan tentang pembesar-pem- 
besar kafir Ouraisy yang diajak oleh Nabi 
Muhammad saw. untuk masuk Islam. Begitu 
besar harapan beliau terhadap keislaman 
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mereka, sampai-sampai Nabi mengacuhkan 
kedatangan seorang buta, Abdullah bin Ummi 
Maktum, yang ingin mendapatkan pelajaran 
dari Nabi untuk membersihkan jiwanya. Karena 
merasa terganggu oleh kedatangan Ibnu Ummi 
Maktum tersebut, Nabi sempat bermuka masam 
kepadanya. Sikap ini mendapat teguran dari 
Allah dengan menurunkan QS. 'Abasa. Di dalam 
Ayat 5 surah ini Al-Qur'an menegaskan bahwa 
Nabi tidak perlu terlalu mengharapkan ke- 
islaman pembesar-pembesar kafir Quraisy ter- 
sebut, sehingga mengacuhkan seorang buta yang 
benar-benar ingin memperoleh hidayah. Mereka 
adalah orang-orang yang tertipu oleh kekayaan 
dan kebesarannya—sehingga dengan harta dan 
kedudukan tersebut mereka merasa tidak 
membutuhkan hidayah Allah— dan merelakan 
diri mereka bergelimang di dalam kekafiran. Al- 
Qur'an menegaskan bahwa tidak ada kewajiban 
Nabi untuk mengislamkan mereka. Kewajiban 
beliau hanyalah sebatas menyampaikan saja. 

Di dalam ayat ini, kata istaghnd dihadapkan 
dengan kata-kata yas'f ( s ), atau ‘bersegera 
untuk mendapatkan pengajaran’ dan yakhsya 
( > ) atau ‘takut kepada Allah’. 

Pengertian yang sama juga terlihat di 
dalam QS. Al-'Alag [96]: 7. Di dalam ayat ini, kata 
istaghnâ dikaitkan dengan sikap sewenang- 
wenang manusia, thaghâ ( Ab ). M. Quraish 
Shihab memahami ayat ini secara luas. Menurut- 
nya, kecukupan materi yang dimiliki manusia 
mengantarkan mereka merasa tidak mem- 
butuhkan apa pun dari pihak lain. Sehingga ia 
berlaku sewenang-wenang atau thughyin (55 ) 
terhadap orang lain. Ayat ini menjelaskan 
bahwa manusia memiliki potensi untuk me- 
lampaui batas-batas kewajaran, seperti batas 
kemanusiaan, pada saat ia menganggap dirinya 
memunyai kelebihan dan tidak membutuhkan 
pihak lain. 

Dengan kata lain, M. Ouraish Shihab 
menyimpulkan bahwa sikap kesewenang- 
wenangan dilahirkan oleh anggapan superioritas 
seseorang yang mengantarkannya kepada rasa 
tidak membutuhkan orang lain. Hal ini sangat 
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bertentangan dengan sifat dasar manusia yang 
diciptakan dari al-'alag, ( Íi = sesuatu yang 
bergantung) kepada sesuatu, baik kepada din- 
ding rahim maupun kepada sesamanya, terutama 
kepada Allah. 

Dari ayat-ayat tersebut di atas dapat 
dipahami bahwa penggunaan kata istaghnid lebih 
menitikberatkan pada pengertian kekayaan 
secara nonmateri (tidak membutuhkan sesuatu). 
Sebab, kekayaan materi saja belum tentu 
membawa seseorang pada sikap menentang 
agama atau bertindak sewenang-wenang ter- 
hadap manusia lainnya, kalau ia menyadari 
bahwa kekayaannya hanyalah “titipan” Allah. 
Sebaliknya, kalau ia telah merasa tidak mem- 
butuhkan orang lain atau hidayah dari Allah, 
maka kekayaannya dijadikannya sebagai “sen- 
jata” untuk menentang kebenaran dan menolak 
ajaran-ajaran agama. + Muhammad Iqbal & 


ISTATHA'A ( Ẹ h&n ) 
Kata istatha'a (sanggup, mampu) dan kata yang 
seakar dengannya disebut di dalam Al-Qur'an 
sebanyak 42 kali tersebar di 22 surah. Di dalam 
jumlahnya yang cukup banyak itu, kata tersebut 
hanya ditemukan di dalam bentuk kata kerjanya, 
baik di dalam bentuk kata kerja lampau maupun 
bentuk kata kerja sekarang/akan datang. Tak satu 
pun kata tersebut tertulis di dalam bentuk 
mashdar, istithd'ah ( asih = kesanggupan, ke- 
mampuan). Hal ini mengisyaratkan bahwa 
kemampuan selalu terkait dengan ruang dan 
waktu. Ada kalanya di dalam satu tempat dan 
waktu, seseorang atau sesuatu memiliki ke- 
mampuan, tetapi pada kesempatan lain, ke- 
mampuan yang sama itu tidak dimilikinya. 
Dengan kebijaksanaan Allah, Dia meng- 
anugerahkan daya dan kemampuan yang ber- 
beda-beda kepada setiap makhluk-Nya. Betapa- 
pun besarnya, kemampuan makhluk tetap 
sangat terbatas; hanya Allah swt. yang memiliki 
kemampuan tak terbatas karena Dia-lah sumber 
segala daya kemampuan. Sayangnya, keterbatas- 
an kemampuan itu sering tidak disadari makh- 
luk, terutama manusia. 
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Pada satu sisi, ada sebagian orang yang oleh 
keangkuhannya berani mendustakan kebenaran 
yang datang dari Allah sebagai buatan manusia 
dan menurut anggapannya, mereka pun sang- 
gup membuatnya. Terhadap mereka yang ang- 
kuh itu, Allah menantang dan sudah pasti tak 
satu pun yang dapat menjawab tantangan Allah 
(OS. Yûnus [10]: 38 dan QS. Had [11]: 13). 

Pada sisi lain, terdapat orang-orang yang 
tidak mau menggunakan kemampuannya. Se- 
benarnya, mereka mampu mendengar ke- 
benaran karena memiliki indra pendengaran. 
Namun, mereka enggan mendengarkannya. 
Untuk mereka, Allah telah menyiapkan neraka 
Jahanam (QS. Al-Kahfi (18): 100-101). Lebih naif 
lagi adalah manusia kerdil yang menghambakan 
diri kepada berhala-berhala. Benda-benda mati 
yang mereka sembah itu sama sekali tidak 
memiliki daya, kemampuan; bahkan, sekedar 
untuk menolong diri mereka (berhala-berhala) 
sendiri pun tidak (QS. Al-A'raf (7): 191-197). 

Karena kemampuan manusia yang tebatas, 
Allah tidak pernah membebaninya di luar 
kemampuannya. Di dalam OS. At-Taghabun [64]: 
16 disebutkan, 


P Ka s bt Kas) ata 0 ga Aga 
a labh ianh ahi Ga 1G 


4 sgu 


RAN 
Fattagollaha mastatha'tum wa-sma' wa athi' wa 
anfiq- khairan lianfusikum 

Maka bertakwalah kamu kepada Allah menurut 
kesanggupanmu dan dengarlah serta taatlah, dan 
nafkahkanlah nafkah yang baik untuk dirimu 


> 


Demikian pula di dalam hal ibadah se- 
bagaimana disebutkan di dalam OS. Ali 'Imran 
(31: 97, Wa lillâhi 'alan-ndsi hijjul-baiti manistathd'a 
ilaihi sabîlâ ( a, ghai PAN A Le J3 
Yk = Mengerjakan haji adalah kewajiban 
manusia terhadap Allah, yaitu [bagi] orang 
yang sanggup mengadakan perjalanan ke 
Baitullah) dan muamalah; misalnya, OS. Al- 
Baqarah (2): 286, Lâ yukallifu-llahu nafsan illâ 
wus'ahd (4x53 as AKI = Allah tidak 
membebani seseorang kecuali menurut ke- 
sanggupannya). 
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Di dalam ibadah haji, disyaratkan adanya 
istithd'ah (kesanggupan). Menurut pendapat 
Imam Syafi'i, Hanafi, Ahmad bin Hanbal yang 
mengutip pendapatnya Ibnu Abbas dan Umar 
bin Khattab, yang dimaksud dengan istithA'ah 
adalah kemampuan secara fisik dan finansial, 
yaitu tersedianya dana selama perjalanan dan 
alat transportasi. Imam Malik menolak pendapat 
tersebut. Menurutnya, orang yang mampu 
berjalan kaki sampai ke Baitullah dan mampu 
mencari uang (bekerja) selama perjalanan itu 
maka tidak disyaratkan adanya dana dan alat 
transportasi. 

Perbedaan disebabkan oleh cara pandang 
kedua belah pihak terhadap jawaban Nabi ketika . 
ditanya tentang maksud istithd'ah, seperti yang 
tercantum di dalam OS. Ali Imran (3J: 97. Nabi 
menjawab, “Tersedianya dana dan alat trans- 
portasi”. Imam Hanafi dan Syafi'i memberlaku- 
kan hadits tersebut secara umum, yaitu berlaku 
atas setiap mukalaf tanpa kecuali. Sementara 
Imam Malik memberlakukan hadits tersebut 
hanya bagi orang yang tidak dapat mencari uang 
selama perjalanan dan tidak mampu berjalan 
kaki ke Baitullah. 

Kemampuan fisik disyaratkan pula di 
dalam ibadah puasa. Menurut Imam Syafi'i dan 
Hanafi, orang-orang yang sudah sangat tua, yang 
sakit keras yang tidak ada harapan sembuh 
bebas dari kewajiban menjalankan puasa 
Ramadhan. Ini diganti dengan fidyah (4m ), 
yaitu memberi makan kepada orang miskin satu 
kali untuk setiap meninggalkan puasa Ramadhan 
menurut ukuran layak. Menurut Imam Malik, 
fidyah itu hukumnya tidak wajib, tetapi hanya 
sunat. Syekh Muhammad Abduh memasukkan 
para pekerja berat sebagai orang yang diberi 
keringanan (rukhshah = xa’, ) di dalam men- 
jalankan puasa Ramadhan, tetapi wajib fidyah. 
& Syafii « 


ISYRAO (Si!) 

Isyrag ( Sial ) adalah bentuk mashdar dari kata 
asyraga-yusyrigu-isyrag (G3) — Gx — Gs). Di 
dalam berbagai bentuknya, kata yang berasal 
dari akar kata syaraga disebut 17 kali di dalam 
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Al-Qur'an, yakni kata asyraga ( 3721) disebut 
satu kali, syargiyyah ( %5 ) dua kali, al-isyrag 
( 5Y! ) satu kali, musyrigin ( s3 + ) dua kali, dan 
al-masyrig ( à sa ) di dalam bentuk mufrad disebut 
enam kali, di dalam bentuk mutsanna, al- 
masyrigaini (5s Sa) dua kali, dan di dalam 
bentuk jamak, al-masyâriq ( å $ i ) tiga kali. 

Ibnu Faris di dalam Mu jam Magâyîsil-Lughah 
menyebutkan bahwa kata syaraga yang terdiri 
dari huruf syin, ra', dan gaf, ini asalnya mengacu 
ke arti ‘bercahaya’ dan ‘membuka’. Misalnya, jika 
matahari terbit, dikatakan syaragatisy-syamsu 
( Jal S5), dan jika matahari bersinar 
(bercahaya), dikatakan asyragatisy-syamsu 
(SA 3 syal ). Jika dikatakan lâ af'alu dzâlika mâ 
zarra syarig ( : ESG ‘5 OTE Aai y ) itu berarti 
'saya tidak akan mengerjakan hal itu selama 
(matahari) belum terbit’. Tentang istilah ayyam 
tasyriq (S3 ¿éf = hari-hari tasyrik), ada 
pendapat yang mengatakan bahwa penamaan 
demikian karena daging sembelihan (korban) 
dikeringkan atau dijemur selama hari-hari 
tersebut di panas matahari. 

Al-Qur'an menggunakan kata masyrig selalu 
dirangkaikan dengan lawannya maghrib, baik di 
dalam bentuk mufrad, mutsannâ, dan jamak. 
Menurut Al-Ashfahani di dalam Al-Mufradat fi 
Gharib Al-Qur'an, penyebutan ketiga bentuk 
tersebut masing-masing memunyai isyarat 
tersendiri. Penyebutan bentuk mufrad (al-masyrig 
wal-maghrib) menunjuk kepada arah timur dan 
barat. Penyebutan bentuk mutsannd (al-masyrigaini 
wal-maghribaini) menunjuk kepada dua tempat 
terbit dan terbenamnya yang berbeda pada 
musim dingin dan pada musim panas. Pe- 
nyebutan bentuk jamak (al-masydrig wal-maghirib) 
menunjuk kepada tempat terbit dan terbenam- 
nya matahari setiap hari. 

Berbeda dengan Al-Ashfahani, Mutawalli 
Sya'rawi memberikan penafsiran yang cukup 
menarik. Sya'rawi menafsirkan penggunaan 
ketiga bentuk tersebut dengan mengaitkannya 
dengan waktu dan tempat pada letak geografis 
yang berbeda-beda. Penyebutan bentuk mufrad 
menunjukkan bahwa tempat atau wilayah 
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tertentu, masing-masing memiliki tempat terbit 
dan terbenamnya matahari. Penyebutan bentuk 
mutsannd menunjukkan bahwa ketika pada suatu 
tempat, matahari itu terbit, itu berarti bahwa 
pada tempat lain, matahari tersebut terbenam, 
dan sebaliknya, jika pada suatu tempat matahari 
itu terbenam, itu berarti di tempat lain matahari 
tersebut terbit. Jadi, dengan demikian, ada dua 
tempat terbit dan terbenamnya matahari. 
Adapun penyebutan bentuk jamak mengacu ke 
banyaknya atau berbeda-bedanya waktu atau 
tempat terbit dan terbenamnya matahari. 
Dengan demikian, lanjut Sya'rawi, untuk skala 
yang lebih besar, setiap saat dan setiap detik, 
asma Allah selalu berkumandang di permukaan 
bumi ini pada waktu dan tempat yang berlainan. 

Ketiga bentuk tersebut kerap didahului 
oleh kata rabb («',- pendidik, pemelihara) yaitu 
Tuhan dengan segala sifat-Nya yang dapat 
menyentuh makhluk-Nya, seperti pemberi 
rezeki, pengampunan, kasih sayang, amarah, 
ancaman, dan siksa. Rangkaian kata rabb dengan 
ketiga bentuk kata di atas menggambarkan 
bahwa apapun yang terjadi pada peredaran 
waktu terbit dan terbenamnya matahari tidak 
terlepas dari pemeliharaan, pengaturan, dan 
pendidikan-Nya. Dari sini manusia diharapkan 
dapat memahami tanda-tanda kekuasaan dan 
kebesaran Tuhan di alam semesta ini. 

Selanjutnya, kata al-isyrag (G5!) yang di 
dalam Al-Our'an hanya disebut sekali yaitu 
diperlawankan dengan 'asyiyyi (54 = waktu 
sore) di dalam OS. Shad (38): 18, mengacu ke 
waktu pagi. Ayat ini menginformasikan kepada 
Nabi Muhammad saw. tentang tunduknya 
gunung-gunung bersama Nabi Daud as. yang 
bertasbih kepada Allah pada waktu pagi dan 
sore hari. 

Bentuk lainnya adalah musyrigin ( 5). 
Kata ini disebut dua kali di dalam Al-Our'an, 
yakni pada OS. Al-Hijr (15): 73 dan OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 60 dan mengacu ke arti “ketika 
matahari terbit’. Di dalam ayat yang pertama 
disebutkan di dalam konteks penyebutan azab 
yang ditimpakan kepada kaum Nabi Luth as. 
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yang terjadi ketika matahari terbit. Di dalam ayat 
yang kedua disebut di dalam konteks pengisahan 
balatentara Firaun yang mengejar balatentara 
Musa dan dapat menyusul mereka di laut Merah 
ketika matahari terbit. 

Bentuk syargiyyan ( 3 ) dan syargiyyah 
(5,3) yang masing-masing disebut sekali, 
disebut untuk menunjuk (tempat atau arah) 
sebelah timur. Kata syargiyyan di dalam OS. 
Maryam [19]: 16 disebut di dalam konteks 
pemberitaan Al-Qur'an tentang Maryam yang 
diasingkan dan dipisahkan dari keluarganya ke 
tempat (arah) sebelah timur rumahnya, makanan 
syargiyyan ( 5 USG ). Adapun kata syargiyyah di 
dalam OS. An-Nur [24]: 35, disebut untuk 
menyifati nur Allah yang diumpamakan sebagai 
misykat yang di dalamnya ada pelita. Pelita itu di 
dalam kaca yang berkilau laksana bintang, yang 
dinyalakan dengan minyak pohon yang diberkati, 
yakni pohon zaitun yang bukan di 'timur' atau 
di 'barat'. Maksudnya: pohon zaitun itu tumbuh 
di puncak bukit, ia dapat sinar matahari baik di 
waktu matahari terbit maupun di waktu 
matahari akan terbenam, sehingga pohonnya 
tumbuh dengan baik dan buahnya menghasilkan 
minyak yang baik. + Salahuddin + 


ISYTA'ALA ( Jai) 

Kata isyta'ala ( | ) hanya disebut sekali di 
dalam Al-Qur'an yakni pada OS. Maryam [19]: 
4. Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf syin, 'ain, dan lâm, 
mengandung arti 'menyebar dan berpisah-pisah 
ke berbagai arah di dalam suatu areal’. Dari kata 
ini lahir turunan kata berikut: asy-sya'al (jas! = 
warna putih pada dahi dan ekor kuda). Al- 
Ashfahani menyebutkan bahwa asy-syu Iu 
( ai ) adalah api yang menyala, sehingga ada 
ungkapan, syu latun min an-nar ( Îi spa -nyala 
api). Asy-sya'ilah ( 2.1 = sumbu yang menyala). 
Isyti'al yang merupakan bentuk lain dari turunan 
kata ini seringkali dipakai di dalam ungkapan 
tasybih (persamaan). Misalnya, persamaan dari 
segi warna di dalam ungkapan, bayadhun 
yasyta'ilu (Jt p% = warna putih yang 
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menyala), dan persamaan dari segi gerak di 
dalam ungkapan, “isyta'ala fulanun gadhaban" 
(Ca SH J= orang itu memperlihatkan gerak 
kemarahan). 

Kata isyta'ala (<j ) di dalam Al-Qur'an 
juga digunakan di dalam bentuk tasybih. Di dalam 
OS. Maryam [19]: 4, isyta'ala disebut di dalam 
konteks pengaduan Nabi Zakaria yang sangat 
merendah kepada Tuhannya bahwa tulang- 
tulangnya telah melemah, rambutnya telah 
menyala karena uban, isyta'ala ar-ra'su syaiban 
(C5 2 Jaz ), dan ia belum pernah merasa 
capek dan kecewa di dalam berdoa kepada 
Tuhannya. Pengaduan ini adalah prolog dari 
doanya—yang terlahir akibat kekhawatiran 
yang sangat mendalam—agar dikaruniai anak 
sebagai ahli waris dan pelanjut risalah yang 
dibawanya. 

Ungkapan isyta'ala ar-ra'su syaiban (KS 
ba anal ) adalah tasybih yang berarti “uban telah 
menyebar di kepalanya sebagaimana api yang 
menyebar pada kayu bakar’. + Salahuddin + 
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Kata ini diartikan dengan 'menjadikan atau 

menciptakan’. Arti itu bersifat umum dan dapat 

digunakan untuk segala bentuk perbuatan. Kata 
ja'ala dengan kata turunannya di dalam Al- 

Our'an disebut 346 kali, terdapat di dalam 66 

surah. 

Al-Our'an menggunakan kata ja'ala di 
dalam beberapa arti. 

1. Ja'ala yang memunyai satu objek, berarti 
khalaga ( = menciptakan) dan ikhtara'a 
(#5285 membuat atau menjadikan), yakni 
menjadikan, menciptakan, dan membuat 
sesuatu dari ketiadaan dan belum ada. 
Sebagai contoh kata azh-zhulumit dan an-nir 
di dalam OS. Al-An'am [6]: 1, wa ja'alazh- 
zhulumiti wan- nûr (5 3 Ali J3. 
dan Allah telah menciptakan EA dan 
terang) berarti keduanya dijadikan dari 
ketiadaan dan belum ada sebelumnya. 

2. Ja'ala, berarti ‘menjadikan atau mengadakan 
sesuatu dari materi atau bahan yang sudah 
ada sebelumnya’. Hal ini dijelaskan Allah di 
dalam QS. An-Nahl [16]: 72 dan QS. Asy- 
Syûrâ (42): 11, wallâhu ja'a “ala lakum min 


anfusikum azwaja ( Tn Ca KA) Jas úi 
65 i= dan Allah menjadikan bagi kamu istri- 


istri dari jenis kamu sendiri). Azwâj (pasang- 
an) dijadikan Allah dari jenis manusia yang 
sudah ada sebelumnya. 

Di dalam QS. Ar-Rûm [30]: 21 ditemukan 
keterangan tentang penggunaan kata khalaga 
(5s ) dengan ungkapan yang sama seperti di 
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dalam OS. An-Nahl (16): 72 di atas. Kata 
khalaga pada ayat ini menggambarkan ke- 
hebatan ciptaan Allah dan sebab-sebab pen- 
ciptaan pasangan tersebut. Dengan peng- 
gunaan kata ja'ala dimaksudkan bahwa 
proses penciptaan pasangan bagi manusia 
berasal dari materi yang sudah ada se- 
belumnya dan hendaknya hal tersebut dapat 
dimanfaatkan sebaik-baiknya. 


3. Ja'ala, berarti “menuduh dengan dusta'. Arti 


ini terkandung di dalam OS. Al-Hijr [15]: 91, 
“(yaitu) orang-orang yang telah menjadikan Al- 
Qur'an itu terbagi-bagi." Ayat ini menunjukkan 
kedustaan perkataan kaum kafir terhadap 
kitab suci Al-Our'an. Mereka menuduh 
bahwa Al-Qur'an itu adalah sihir, dongeng, 
dan buatan Rasulullah saw. 


4. Ja'ala berarti ‘menjadikan sesuatu dengan 


mengubahnya dari suatu bentuk (keadaan) 
kepada bentuk yang lain’. Pengertian ini 
dapat dilihat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 22, 
al-ladzi Pen ʻala lakumul-ardha firâsyâ 
( Ep z Fi J cat = Dialah yang 
menjadikan bumi sebagai hamparan). Ayat 
ini memunyai dua objek. Objek yang per- 
tama adalah bumi; dan yang kedua adalah 
hamparan. Karena bumi diciptakan Allah 
sedemikian rupa, ia dapat dijadikan hampar- 
an, tempat tinggal dan lainnya oleh manusia. 


5. Ja'ala berarti “menetapkan atau memutuskan 


sesuatu untuk dijadikan suatu yang lain, baik 
benar maupun salah'. Contoh keputusan yang 
bersifat benar adalah OS. Al-Qashash [28]: 7, 
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sedangkan contoh keputusan yang salah 
adalah di dalam QS. Al-An'am [6]: 136. 


& Sirajuddin Zar % 


JABAL (J) 

Kata jabal adalah bentuk tunggal yang berarti 
‘gunung’, jamaknya jibâl (Juz ) dan ajbâl ( yf ). 
Di dalam Al-Qur'an kata jabal dan yang seasal 
dengan itu disebut 41 kali, tersebar dalam 34 
surah. Di antara jumlah itu terdapat dua bentuk 
yang tidak berarti ‘gunung’, melainkan ‘sejumlah 
atau sekelompok orang banyak’, yang karena 
banyaknya itu kemudian diserupakan dengan 
gunung. Bentuk pertama adalah kata jibillan 
(4) yang terdapat dalam QS. Yasin [36]: 62. 
Bentuk kedua ialah kata al-jibillah yang terdapat 
dalam QS. Asy-Syu'ara' [26]: 184. Sisanya yang 
berjumlah 39 terdiri dari dua bentuk pula, yakni 
bentuk tunggal (jabal) enam kali dalam empat 
surah dan bentuk jamak (jibâl) 33 kali dalam 30 
surah. 

Dari semua kata jabal, dalam bentuk tunggal 
yang ada dalam Al-Qur'an, tidak satu pun yang 
memberi penjelasan tentang sifat dan fungsi 
gunung. Ternyata penyebutan gunung di sini 
berkaitan dengan keterangan lain yang merupa- 
kan inti ayat, seperti Allah menyuruh Nabi 
Ibrahim untuk meletakkan bagian dari burung- 
burung yang telah dipotong pada setiap gunung 
sebagai contoh menghidupkan makhluk yang 
telah mati (QS. Al-Baqarah (2): 260). 


Gunung adalah pasak untuk mengokohkan atau memantapkan 


gerak bumi. 
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Adapun dalam bentuk jamak (jibil), kata itu 
tidak hanya membicarakan gunung-gunung di 
dunia, tetapi juga keadaan gunung-gunung 
ketika peristiwa kiamat terjadi. Dari 33 kali 
penyebutan jibal dalam Al-Our'an, 13 kali secara 
eksplisit menjelaskan gunung-gunung ketika 
terjadi peristiwa kiamat, seperti gunung-gunung 
dijadikan dapat berjalan (OS. Al-Kahfi (18): 47, 
OS. An-Naml [27]: 88, OS. Ath-Thûr (52): 10, dan 
OS. An-Naba (78): 20): gunung-gunung hancur 
(OS. Thaha (20): 105, OS. Al-Waqi'ah [56]: 5, dan 
OS. At-Takwir [81]: 3): gunung menjadi debu (OS. 
Al-Mursalat [77]: 10): gunung bagai bulu di- 
hamburkan (OS. Al-Oari' ah (101): 5 dan OS. Al- 
Ma'arij (701: 9): gunung digoncang dan menjadi 
bagai pasir beterbangan (OS. Al-Muzzammil 
(731: 14): dan gunung dibenturkan (OS. Al- 
Haggah (69): 14). Di dalam OS. An-Naml [27]: 88 
disebutkan, “Kamu lihat gunung-gunung itu, kamu 
sangka ia tetap di tempatnya, padahal ia berjalan sebagai 
jalannya awan. (Begitulah) perbuatan Allah yang 
membuat kokoh tiap-tiap sesuatu, sesungguhnya Allah 
Maha Mengetahui apa yang kamu kerjakan.” 

Menurut sebagian ahli, gunung-gunung itu 
tidak hanya berjalan pada Hari Kiamat, tetapi 
juga pada waktu ini. Hal ini diperlihatkan oleh 
hasil temuan sains saat ini: lewat sebuah satelit 
secara periodik terekam jazirah Arab beserta 
gunungnya bergerak mendekati Iran beberapa 
sentimeter tiap tahunnya. Seluruh jazirah itu 
mengapung di atas lapisan bumi, di bawah 
kerak, yang lebih berat tetapi lunak karena suhu 
yang sangat tinggi, seperti halnya awan meng- 
apung di atas lapisan udara. Sekitar lima juta 
tahun yang lalu, jazirah Arab bergerak me- 
misahkan diri dari Afrika dan membentuk Laut 
Merah. Kini bagian lain yang meliputi daerah 
Somalia, sepanjang Pantai Timur ke Selatan 
benua itu, berada dalam proses pemisahan yang 
lamban dan telah membentuk “Lembah Belah” 
yang membujur ke Selatan melalui daratan dan 
danau-danau Afrika. 

Amerika Latin juga memisahkan diri dari 
Afrika, Amerika Utara menjauhi Eropa, Australia 
menuju ke utara, dan India merapat ke Asia. 
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Dalam proses tumbukan antara lempeng- 
lempeng itu timbul lipatan-lipatan yang ke- 
mudian terangkat menjadi pegunungan seperti 
yang dapat dilihat pada pegunungan Alpina di 
Eropa dan perpanjangannya ke Timur, terus 
melalui Turki, Iran, Pakistan, dan India. Gunung- 
gunung lipatan itu terus berlanjut melalui Birma, 
Semenanjung Melayu, dan sepanjang pantai 
barat Benua Amerika. 

Al-Qur'an juga menyebutkan fungsi dan 
kegunaan serba ganda dari adanya gunung- 
gunung di dunia ini. Para pemahat memahat 
dinding-dinding gunung batu untuk membuat 
rumah sebagai tempat tinggal yang aman (QS. 
Al-A'raf [7]: 74, QS. Al-Hijr [15]: 82, QS. An-Nahl 
(16): 81, dan QS. Asy-Syu'ara' [26]: 149). Gunung- 
gunung disebutkan oleh Al-Qur'an sebagai pasak 
untuk menstabilkan kulit bumi, dan juga untuk 
mengokohkan atau memantapkan gerak bumi 
dan mempertahankannya dalam posisi yang 
mantap (QS. An-Nahl [16]: 15, QS. An-Naml [27]: 
88, dan QS. An-Naba' [78]: 7). Hal ini juga 
dipahami sebagai kekuasaan Allah. Allah 
menancapkan gunung-gunung di bumi agar 
bumi tidak tergoncang dan kehidupan bumi tidak 
terganggu. Tanpa gunung-gunung, tentu saja 
angin akan bertiup dengan kencang dan akan 
menyapu bersih semua yang ada di bumi, dan 
tanpa gunung-gunung juga air akan mengalir ke 
mana-mana. Di sisi lain, gunung-gunung juga 
memberi manfaat yang cukup banyak ragam- 
nya, seperti memengaruhi musim di daerah 
sekitarnya, menyebabkan turunnya hujan, serta 
memberikan bahan mentah untuk keperluan 
lainnya (OS. An-Nûr [24]: 43). + Sirajuddin Zar & 


JABBÂR, AL- (23) 

Al-Jabbâr (31) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari ketiga huruf jim, bâ’, dan rĝ’, yang 
mengandung makna keagungan, ketinggian, dan 
istigamah. 

Kata ini sebagai sifat Allah swt. hanya 
ditemukan sekali dalam al-Qur'an, yakni dalam 
OS. al-Hasyr [59]: 23. Tetapi ditemukan delapan 
kali sebagai sifat seorang manusia yang angkuh. 
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Semua ayat yang menggunakan kata ini sebagai 
sifat manusia, menunjukkan keburukan pelaku- 
nya. Karena itu para ulama berbeda pendapat 
tentang makna sifat ini jika disandang Allah swt. 

Ada yang berpendapat bahwa kata Jabbar 
yang disandang oleh Allah itu mengandung 
makna ketinggian yang tidak dapat terjangkau. Allah 
Jabbar, karena ketinggian sifat-sifat-Nya yang 
menjadikan siapa pun tidak mampu men- 
jangkau-Nya. Ada juga yang memahami kata ini 
dalam arti menumbuhkan, menutup dan memperbaiki, 
agar tetap dalam keadaan semula/istigamah. 

Kayu yang digunakan menopang tulang 
kaki-misalnya-dalam rangka memperbaiki 
kembali posisinya setelah patah atau retak, 
demikian juga gips atau batu kapur yang 
membalut kaki yang patah agar tidak berubah 
posisinya dinamai jibArah dan jabirah. Kedua kata 
ini terbentuk dari akar kata yang sama dengan 
jabbir. Seorang yang jatuh miskin kemudian 
dibantu sehingga mampu berdiri kembali, 
dilukiskan juga dengan akar kata yang sama. 

Al-Biga'i, pakar tafsir al-Qur'an dalam 
bukunya Nadzm adh-Dhurir menafsirkan kata 
Jabbar dengan, “Yang Mahatinggi sehingga 
memaksa yang rendah untuk tunduk kepada apa 
yang dikehendaki-Nya dan tidak terlihat atau 
terjangkau oleh yang rendah apa yang mereka 
harapkan untuk diraih dari sisi-Nya, ketunduk- 
an dan ketidakterjangkauan yang nampak secara 
amat jelas.” 

Ini berarti kalaupun ada yang berusaha 
menjangkau ketinggian-Nya, maka Dia akan 
memaksanya sehingga semua akan bertekuk di 
hadapan-Nya. (LE 383 “api SU sj 2353 
CB JK i ) “Semua muka tunduk kepada Yang Maha 
Hidup lagi Maha Pengatur, dan sungguh celakalah 
orang-orang yang berbuat kedzaliman” (OS. Thaha 
(20): 111). 

Salah satu ayat yang menguraikan ke- 
perkasaan Allah adalah firman-Nya: 
KSS Ó Jú BBS aj LAI JI San 

aytb CET G 3i ée 
“ Kemudian Dia (Allah) menuju ke langit (yang ketika 
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itu) berupa asap lalu berfirman kepadanya dan kepada 
bumi: “Datanglah kamu berdua dengan patuh atau 
terpaksa!” Keduanya menjawab: “Kami datang dengan 
patuh” (QS. Fushshilat (41): 11). 


Di sini, kemudian kata al-Jabbir biasa 
diartikan Yang Maha Pemaksa atau Yang Maha 
Perkasa, karena keperkasaan dan pemaksaan 
berkaitan dengan kekuatan, kekuasaan, atau 
kekerasan. Sifat Jabbar teraktualisasi jika ada yang 
bermaksud menyaingi sifat kemuliaan-Nya. 
Allah berfirman dalam sebuah hadits qudsi, 
“Kemuliaan adalah pakaian-Ku, keangkuhan adalah 
selendang-Ku, siapa yang mencoba merebutnya dari-Ku 
akan Ku-siksa” (HR. Muslim). Karena itu agaknya 
al-Jabbir sebagai sifat Allah yang hanya ditemu- 
kan sekali dalam al-Our'an, dan diletak-kan 
setelah al-'Aziz (» 3!) (OS. al-Hasyr [59]: 23). Izzah 
(35s Ikemuliaan)) seperti yang dikemuka-kan 
maknanya sebelum ini, boleh jadi dipungkiri 
oleh sementara yang dikalahkan, sehingga bukti 
kemuliaan itu perlu ditampilkan dalam bentuk 
yang membungkam lawan, dan itulah manifesta- 
si sifat Jabbar Ilahi. 

Telah dikemukakan di atas, pendapat 
sementara ulama, yang menyatakan bahwa sifat 
ini tercela bagi manusia, bahkan manusia tidak 
mungkin akan mampu menyandangnya. Bukan- 
kah manusia tidak mampu “memaksa yang 
rendah untuk tunduk kepada apa yang dikehen- 
dakinya,” sedang sifat ini menuntut kemampuan 
yang demikian, sebagaimana dikemukakan di 
atas? Al-Qur'an memberi perumpamaan bagai- 
mana sesuatu selain Allah tidak mampu-—bukan 
saja mencipta lalat-tetapi memaksakan kehen- 
daknya kepada lalat, sehingga mereka tidak 
mampu merebut kembali apa yang dirampas 
oleh lalat. 


lali Saha “Ep baka Í EL DUA plis op 

Diki 
“Dan jika lalat itu merampas sesuatu dari mereka tiadalah 
mereka dapat merebutnya kembali darinya. Amat 
lemahlah yang meminta dan amat lemah (pula) yang 
dimintai.” Demikian penegasan Allah dalam QS. 


Jabbâr, Al 


Al-Hajj (22): 73. 

Namun demikian, Imam al-Ghazali ber- 
pendapat bahwa sifat ini dapat di sandang oleh 
manusia terpuji. Sifat ini bila diteladani oleh 
hamba Allah akan menjadikannya menduduki 
tempat yang lebih tinggi dari pengikutnya, 
bahkan mencapai puncak tersendiri dalam 
ketinggiannya, sehingga memaksa dengan sikap 
dan penampilannya untuk diteladani dan diikuti 
perilaku dan cara hidupnya. Dengan demikian 
dia memberi manfaat, tidak menarik manfaat; 
dia memengaruhi, tidak dipengaruhi; dia diikuti, 
tidak mengikuti. Tidak seorang pun yang 
memandangnya kecuali lebur dalam pandang- 
annya, rindu kepada-Nya, bahkan si pemandang 
tidak lagi menoleh kepada dirinya sendiri. Tidak 
satu pun yang mengharap dapat mengecohnya 
atau menduga dapat memperalatnya. Yang 
menyandang sifat ini menurut al-Ghazali adalah 
Nabi Muhammad saw. Beliau bersabda: 
“Seandainya Musa hidup, dia tidak dapat kecuali 
mengikutiku” (HR. Ahmad dari Jabir). 

Hemat penulis, karena adanya kemung- 
kinan bagi hamba Allah untuk meneladani sifat 
tersebut, maka agaknya dapat dipahami menga- 
pa sifat jabbâr yang disandang manusia (tercela), 
dirangkaikan oleh Al-Qur'an dengan sifat anid ( 
A [keras kepala)) (QS. Had [11]: 59 dan OS. 
Ibrahim [14]: 15) atau mutakabbir ( 7% [angkuh]) 
(QS. Ghâfir [40]: 35), dan pada saat disandangkan 
kepada nabi, tidak dirangkaikan dengan suatu 
sifat pun (QS. Qâf [50]: 45 dan QS. al-Qashash 
[28]: 19) atau kalaupun dirangkaikan dengan 
satu sifat buruk-bagi nabi-disusun dalam 
bentuk negasi. Ini ditemukan ketika menjelaskan 
tentang sifat Nabi Yahya as. ( S4 2h yup bs 
Ca) “Dia bukanlah seorang Jabbir yang 
durhaka” (OS. Maryam (19): 14). Demikian juga 
ketika menjelaskan tentang Nabi Isa as.: 
( Gak PES Gara Bs) “Dia (Allah) tidak 
menjadikan aku seorang Jabbar yang celaka” (OS. 
Maryam (19): 32). 

Kalau kita memahami akar kata jabbir 
dalam arti menumbuhkan, menutup dan memperbaiki 
agar tetap dalam keadaannya semula (istigamah), 
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sebagaimana dikemukakan di atas, maka Allah 
bersifat Jabbar adalah yang memperbaiki dan 
mengembangkan apa yang rusak dan kurang 
dari hamba-hamba-Nya. 

Manusia dalam hidupnya mengalami 
berbagai goncangan yang dapat melumpuh- 
kannya. Kemiskinan mengancam, ketakutan 
mencekam, penyakit menerjang, kesedihan 
memuncak, hati gundah, pikiran kacau, dan 
masih banyak lagi yang merisaukannya. Di sini 
Allah sebagai Jabbar; meluruskan apa yang 
bengkok, memperbaiki apa yang rusak, menghi- 
langkan kecemasan dan menampik kerisauan, 
mengampuni dosa dan memaafkan kesalahan 
sehingga keadaan kembali sebagaimana sedia- 
kala. Karena itu, sementara orang arif bermuna- 
jat membisikkan suara hatinya dengan berkata: 
“Wahai Jabbar! Aku heran melihat yang mengenal-Mu, 
bagaimana dia memohon bantuan kepada yang selain- 
Mu, aku tak habis pikir kepada yang mengetahui sifat- 
Mu ini, bagaimana dia berpaling dari-Mu. Bukankah 
Engkau Yang Maha menutupi segala kekurangan, 
memperbaiki segala kerusakan, dan mengembalikan 
keadaan ke sebaik mungkin?” Itulah makna yang 
kedua dari sifat Tuhan sebagai Jabbar. Demikian, 
wa Allâh A'lam. M. Quraish Shihab & 


JABIN (cz) 

Kata jabin ( o+ ) berarti pelipis. Asal katanya 
adalah jabuna-yajbunu-jubnan (CX — YSS — yy). 
Menurut Ibnu Faris, kata yang merupakan 
turunan huruf jim, bâ’, dan nûn memiliki tiga 
makna denotatif yang antara satu dan lainnya 
tidak berkaitan, yaitu pertama, 'keju' adalah 
sesuatu yang dimakan, kedua, 'penakut' adalah 
sifat bagi orang yang suka takut, atau, kata Al- 
Ashfahani, 'orang yang lemah hatinya’; dan 
ketiga, ‘pelipis’, yakni bagian dari wajah. 

Kata jabin di dalam Al-Our'an hanya 
disebutkan satu kali, yaitu pada OS. Ash-Shaffat 
(37): 103, berkenaan dengan kisah penyembelih- 
an Ismail as. Ayat itu berbunyi: “falamma aslama 
wa tallahu lil jabin” (453 Gizi bn = - Tatkala 
keduanya telah berserah diri dan Ibrahim 
membaringkan anaknya atas pelipisnya [nyata- 


Kajian Kosakata.... 


Jadd 


lah kesabarannya)). Maksudnya, tatkala kedua- 
nya telah berserah diri dan tunduk kepada 
perintah Allah tentang gadld dan gadar-Nya, 
Ibrahim as. menelungkupkan wajah anaknya 
(Ismail as.), sehingga dia tidak melihat wajah 
anaknya itu yang bisa menimbulkan rasa 
kasihan kepadanya. Diriwayatkan dari Mujahid 
bahwa Ismail as. berkata kepada ayahnya, 
“Jangan engkau menyembelihku sedang engkau melihat 
wajahku. Sebab, boleh jadi engkau kasihan kepadaku, 
sehingga tidak tega kepadaku. Ikatlah tangan dan leherku, 
kemudian letakkan wajahku menghadap tanah. Ibrahim 
pun menuruti permintaan anaknya.” Dengan demi- 
kian, kata jabin/jubn di dalam Al-Qur'an 
digunakan makna denotatif yang ketiga, ‘pelipis’. 

Menurut Ibnu Katsir, frasa “tallahi lil jabîn” 
(os A6) di dalam ayat di atas berarti 'mem- 
bantingkan wajahnya ke tanah', atau, kata Abu 
As-Su'ud, 'membuat tersungkur wajahnya ke 
tanah' agar ketika menyembelihnya, Ibrahim as. 
tidak melihat wajah Ismail as. dan tidak menaruh 
kasihan kepadanya yang menyebabkan tidak 
menjalankan perintah Allah swt. Al-Ourthubi 
menyebutkan bahwa frasa tallahi lil jabin 
(ol X6) berarti ‘membuat tersungkur wa- 
jahnya dengan menghadap kiblat'. Itu berarti 
bahwa kata tersebut digunakan dengan arti 
konotatif, 'wajah'. 

Di dalam keadaan seperti itu, Allah swt. 
membenarkan tindakan Nabi Ibrahim as. bahwa 
ia telah melaksanakan perintah-Nya, meskipun 
Allah swt. menghendaki yang lain, yaitu dengan 
menggantikan posisi Ismail as. dengan seekor 
kibas. Hal ini menunjukkan betapa tinggi 
ketaatan dan kepatuhan Nabi Ibrahim as. kepada 
Tuhan meskipun ia harus mengorbankan putra- 
nya sendiri yang sangat dicintainya dan demi- 
kian pula putranya, Ismail as., yang ikhlas 
mengorbankan dirinya sendiri. + Arifuddin Ahmad & 


JADD (35) 

Kata jadd adalah bentuk mashdar dari kata jadda 
(45 )-yajiddu (Ig y-jaddan ( ús )—jiddatan (355) 
— yajuddu (455 ) — jiddan (4. ), atau jadda (35) — 
yajaddu (35) — juddan (52 ). Kata jadd dengan 
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berbagai bentuk turunannya di dalam Al-Our'an 
disebut 10 kali. 

Jadd memunyai arti dasar 1) ‘besar’ atau 
‘agung’ (al-'azham), 2) ‘jelas’ atau ‘pasti’ (al-gath'): 
3) ‘bagian’ atau ‘kekayaan’ (al-hazhzh = £1). Di 
samping makna dasar tersebut, terdapat pula 
makna lain yang pemakaiannya disesuaikan 
dengan konteks pembicaraannya. Makna-makna 
tersebut, antara lain, ‘baru’, 'bersungguh- 
sungguh’, ‘garis’ atau ‘jalan’, dan ‘kakek’. 

Sesuatu yang dilakukan dengan sungguh- 
sungguh adalah sesuatu yang sudah jelas dan 
pasti, baik dari segi bentuk maupun manfaat 
yang dicapai dan mudharat yang akan menimpa. 
Sesuatu yang baru adalah sesuatu yang belum 
berselang beberapa waktu terwujudnya. Jarak 
waktu merupakan batasan (al-gath”) antarmasa 
dan jarak antara bagian-bagian (al-hazhzh). 
Pakaian yang baru, misalnya, disebut baru 
karena jarak antara saat memakainya untuk 
yang pertama kalinya dengan waktu proses 
pembuatannya (pemotongan bahannya) belum 
mencapai rentang waktu yang panjang. Sese- 
orang dipanggil kakek karena yang memanggil 
dan yang dipanggil dipisahkan atau diputuskan 
oleh bapak dan setiap kakek adalah lebih besar 
terutama dari segi jumlah umurnya dibanding 
cucu yang memanggilnya kakek. Oleh karena itu, 
kakek harus dihormati. Adapun garis atau jalan 
merupakan pembatas antara satu sisi dengan sisi 
yang lain. 

Di antara makna-makna jadd dan semua 
bentuk turunannya, baik makna dasar maupun 
makna konotatifnya, yang dipakai di dalam Al- 
Our'an ialah makna-makna a) 'besar' atau 
‘agung’ seperti yang terdapat pada OS. Fathir 
(35): 16: b) ‘baru’, di antaranya terdapat pada 
OS. Ar-Ra'd (13): 5 dan OS. Al-Isra' (17): 49: dan 
c) ‘garis’ atau ‘jalan’, yaitu yang terdapat pada 
OS. Fathir (35): 27. 

Isyarat yang terdapat pada beberapa ayat 
Al-Our'an yang tersebut di atas menunjukkan 
bahwa apabila kata jadid (535 ) merupakan per- 
nyataan Allah swt., maka pengertian ‘baru’ pada 
kata itu merujuk pada arti “belum pernah ada 
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sebelumnya', yakni belum pernah diciptakan 
sebagai yang ditunjukkan oleh QS. Ibrahim [14]: 
19 dan OS. Fathir (35): 16, sedangkan apabila kata 
jadid tersebut merupakan ungkapan yang ber- 
bentuk pertanyaan makhluk yang dalam hal ini 
manusia, arti 'baru' tersebut mengandung 
maksud 'pembangkitan kembali materi yang 
pernah ada' seperti yang terdapat pada OS. Ar- 
Ra'd (13): 5 dan OS. Sabâ’ [34]: 7. 

Kandungan-kandungan ayat yang di dalam- 
nya terdapat kata jadd ialah 1) sikap keragu- 
raguan orang kafir terhadap adanya kebangkitan 
setelah kehidupan yang sekarang (OS. Ar-Ra'd 
[13]: 5, QS. Al-Isra' [17]: 49 dan 98, OS. As-Sajadah 
(32): 10, OS. Sabâ’ [34]: 7, serta OS. Fathir (35): 16): 
2) menunjukkan dan membuktikan bahwa Allah 
swt. berkuasa atas segala sesuatunya. Allah swt. 
mampu mengganti makhluk yang ada sekarang 
dengan makhluk yang lain jika dikehendaki-Nya 
(OS. Ibrahim [14]: 19): dan 3) kebesaran atau 
keagungan Allah swt. dan tanda-tandanya (OS. 
Fathir (35): 27 dan OS. Al-Jinn (72): 3). 

Ayat-ayat tersebut muncul di dalam tema 
keimanan dengan subtema a) penjelasan tentang 
keislaman bangsa jin setelah mendengar Al- 
Qur'an; b) ancaman bagi sikap ragu-ragu orang 
kafir tentang kebangkitan kembali, c) keagungan 
Allah swt.: dan d) kemampuan membaca alam 
memengaruhi tingkat ketakwaan kepada Allah 
swt. & Cholidi œ 


JAHANNAM ( cg) 

Di dalam Al-Qur'an kata jahannam disebut 77 kali. 
Menurut sebagian pakar, kata jahannam berasal 
dari bahasa Parsi yang diserap oleh bahasa Arab. 
Asal katanya adalah jahnâm ( tx ). 

Jahannam merupakan nama neraka yang 
diperuntukkan sebagai tempat menimpakan 
azab yang abadi di Hari Kiamat kelak, sebagai 
tempat pembalasan bagi orang-orang kafir yang 
mendustakan Hari Pembalasan. 

Bila kata jahannam dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan Al-Our'an, akan ditemukan 
dua sisi cakupan maknanya. Suatu sisi me- 
nyangkut keterangan tentang sifat neraka 
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jahannam, dan sisi lain tentang sifat-sifat orang 
yang akan memasukinya kelak. 

Sifat-sifat neraka jahannam itu antara lain 
dikemukakan di dalam QS. At-Taubah [9]: 35, 
“pada hari dipanaskan emas dan perak di dalam neraka 
sehingga meleleh lalu disedukan ke dahi para peng- 
huninya.” Di dalam Ayat 81 pada surah yang sama 
juga disebutkan, “Katakanlah bahwa api neraka 
jahanam itu lebih/terpanas dari segala yang ada.” 

Kemudian, Al-Qur'an juga menguraikan 
secara global sifat-sifat penghuninya, yang 
terdiri dari jin dan manusia (QS. Al-A'raf (7): 
179), yaitu mereka (1) yang mengingkari Allah 
(kafir) (QS. Ali “Imran (3): 12) dan orang musyrik 
(OS. Al-Isra' [17]: 39); (2) yang munafik (OS. An- 
Nisâ’ (4): 140 dan OS. At-Taubah [9]: 63): (3) yang 
melakukan dosa-dosa besar, berupa membunuh 
dengan sengaja (OS. An-Nisa' [4]: 93) dan 
menyebarkan berita bohong (OS. Al-Burûj [85]: 
10): (4) yang menyombongkan diri terhadap 
Allah (OS. An-Nahl [16]: 29 dan OS. Az-Zumar 
(39): 60 serta 72): (5) para pembangkang yang 
durhaka terhadap Rasulullah (OS. Shad (38): 55- 
56 dan OS. Al-Jinn [72]: 23): serta (6) orang yang 
lebih banyak kejahatan dan keburukannya (OS. 
Al-Mu'minun (23): 103). + Ahmad Husein Ritonga & 


JAHIL (jak) 

Kata jahil adalah ism fa'il ( Jsb m = kata benda 
yang menunjukkan pelaku) dari kata kerja jahila 
(Íe ) - yajhalu (Yasa) - jahlan (545 )/jahlatan 
(“142 ). Secara bahasa, arti asal kata jahil adalah 
‘tidak tahu’ dan ‘tidak tenang’. Di dalam 
kalangan mufasir, kata jdhil lazim pula diartikan 
'memunyai sesuatu yang tidak layak dipercayai’. 
Di dalam konteks yang disebut terakhir inilah, 
kaum kafir penyembah patung atau berhala 
dinamakan kaum Jahiliyah. Di dalam Al-Our'an, 
demikian Al-Ashfahani, kata jahil umumnya 
digunakan untuk maksud celaan: namun, ada 
pula yang tidak untuk itu. 

Di dalam Al-Qur'an, kata jahil disebut 
sepuluh kali: satu kali di dalam bentuk tunggal 
dan sembilan kali di dalam bentuk jamak, 
terdapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 67 dan 273, 
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OS. Al-An'am [6]: 35, OS. Al-A'raf (7): 199, OS. 
Hadid (11): 46, OS. Yûsuf [12]: 33 dan 89, OS. Al- 
Furqan (25): 63, OS. Al-Oashash [28]: 55, serta 
OS. Az-Zumar [39]: 64. Semua kata jâhil yang 
terdapat di dalam ayat-ayat itu merujuk kepada 
arti 'tidak mengetahui atau bodoh'. 

Kata jahil, di dalam Al-Qur'an, terdapat 
pada OS. Al-Bagarah (2): 67, yang menceritakan 
kisah Nabi Musa dan kaumnya, Bani Israil. Kata 
jahilin di dalam ayat itu, menurut Ath-Thabarsi, 
sama atau searti dengan kata mustahzi'in (5 4-4 
- orang yang mengolok-olok). Penggunaan kata 
jahilin (zsa ), katanya lebih lanjut, untuk 
menunjukkan bahwa perbuatan “mengejek” itu 
hanya dilakukan oleh orang-orang bodoh. 
Sementara itu, Muhammad Rasyid Ridha 
mengemukakan bahwa kata jâhilîn di dalam ayat 
itu melukiskan ketidaktahuan Bani Israil akan 
hikmah yang terkandung di dalam perintah 
Allah agar mereka menyembelih sapi. Kata jihilin 
di dalam ayat itu dikemukakan dengan arti 
celaan terhadap Bani Israil, sedangkan kata al- 
jahil di dalam surah yang sama, OS. Al-Bagarah 
(2): 273, yang juga berarti ‘tidak tahu’, bukan 
dimaksudkan untuk celaan. 

Selain dari bentuk ism fa'il, Al-Qur'an juga 
menggunakan bentuk fi'il dari patron jahila - 
yajhalu. Bentuk fi'il itu di dalam Al-Qur'an disebut 
lima kali, yang seluruhnya berupa fi'il mudhiri' 
(Fx Ja = kata kerja yang menunjukkan seka- 
rang atau akan datang) yang berbentuk jamak, 
tajhaliina ( sigi ) dan yajhalûna ( 545 ) (lihat OS. 
Al-A'raf (7): 138, OS. Had [11]: 29, OS. an-Naml 
[27]: 55, OS. Al-Ahgaf [46]: 23, dan OS. Al-An'am 
[6]: 111). Pengembangan dari kata jahl yang 
terdapat di dalam ayat-ayat itu ada yang berarti 
'tidak tahu' dan ada pula yang berarti 'me- 
munyai sesuatu yang tidak layak dipercayai', ada 
yang mengandung arti celaan dan ada pula yang 
tidak. 

Adapun yang berarti ‘tidak mengetahui’ 
dan bersifat celaan terdapat, misalnya, di dalam 
OS. an-Naml [27]: 55, sedangkan yang tidak 
bersifat celaan terdapat, misalnya, di dalam OS. 
Al-An'am [6]: 111, sementara yang berarti 'tidak 
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. mengetahui dan sekaligus berarti “memercayai Abdullah Haddad, misalnya, mengatakan 


sesuatu ya yang tidak layak dipercayai' terdapat di 
“dalam n QS. Al-A'raf (7): 138. 

“Di dalam Al-Qur'an terdapat pula bentuk 
mashdar, jahâlah (345 ), dan disebut empat kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. an-Nisa' [4]: 
17, OS. Al-An'am [6]: 54, OS. an-Nahl [16]: 119, 
dan OS. Al-Hujurat [49]: 6. Kata jahdlah yang 
terdapat di dalam ayat-ayat tersebut semuanya 
merujuk pada arti 'ketidaktahuan' dan diguna- 
kan bukan untuk arti celaan. 

Bentuk lain yang masih seasal dengan apa 
yang telah diuraikan di atas adalah kata jahiliyah. 
Kata jahiliyah di dalam Al-Qur'an disebut empat 
kali, yaitu pada OS. Ali Imran [3]: 154, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 50, OS. Al-Ahzab [33]: 33, OS. Al- 
Fath [48]: 26. Kata jahiliah yang terdapat di dalam 
ayat-ayat tersebut merujuk kepada orang-orang 
kafir penyembah berhala. Dengan demikian, kata 


— bahwa neraka itu terdiri dari tujuh lapisan, 
dimulai dari neraka yang paling ringan: (1) 
jahannam, konon disediakan bagi ahli tauhid yang 
berdosa, (2) saqar, (3) lazhâ, (4) huthamah, (5) sa'ir, 
(6) jahim, dan (7) hawiyah. Namun, kalau dilihat 
dari sisi “dosa” yang menyebabkan seseorang 
masuk ke neraka, dengan berpedoman pada 
nama-nama itu, tampaknya tidak terlalu tepat 
untuk menyimpulkan bahwa nama-nama itu 
menunjukkan lapisan-lapisan seperti itu. Ke- 
kafiran, salah satu dosa terberat menurut Islam, 
sebagai yang digambarkan di dalam Al-Qur'an, 
menyebabkan seseorang memasuki hampir 
semua neraka ini. Sementara itu, kemusyrikan 
yang merupakan dosa terberat sebagai yang 
digambarkan di dalam Al-Our'an, menyebabkan 
seseorang memasuki jahannam (QS. Al-Anbiya' 
[21]: 98) dan jahim (OS. At-Taubah [9]: 113, OS. 


jahiliah di sini dapat diartikan sebagai 'memer- Ash-Shaffat [37]: 163). 


` cayai dan menyembah sesuatu yang tidak 


semestinya’. & Suryan A. Jamal & 


JAHIM (eh) 

Kata jahim berasal dari kata jahama ( — ) - 
jahmatan (X35 ) berarti ‘puncak panasnya api’. 
Jahama ( > ) - yajhumu (- ) juga berarti 
“puncak kemarahan', dikiaskan dengan puncak 
panasnya api karena hal itu mencerminkan 
panasnya hati yang meluap-luap. Bila dikatakan 
jahamat al-asad 'ainuhhi (Es KN 55 = singa itu 
melotot matanya), disebut dengan jahamat karena 
matanya bersinar terang. 

Di dalam Al-Qur'an, jahim merupakan salah 
satu nama untuk nâr ( = neraka). Kata jahim ini 
disebut 26 kali pada 18 surah. Di samping kata 
ini, masih terdapat nama-nama lain untuk 
neraka, yaitu jahannam (4x = sesuatu yang 
sangat dalam), hawiyah ( & jurang), sa'ir ( xx” 
api yang menyala), saqar ( &. = terik yang 
menghanguskan), lazhâ ( & = nyala api), dan 
huthamah («44 = sesuatu yang mematahkan). 
Oleh sebagian ulama, nama-nama neraka itu 
dianggap sebagai petunjuk adanya bermacam- 
macam tingkatan (lapisan) neraka. Sayyid 
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Selain itu, orang yang masuk ke neraka 
hdwiyah seperti yang disebutkan di dalam Al- 
Our'an adalah orang yang timbangan amal 
salehnya lebih ringan dibandingkan dengan 
timbangan dosanya. Agaknya dapat dikatakan 
bahwa semua adalah nama-nama neraka dan 
tidak menutup kemungkinan bahwa nama- 
nama itu mengimplikasikan adanya perbedaan 
antara masing-masing. 

Di dalam Al-Our'an disebutkan bahwa 
jahim dinyalakan pada Hari Kiamat (OS. At- 
Takwir (81): 12) dan ketika itu juga diperlihatkan 
kepada manusia (OS. An-Nazi at [79]: 36). Orang 
yang beriman (OS. Al-Mu'min (40): 7) dan orang 
yang bertakwa (OS. Ad-Dukhan [44]: 51-56, dan 
OS. Ath-Thar [52]: 17-18) akan terbebas dari siksa 
jahim ini. 

Adapun orang-orang yang akan masuk 
neraka jahim ini adalah (1) orang musyrik (OS. 
At-Taubah [9]: 113, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 23, 
serta OS. Ash-Shaffat (37): 97 dan 163): (2) orang 
kafir (OS. Al-Ma'idah (5): 10 dan 86, OS. Al- 
Muthaffifin (83): 10 dan 13, serta OS. Al-Hadid 
[57]: 190): (3) orang yang mendustakan ayat-ayat 
Tuhan (OS. Al-Ma'idah [5]: 10 dan 86, OS. Al- 
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Muthaffifin [83]: 10 dan 13, serta QS. Al-Hadîd 
[57]: 19); (4) orang yang berusaha menentang 
ayat-ayat Tuhan dengan melemahkan kemauan 
seseorang untuk beriman (QS. Al-Hajj [22]: 51); 
(5) orang yang sesat ( 5", Wi- Al-Ghâûn) (QS. Asy- 
Syu'ara' (26): 91); (6) orang yang meragukan 
datangnya Hari Kiamat (OS. Ash-Shaffat [37]: 
52-55 dan QS. Al-Infithar (82): 11); (7) orang 
zalim (OS. Ash-Shaffat (37): 63-64); (8) orang 
yang taklid di dalam kemusyrikan kepada orang 
tua yang sesat (QS. Ash-Shaffat [37]: 68-70); (9) 
orang yang banyak berbuat dosa (QS. Ad-Dukhan 
[44]: 43-47); (10) orang yang mendapatkan 
kitabnya di akhirat dari sebelah kiri (QS. Al- 
Haqqah (69): 25-31); (11) orang yang melampaui 
batas, lagi lebih mengutamakan kehidupan dunia 
(OS. An-Nazi'at [79]: 37 dan 39); (12) orang yang 
durhaka (OS. Al-Infithar (82): 14 dan OS. Al- 
Muthaffifin [83]: 7): serta (13) orang yang lalai 
karena bermegah-megah. Nabi Muhammad saw. 
tidak akan diminta untuk mempertanggung- 
jawabkan sikap dan perbuatan penghuni 
jahannam itu (OS. Al-Baqarah (2): 119) dan Allah 
melarang beliau mendoakan orang musyrik 
khususnya dan penduduk jahim umumnya (OS. 
At-Taubah [9]: 113). & Badri Yatim æ 


JAHR (4?) 

Kata jahr adalah bentuk mashdar dari jahara (“45 ) 
- yajharu (“45 ) - jahran (Vs) - jahratan (545) 
jihdran (V4 ), yang menurut Ibnu Faris berarti 
'memproklamasikan sesuatu', “membuka dan 
meninggikannya' (ilanusy-syai'i wa kasyfuhi wa 
'uluwwuh = lb, as e Al SSS). Menurut 
Muhammad Ismail Ibrahim, jahr berarti 'jelas' 
atau ‘nyata’ (zhahara = "45 ), dan juga berarti 
'kenyataan melalui indra penglihatan'. Menurut 
Ar-Raghib Al-Ashfahani, selain kenyataan 
melalui indra penglihatan, kata jahr juga mengan- 
dung arti ‘kenyataan melalui indra pen- 
dengaran'. 

Kata jahr di dalam bentuk mashdar di dalam 
Al-Qur'an disebut tujuh kali, yaitu di dalam OS. 
an-Nisa' [4]: 148, OS. Al-A'raf [7]: 205, OS. Al- 
Anbiya' [21]: 110, OS. Al-Hujurat [49]: 2, OS. Al- 
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A'la [87]: 7, QS. an-Nahl [16]: 75, dan QS. Al- 
An'am [6]: 3. Kata yang berbentuk jahrah (345 ) 
disebut tiga kali, dan yang berbentuk jihir (4- ) 
disebut satu kali. Adapun di dalam bentuk fi'il 
mâdhi (kata kerja yang berbentuk lampau), fi'il 
mudhiri' (kata kerja yang berbentuk sekarang 
atau akan datang) dan fi'il amr (kata kerja 
perintah), masing-masing disebut satu kali, 
sedangkan di dalam bentuk fi'il nahi (kata kerja 
yang berbentuk larangan) disebut dua kali. 

Kata jahr di dalam OS. an-Nisa' [4]: 148 
berhubungan dengan larangan Tuhan melontar- 
kan ucapan-ucapan buruk kepada seseorang, 
seperti mencela, memaki, dan menerangkan 
keburukan-keburukan orang lain, atau me- 
nyinggung perasaan seseorang. Hal ini hanya 
dibolehkan bagi orang yang teraniaya. Orang 
yang teraniaya boleh mengungkapkan keburuk- 
an-keburukan orang yang menganiayanya 
kepada hakim atau penguasa di dalam rangka 
membela diri di dalam agama. 

Kata jahr di dalam OS. Al-A'raf [7]: 205 
berhubungan dengan perintah berzikir dan 
menyebut nama Tuhan dengan merendahkan 
diri dan rasa takut serta tidak mengeraskan 
suara (dina al-jahr min al-gaul = JA (a AN Op). 
Muhammad Bagir An-Nasiri menjelaskan 
maksud ayat ini dengan ungkapan irfa 4 ashwita- 
kum wa lâ tajharû jahran balighd (SAYA YE) 
KL 143 Ye Y= angkatlah suaramu sedikit dan 
janganlah terlalu keras). 

Jahr di dalam OS. Al-An'am [6]: 3, OS. Al- 
Anbiya' [21]: 110, dan OS. Al-A'la (87): 7 
berkaitan dengan ilmu Tuhan. Dia mengetahui 
perkataan yang diucapkan dengan terang- 
terangan dan juga mengetahui apa yang di- 
rahasiakan. Dia mengetahui apa yang nyata dan 
apa yang tersembunyi. 

Kata jahr di dalam OS. Al-Hujurat (49): 2 
berkaitan dengan adab dan tatakrama terhadap 
Rasulullah, yaitu tidak boleh meninggikan suara 
lebih dari suara Nabi, dan tidak boleh berkata 
kepadanya dengan suara keras. 

Adapun penggunaan kata jahrah di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 55 dan OS. an-Nisa' [4]: 153 
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berkaitan dengan keingkaran dan permintaan 
kaum Bani Israil (umat Nabi Musa), bahwa 
mereka belum akan beriman kecuali bila bisa 
melihat Allah dengan terang (dengan mata 
kepala). 

Al-Qurthubi menjelaskan maksud kata 
jahrah di dalam QS. Al-Baqarah (2): 55 ini di 
dalam dua aspek. Pertama, sebagai sifat dialog 
dan permintaan mereka kepada Musa secara 
terang-terangan. Kedua, merupakan sifat bagi 
apa yang mereka minta kepada Musa, yaitu 
melihat Allah secara nyata atau terang-terangan. 
Lebih lanjut Al-Ourthubi menambahkan, Allah 
men-ta'kid-kan (menguatkan)nya dengan kata 
jahrah, adalah untuk membedakan antara 
melihat dengan mata kepala dan melihat dengan 
perantaraan mimpi. Jadi, jahrah di sini maksud- 
nya memang melihat langsung dengan mata 
kepala. 

Kata jahrah di dalam OS. Al-An'am [6]: 47 
berkaitan dengan pertanyaan Tuhan, bila 
siksaan Allah datang secara tiba-tiba ataupun 
dengan terang-terangan (baghtatan aw jahratan - 
Sex Vi), adakah yang dibinasakan Allah 
selain orang yang zalim? Menurut Al-Ourthubi, 
maksud kata jahrah di sini ialah “siang hari', yaitu 
siksaan datang pada siang hari. 

Pengungkapan kata jihira ( 5G ) di dalam 
OS. Nûh (71): 8 berkaitan dengan seruan kepada 
kaumnya dengan cara terang-terangan (jihdrd) 
dan secara diam-diam tidak berhasil. 

Kemudian, penggunaan kata jahr di dalam 
bentuk fi'il madhi pada OS. ar-Ra'd [13]: 10, di 
dalam bentuk fi'il mudhiri' pada OS. Thaha [20]: 
7, dan di dalam bentuk fi'il amr pada OS. Al-Mulk 
(67): 13 berkaitan dengan ilmu Tuhan, yang 
mengetahui segala sesuatu, baik yang nyata/ 
terang-terangan maupun yang tersembunyi 
atau dirahasiakan. Jahr di dalam bentuk fi'il nahi 
pada OS. Al-Isra' (17): 110 merupakan larangan 
mengeraskan suara di dalam shalat dan tidak 
pula terlalu rendah. & Hasan Zaini œ 


JALAL, AL- (JI) 
Kata al-jalal (954) terambil dari akar kata al- 
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jillah (131) yang pada mulanya berarti unta yang 
besar. Dari makna ini kemudian al-jalal—dari segi 
bahasa—dipahami sebagai sifat dari badan yang 
besar, kedudukan yang tinggi, atau peranan yang 
penting. 

Terdapat dua ayat yang menunjuk kepada 
sifat ini dengan redaksi Dzů/Dzî al-Jalal wa al-Ikram 
(SY SI! (53/55 (Pemilik al-Jalâl]) dalam OS. 
ar-Rahman [55]: 27 dan 78. Pemilik al-Jalâl 
adalah al-Jalil. 

Ar-Razi dalam tafsirnya menjelaskan 
bahwa kata Jalal mengandung isyarat menafikan, 
seperti bahwa Allah bukan dalam bentuk fisik, 
tidak butuh, tidak lemah dan sebagainya. Jika 
pendapat ini diterima, maka Allah al-Jalil adalah 
Dia Yang Mahaagung dari segala yang tidak 
wajar bagi-Nya. 

Imam al-Ghazali mengemukakan pendapat 
yang lebih rinci. Menurutnya, Allah yang 
menyandang sifat-sifat Jalal (keagungan dan 
kesempurnaan) mengandung makna bahwa Dia 
Mahakaya/Tidak butuh, Mahasuci, Maha Me- 
ngetahui, Mahakuasa, dan lain-lain, sehingga 
dengan demikian kata tersebut dapat dibedakan 
antara sifat-Nya sebagai al-Kabir (159 ), al- 
'Azhim (535), dan al-Jalil (Jake [Dzû al-Jaldil). Al- 
Kabir menunjuk kebesaran Dzat-Nya, al-Jalil 
kebesaran sifat-Nya sedang al-“Azhim 
merupakan gabung-an dari kebesaran Dzat dan 
sifat yang dinisbah-kan kepada jangkauan mata 
hati. Sifat Jalal-lanjut al-Ghazali-kalau 
dinisbahkan kepada mata hati yang mampu 
menangkapnya, dinamai Jamil ( Jus 
(keindahan)), dan yang menyandang sifat itu 
dinamai Jamil ( P. (cantik/indah)). 

Memang pada mulanya kata “indah” atau 
“cantik” digunakan untuk melukiskan sesuatu 
yang bersifat material yang dijangkau oleh mata 
kepala dan dinilai oleh pemilik mata sesuai serta 
berkenan. Tetapi kemudian ia mencakup juga 
hal-hal yang bersifat immaterial dan dijangkau 
oleh mata hati. Sesuatu yang immaterial yang 
cantik dan indah, jika dijangkau oleh mata hati, 
akan melahirkan kelezatan dan kegembiraan 
melebihi kelezatan dan kegembiraan yang diraih 
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oleh mata kepala, ketika memandang sesuatu 
yang cantik dan indah pada dunia materi. 
Allah Yang Mahaindah. Segala keindahan 
dan kebesaran bersumber dari-Nya dan karena 
itu orang-orang arif yang menjangkau sekelumit 
dari keindahan-Nya melalui mata hati mereka 
merasa sangat berbahagia dan mencintai-Nya. 
Demikian, wa Allâh A'lam. 4 M. Quraish Shihab & 


JALOT (oju) 

Jalat adalah sebutan nama untuk seseorang (ism 
li syakhsh), yakni nama seorang raja yang 
memunyai tubuh besar dan kekar dari etnis 
Amalek (salah satu etnis penyembah berhala 
yang hidup setelah kerasulan Musa as. dan Harun 
as.). 

Di dalam Al-Qur'an, kata jalit terulang 
sebanyak tiga kali, yaitu OS. Al-Bagarah (2): 249, 
250 dan 251. 

Dikisahkan di dalam Al-Our'an tentang 
sebagian kaum Bani Israil yang diusir oleh kaum 
Amalek dari kampung halaman dan dipisahkan 
dari keluarga mereka karena takut dan lemah 
imannya. Di dalam soal kenegaraan, kebiasaan 
mereka ini selalu diatur oleh seorang raja, dan 
soal agama diatur oleh seorang nabi yang juga 
ditaati oleh raja tersebut. Nabi yang menjadi 
pemimpin agama ketika itu bernama Samuel. 
Katika Samuel mengetahui tabiat mereka yang 
ingin mengangkat seorang raja, beliau meragu- 
kan kesetiaan mereka karena sering menyaksi- 
kan mereka takut di dalam peperangan di jalan 
Allah. Keraguan Samuel mereka tanggapi: 
“Mengapa kami takut berperang, padahal telah 
cukup alasan bagi kami untuk berperang. Kami 
telah diusir dari kampung halaman kami dan 
dipisahkan dari keluarga.” 

Mendengar pengakuan dan kesungguhan 
mereka, Samuel mengangkat seorang raja yang 
bernama Thalut, sebagaimana firman Allah 
mengatakan, wa gala lahum nabiyyuhum innal-laha 
gad ba'atsa lakum Thâlûta malika... ( 246 4 JG 
KL LL ne Gi A3 HI Of = dan nabi mereka 
telah berkata kepada mereka: “sesungguhnya 
Allah telah mengangkat Thalut menjadi raja 
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untukmu” ...) (OS. Al-Baqarah (2): 247). Tetapi 
mereka tidak mau mengakui Thalut sebagai raja 
karena bukan keturunan raja atau nabi, tetapi 
seorang penyamak kulit dan penggembala. 
Mereka berkata, “Bagaimana kami akan patuh 
kepadanya, sedangkan kami lebih berhak 
memerintah dari padanya.” Samuel menjawab, 
“Allah telah mengangkat Thalut sebagai raja dan 
dia dikaruniai ilmu yang banyak oleh Allah dan 
memunyai tubuh yang perkasa untuk me- 
mimpin kaum Bani Israil.” Thalut inilah, kata 
Samuel, yang akan memimpin mereka berperang 
melawan bangsa Amalek yang telah mengusir 
mereka dari kampung halaman mereka dulu. 

Salah satu bukti bahwa Thalut telah 
diangkat oleh Allah sebagai raja adalah dengan 
kembalinya “peti pusaka” bernama tâbût yang 
hilang beberapa tahun lamanya karena di- 
rampas oleh orang-orang Amalek. Peti pusaka 
itu berisikan peninggalan nabi Musa dan Harun 
seperti tongkat Musa, sandal dan alas kaki Harun 
beserta beberapa potong pecahan batu pipih 
yang dibawa oleh Musa dari bukit Sinai. Peti 
pusaka inilah yang menimbulkan semangat dan 
selalu dibawa berperang oleh Bani Israil ter- 
sebut. Peti itu dikembalikan oleh orang-orang 
Amalek karena berjangkitnya berbagai macam 
penyakit dan malapetaka yang menimpa mere- 
ka. Mereka beranggapan bahwa peti ini memba- 
wa sial, lalu mereka kembalikan dengan mema- 
sukkannya ke sebuah pedati yang ditarik oleh 
dua ekor sapi. Peti itu sampai ke tangan Bani 
Israil bertepatan dengan terpilihnya Thalut se- 
bagai raja. Akhirnya mereka tunduk juga dan 
mengakui Thalut sebagai raja mereka. 

Ketika mereka diajak berperang melawan 
orang-orang Amalek, terlebih dahulu Thalut 
memberi petunjuk dan rambu-rambu agar tidak 
meminum air sungai yang mengalir di padang 
pasir, kalau diminum cukup seceduk saja. Pe- 
tunjuk dan rambu-rambu ini harus mereka 
patuhi di dalam peperangan, karena ia merupa- 
kan cobaan dari Allah sebagaimana dicantum- 
kan di dalam Al-Qur'an, “Siapa yang meminum air 
sungai itu, maka bukan termasuk pasukanku, tetapi bagi 
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yang tidak meminum atau meminum seceduk saja, maka 
ia termasuk pengikutku” (OS. Al-Baqarah [2]: 249). 

Oleh karena peperangan itu berlangsung 
pada musim panas, sebagian mereka tidak 
menghiraukan petunjuk dan rambu-rambu 
tersebut dan bahkan berkata, gali lâ 'thadgata lanil- 
yauma bi Jalata wa junûdih... ( adi Win yi 
2233 3 ERES ) mereka berkata, “Pada hari ini 
kami tidak sanggup melawan raja Jalut bersama 
bala tentaranya...” (QS. Al-Baqarah [2]: 249). 
Kemudian sebagian mereka meminum air sungai 
itu dan tidak ikut menyeberang bersama yang 
lainnya. 

Setelah orang-orang yang beriman dan 
yang tetap setia kepada Thalut berhasil menye- 
berang sungai itu, mereka tidak gentar kendati 
ada sebagiannya yang telah meminum air sungai 
tersebut. Bahkan mereka berkeyakinan jika 
meninggal di dalam peperangan akan men- 
jumpai Allah di Hari Kiamat nanti. Dengan 
keyakinan mereka berkata,...kam min fi'atin galilah 
Sah) fi'atan katsiratan bi izhnil-lâh... (38 ya ma 
& da Ia 5 SE Íó = ...berapa banyak ke- 
lompok yang kecil bisa Aa ari kelompok 
yang besar dengan izin Allah...) (QS. Al-Baqarah 
(2): 249). 

Kemudian Allah menjelaskan, 
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(wa lamma barazi li jâlûta wa junidihi, gala rabband 
afrig ‘alainâ tsabran wa tsabbit agdamand waanshurna 
'alal-gaumil-kafirin) 

“Dan ketika mereka telah menampak Jalut bersama bala 
tentaranya, mereka berkata, “Ya Allah berilah kami 
kesabaran, kuatkanlah pendirian kami dan tolonglah kami 
dari orang-orang kafir” (OS. Al-Baqarah [2]: 250). 


Berkat kesabaran, keteguhan dan per- 
tolongan Allah tersebut, pasukan Thalut yang 
berjumlah sedikit tetapi beriman kepada Allah 
dapat mengalahkan pasukan Jalut penyembah 
berhala yang berjumlah banyak dengan per- 
senjataan yang lengkap tersebut. 

Sebelum terjadi peperangan yang dahsyat 
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itu, raja Jalut yang tinggi besar dan memakai baju 
besi itu dengan kesombongannya mengajak 
kaum Bani Israil untuk bertanding satu lawan 
satu. Dari pihak Bani Israil tidak satupun yang 
berani melawannya. Namun ketika itu tampil 
seorang pengembala kambing bernama Daud 
yang menyatakan kesediannya dengan memakai 
senjata dari alat pelempar batu yang biasa dia 
pakai untuk menghalau kambingnya. Karena 
sukar menembus baju besi Jalut, maka dengan 
kepandaiannya melempar batu, Daud mem- 
bidikkan lemparannya tepat mengenai sasaran 
antara dua mata Jalut yang mengakibatkan ia 
roboh. Kemudian Daud mengambil pedang Jalut 
dan memenggalkan ke leher Jalut sehingga 
kepalanya terpisah dari badannya. Setelah itu 
pasukan Thalut yang berjumlah sedikit itu 
berhasil mengalahkan pasukan Jalut yang 
banyak dengan perlengkapan perang yang 
lengkap tersebut. Daud yang mengalahkan Jalut 
inilah kemudian yang menjadi Nabi dan Rasul. 
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JAMAA (x) 
Kata jama'a-yajma'u-jam'an ( Gas — dng — aa ) 
adalah fi'il muta'addi (transitif) yang maknanya 
sama dengan jamma'a (  ) dan ajma'a (4), 
sedangkan bentuk lâzim (intransitif)-nya adalah 
ijtama'a ( “5 ), tajamma'a ( ii ) dan istajma'a 
(il ). Menurut Ibnu Faris, kata yang berakar 
jim - mim — 'ain, menunjuk pada arti denotatif 
'berkumpulnya sesuatu', sedangkan Ar-Raghib 
Al-Ashfahani menambahkan, “berkumpulnya 
sesuatu sehingga berdekatan satu sama lain'. 
Kata jama'a ( ~ ) dan segala kata bentukan- 
nya terdapat 129 kali di dalam Al-Our'an. 14 kali 
di dalam bentuk fi'il mâdhî dengan wazan jama'a 
(&- ) dua di antaranya yang mabni majhûl dan 
delapan yang mabni ma'liim, wazan ajma'a ( sen ) 
dua kali, serta wazan ijtama'a ( xx!) dua kali. 12 
kali di dalam bentuk fi'il mudhiri' dari wazan 
jama'a (&- ). Dua kali di dalam bentuk fi'il amr 
dari wazan ajma'a ( xx! ). 53 kali di dalam bentuk 
jami' ( & ). Satu kali di dalam bentuk mujtami dn 
(Oem ). 30 kali di dalam bentuk jami' (2-5 ). 13 
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kali di dalam bentuk mashdar, jam' ( ¿> ). Empat 
kali di antaranya di dalam bentuk mutsanng, 
jam'in (5655 ). 26 kali di dalam bentuk ajma'an/ 
ajma'in (mario ), jamak dari ajma'a ( af ). 
Dua kali di dalam bentuk ism maf'ûl, majmû' 
(£ ). Dua kali di dalam bentuk majma‘ ( ga ) 
dan satu kali di dalam bentuk jumu'ah (545 ). 
Penggunannnya di dalam bentuk fi'il 
dengan wazan jama'a ( —— ) baik fi'il madhi malam, 
jama'a ( & ) dan majhil, jumi'a ( x ) maupun 
fi'il mudhiri'-nya, semuanya menunjukkan pada 
arti mengumpulkan sesuatu' baik yang kongkrit 
maupun yang abstrak, baik yang dilakukan oleh 
Allah maupun oleh manusia. Yang kongkrit 
misalnya Allah mengumpulkan manusia pada 
hari akhirat (OS. Ali Imran [3]: 25, OS. Al-Kahf 
(18): 99, OS. Al-Mursalat [77]: 38, OS. At- 
Taghabun [64]: 9, OS. An-Nisa (4): 87, OS. Al- 
An'am [6]: 12, OS. Al-Jatsiyah [45]: 26, OS. Al- 
Mg 'idah [5]: 109, OS. Al-Oiyamah (75): 3, OS. Sabâ’ 
[34]: 26, dan OS. asy-Sy-ra [42]: 15): manusia 
mengumpulkan harta (OS. Al-Ma'arij [70]: 18, 
OS. Al-Humazah (104): 2, OS. Ali “Imran [3]: 157, 
OS. Yiinus (10): 58, dan OS. az-Zukhruf (43): 32). 
Pada dua ayat pertama memberi ancaman 
terhadap orang yang menyimpan, menumpuk 
harta, dan tidak mau mengeluarkan zakatnya, 
yaitu akan dimasukkan ke neraka (wail); matahari 
dan bulan akan disatukan pada Hari Kiamat (OS. 
Al-Oiyamah [75]: 9), pada saat itu manusia ke- 
bingungan dan ketakutan serta berkata, ainal- 
mafarr (“X5 5 = kita berlindung atau lari ke 
mana?): mengumpulkan (mengawini) dua wa- 
nita bersaudara (OS. an-Nisa' [4]: 23), hal itu 
termasuk diharamkan oleh Allah, Firaun me- 
ngumpulkan tukang-tukang sihirnya meng- 
hadapi Nabi Musa (OS. asy-Syu'ara [26]: 38), 
mengumpulkan tentara (OS. Ali “Imran [3]: 173), 
di dalam ayat itu dijelaskan bahwa berita yang 
disampaikan kepada orang Mukmin tentang 
keadaan musuh yang sedang menghimpun 
pasukan untuk menyerang umat Islam, tidak 
menggetarkan hati mereka, bahkan, berita itu 
semakin menguatkan hatinya: menyatukan 
semua manusia di dalam petunjuk Allah (OS. Al- 
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An'im [6]: 35), di situ disebutkan oleh Allah 
bahwa sekiranya Allah menghendaki maka 
Allah dapat menjadikan semua manusia di 
dalam hidayah-Nya, ini sebagai penghibur bagi 
Rasul agar tidak terlalu bersedih bila tidak semua 
orang menerima ajarannya, sedangkan yang 
abstrak terdapat pada OS. Thaha [20]: 60, Firaun 
mengumpulkan segala tipu dayanya untuk 
menghadapi Nabi Musa dan ajarannya. 
Penggunaan bentuk fil dengan wazan ajma'a 
(x) yang berbentuk fi'il mâdhî terdapat pada 
OS. Yusuf [12]: 15 dan 102. Adapun yang fi'il amr 
terdapat pada OS. Yiinus [10]: 71 dan OS. Thaha 
[20]: 64. Pada dasarnya kata ajma'a («251 ) berarti 
‘mengumpulkan sesuatu yang berpisah-pisah'. 
Kemudian, kata tersebut digunakan di dalam arti 
'sepakat' karena di situ mengandung arti me- 
nyatunya pendapat dari beberapa orang yang 
berbeda, demikian juga, digunakan di dalam arti 
‘memutuskan ses” 4' atau ‘niat dan tekad yang 
sudah bulat untuk melakukan sesuatu’, seperti di 
dalam hadits, “Man lam yujmi 'ish-shiyama minal-laili 
falâ shiyama lah (5 pe S8 JAN ga MAAN sabu LA» 
Barang siapa yang tidak berniat/bertekad bulat 
pada malam hari untuk puasa (wajib) besoknya 
maka puasanya tidak sah). Penggunaan untuk 
makna itu juga mengandung arti menyatukan 
beberapa hal yang berbeda, di dalam hal ini 
kecendrungan yang sebelumnya berputar-putar 
pada beberapa alternatif lalu kecendrungan- 
kecendrungan diri itu disatukan pada satu 
pilihan. Di dalam OS. Yiisuf [12]: 15 dan 102, 
mengandung arti ‘kesepakatan dan kebulatan 
tekad', kedua ayat tersebut menyatakan bahwa 
saudara-saudara Yusuf sepakat dan bertekad 
bulat untuk membuang Yusuf ke dalam sebuah 
sumur tua yang kering. Kemudian, di dalam OS. 
Yûnus [10]: 71, mengandung arti ‘menghimpun’ 
dan 'kebulatan tekad’. Ayat tersebut mengemuka- 
kan pernyataan Nabi Nuh kepada kawannya 
bahwa jika mereka merasa berat tinggal ber- 
samanya dan menerima ajarannya maka mereka 
dipersilakan membulatkan keputusan dan meng- 
himpun sekutu-sekutunya untuk membinasakan 
dirinya dan dia menyatakan bahwa dia hanya 
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bertawakkal kepada Allah, sedangkan di dalam 

OS. Thaha [20]: 64 mengandung arti 'meng- 

himpun', di mana dijelaskan bahwa Fir'aun 

menyeru kepada pengikutnya agar menghimpun 
segala daya (sihir) mereka untuk menghadapi 

Nabi Musa. 

Penggunaan bentuk jam'u, di samping 
digunakan di dalam arti mashdar yakni 'pengum- 
pulkan' juga digunakan di dalam arti yang lain, 
yaitu 'kelompok manusia', 'tentara', 'janin yang 
telah berusia 40 hari di dalam rahim', 'semua 
jenis kurma yang asing', dan ‘sebutan bagi 
Muzdalifah'. Di dalam Al-Qur'an, kata tersebut 
digunakan di dalam beberapa arti: 

1. Berarti kelompok (OS. Al-Qamar [54]: 45 dan 
OS. Al-'Adiyat [100]: 5). Di dalam ayat 
pertama dinyatakan bahwa golongan musy- 
rik yang merasa kuat pasti bakal kalah dan 
mundur, sedangkan ayat kedua menge- 
mukakan salah satu sifat kuda yang dijadikan 
sumpah oleh Allah adalah menyerbu ke 
tengah-tengah kumpulan (kelompok) musuh. 

2. Menunjukkan arti Hari Kiamat dengan sebut- 
an yaumul-jam'i ( el Sy = hari pengumpulan) 
(OS. asy-Syira [42]: 7 dan OS. at-Taghabun 
1641: 9). 

3. Menunjukkan arti taukid (XS = penguat) atau 
sebagai maf'ûl muthlag (OS. Al-Kahf (18): 99). 
Di situ dikemukakan bahwa pada saat 
sangkakala ditiup maka saat itu benar-benar 
Tuhan akan mengumpulkan semua manusia. 

4. Digunakan sebagai mashdar biasa di dalam arti 
‘mengumpulkan’ (OS. Al-A'raf [7]: 48, OS. Al- 
Qashash [28] 78, QS. asy-Syûrâ [42]: 29, dan 
QS. Al-Qiyâmah [75]: 17). Di dalam QS. asy- 
Syûrâ [42]: 29, menegaskan bahwa Allah 
mampu mengumpulkan segala yang telah 
diciptakan-Nya jika Dia menghendaki. 

Adapun penggunaannya di dalam ben- 
tuk mutsannâ, jam'in (0x ), semuanya me- 
nunjukkan pada ‘dua kelompok yang ber- 
musuhan’, seperti pasukan Nabi saw. dengan 
kaum musyrik atau orang kafir di dalam 
perang Uhud dan Badar. Dikatakan, yaumal-tagal- 
jam'in (0x dy = saat bertemunya dua 
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kelompok) (QS. Ali “Imran [3]: 155 dan 166 serta 
QS. Al-Anfâl [8]: 41). Demikian juga kelompok 
Nabi Musa as. yang dikejar oleh kelompok 
Firaun, dikemukakan bahwa tatkala kedua 
kelompok sudah bisa melihat satu sama lain, 
pengikut Musa as. khawatir dan berkata bahwa 
mereka dapat tersusul oleh musuh, tetapi Musa 
as. berkata, “Tidak” seraya mengingatkan 
bahwa Tuhan akan selalu bersamanya. Peng- 
gunaan bentuk ijtama'a ( 5) di dalam Al- 
Qur'an, baik di dalam bentuk fi'il maupun di 
dalam bentuk ism fd'il, mujtami An ( o'yma ) 
semuanya berarti 'berkumpul (OS. Al-Isra (17): 
88, OS. Al-Hajj [22]: 73, dan OS. asy-Syu'ara' [26]: 
39). Pada ayat pertama berbicara di dalam 
konteks kemukjizatan Al-Our'an yang menyata- 
kan bahwa sekalipun jin dan manusia ber- 
kumpul untuk membuat semisal Al-Our'an, 
niscaya mereka tidak akan mampu walaupun 
saling membantu. 

Penggunaan bentuk majma’ ( 57 ) diguna- 
kan untuk menunjukkan pada orang atau tempat 
yang dijadikan tempat pertemuan. Tempat 
bertemunya dua lautan (air tawar dan air asin) 
dinamai majma'ul-bahrain (A 4), tempat 
pertemuan disebut majma'ah (2 ), gundukan 
tanah atau pasir juga disebut majma'ah ( 2x). 
Di dalam Al-Qur'an, penggunaan kata tersebut 
ditemukan satu kali di dalam arti pertemuan dua 
lautan (QS. Al-Kahf (18): 60), di situ dimukakan 
kisah Nabi Musa mencari ilmu dan menyatakan 
tidak akan berhenti berjalan sebelum sampai ke 
pertemuan dua lautan (tempat orang yang dia 
cari untuk dijadikan guru). 

Penggunaan jami' (ism fa'il) yang berarti 
'yang mengumpulkan'. Kata yang padat dan 
berisi biasa disebut jawami'ul-kalim (AI xl). 
Al-Qur'an sendiri dinamai demikian karena 
kandungan dan isinya padat. Jami' juga berarti 
‘peruť (dalam dialek Yaman) karena ia meng- 
himpun segala macam makanan. Belenggu juga 
disebut jami'ah karena mengumpulkan dua 
tangan di atas tengkuk. Tuhan juga di dalam 
salah satu sifat-Nya disebut Jimi'. Menurut Ibnu 
Atsir, itu karena Dia yang mengumpulkan segala 
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makhluk di akhirat. Ada juga yang berpendapat, 
karena Dialah yang menyatukan segala makhluk 
yang serupa dan segala makhluk yang berlawan- 
an di dalam wujud ini. Al-Our'an menggunakan 
kata ini di dalam tiga tempat, dua kali sebagi 
sifat Tuhan, Yang Menghimpun manusia di hari 
akhirat (OS. Ali Imran (3): 9) dan Yang Mengum- 
pulkan orang-orang munafik dan kafir di neraka 
Jahannam (OS. An-Nisa' [4]: 140). Satu kali lagi 
sebagai urusan yang memerlukan pertemuan 
atau sesuatu yang membuat orang berkumpul, 
amrun jami'un ( ġa "4 ) (OS. An-Nûr [24]: 62). Ayat 
ini menjelaskan tentang adab pergaulan orang 
Mukmin terhadap Rasul di mana disebutkan, 
bahwa apabila mereka berada bersama-sama 
Rasul di dalam suatu urusan yang memerlukan 
pertemuan, mereka tidak meninggalkan Rasul se- 
belum meminta izin kepadanya. Ada yang 
menafsirkan amrun jami'un di situ sebagai hari 
Jumat, ada juga yang menafsirkannya sebagai 
semua yang memerlukan pertemuan, seperti 
peperangan. 

Penggunaan majmil' («ym ) terdapat dua 
kali dan semuanya berbicara dalam konteks hari 
akhirat yang menegaskan, bahwa semua manu- 
sia pasti akan dikumpulkan pada hari akhirat 
(OS. Had (11): 103 dan OS. Al-Waqi'ah (56): 50). 
+ Muhammad Wardah Agil « 


JAMI (»&) 

Kata Jami' («& ), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf jim, mim, dan 'ain. 
Maknanya berkisar pada keterhimpunan. Kota 
Mekah dinamai Jami’, karena manusia berhimpun 
di sana. Jum'at adalah hari ketika orang berhim- 
pun di masjid. Yaum al-Jami’ (wd #x ) adalah 
hari berhimpunnya seluruh manusia di padang 
Mahsyar. 

Dalam al-Qur'an, kata jami' ditemukan 
sebanyak tiga kali. Dua menyifati Allah, yang 
pertama dalam konteks menghimpun manusia 
pada Hari Kiamat: (OS. Ali Imran [3]:9) sedang 
yang kedua menghimpun orang kafir dan 
munafik di neraka (OS. an-Nisa' (4): 140). 

Kata jami' yang ketiga menyifati urusan, 
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yakni urusan yang menyangkut himpunan 
banyak orang/masyarakat (OS. an-Nûr [24]: 62). 

Allah al-Jami' mengandung arti bahwa Dia 
yang akan menghimpun semua manusia. 


Katakanlah: “Sesungguhnya orang-orang yang 
terdahulu dan orang-orang yang terkemudian, benar- 


benar akan dihimpun di waktu tertentu pada hari yang 
ditentukan” (OS. al-Wagi'ah (561: 49-50). 


Allah menghimpun masing-masing dalam 
kelompok yang sama; yang taat dihimpun di 
surga dan yang durhaka dihimpun di neraka. 

Imam al-Ghazali, sebagaimana kebiasaan- 
nya, memahami makna sifat Allah ini dalam arti 
yang luas. Allah al-Jami' menurutnya adalah Dia 
yang menghimpun yang sama, yang berbeda, 
dan yang bertolak belakang. Allah menghimpun 
yang sama antara lain menghimpun manusia 
seluruhnya di permukaan bumi, dan kelak di 
padang Mahsyar. Dia menghimpun yang ber- 
beda, seperti menghimpun semua langit, planet- 
planet, udara, bumi, samudera, binatang, 
tumbuh-tumbuhan, barang tambang yang 
beraneka macam, semuanya dengan bentuk, 
warna, rasa dan sifat yang berbeda-beda. Dia 
menghimpunnya di bumi, kemudian menghim- 
pun segalanya di alam raya. Termasuk dalam 
penghimpunan ini, apa yang terhimpun dalam 
diri manusia dan binatang, berupa tulang, otot, 
urat, otak, kulit, darah dan lain-lain. Sedang 
menghimpun yang bertolak belakang adalah 
semacam menghimpun dalam diri binatang 
antara panas dan dingin, lembab dan kering. 
Yang ini adalah puncak penghimpunan. Demi- 
kian al-Ghazali. 

Setelah merujuk kepada al-Our'an kita 
dapat menambahkan, bahwa kata kerja yang 
terdiri dari ketiga huruf di atas, yang pelakunya 
Allah pada umumnya —kalau enggan berkata 
semuanya — dikemukakan oleh al-Qur'an dalam 
konteks kecaman. Perhatikan OS. al-Mursalat 
(771:37-38, at-Taghabun (64): 9, dan al-Oiyamah 
(751: 3). 

Di sisi lain, Allah juga dengan mengguna- 
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kan ketiga huruf di atas, menegaskan bahwa, 
“Rahmat Tuhanmu lebih baik dari apa yang mereka 


kumpulkan” (5 gag Gen Sae Or EK ) (OS. az- 
Zukhruf (43): 32), dan bahwa hendaklah manu- 
sia menyambut petunjuk-petunjuk Allah dan: 


“Dengan karunia Allah dan rahmat-Nya, hendaklah 
dengan itu mereka bergembira. Karunia Allah dan rahmat- 
Nya itu adalah lebih baik dari apa yang yajma'On (mereka 
kumpulkan)” (OS. Yûnus [10]: 58). 


Satu hal yang secara tegas dinyatakan Allah 
bahwa Dia tidak menghendaki untuk menghim- 
pun seluruh manusia dalam satu keimanan. 
Camkan firman-Nya dalam (OS. al-An'am [6]: 
35). Jika Allah menghendaki itu, niscaya manusia 
tidak dianugerahi akal, serta kebebasan memilih, 
atau dengan kata lain, Dia menciptakan manusia 
sama dengan malaikat atau bintang. 

Ada juga ayat yang menggunakan kata 
yang terdiri dari ketiga huruf tersebut yang 
pelakunya manusia, kata ini pada umumnya 
mengisyaratkan hal-hal yang negatif. Kese- 
luruhan kata jama' yang pelakunya manusia 
adalah mereka yang durhaka. Perhatikan (OS. 
Thaha [20]: 60,. al-Ma'arij [70]: 17-18). OS. al- 
Humazah [104]: 1-2. Kata jumi'a (&-), ajmi'a 
(121), yajma'ûn (og ), jaman (GS), 
jam'ukum ( Kan) kesemuanya dikemukakan 
dalam konteks kecaman atau ancaman. 
Demikian, wa Allâh A'lam. æ M. Quraish Shihab 4 


JAMAL ( der) 
Kata jamal, menurut Ibnu Faris, penulis kitab 
Magayisil-Lughah, memunyai beberapa arti asal 
yaitu ‘kumpulan’, ‘besar’, ‘ciptaan’, dan ‘bagus’ 
atau ‘cantik’. Umpamanya, ajmaltu asy-syai' 
(sig ist - aku mengumpulkan atau menjum- 
lahkan sesuatu), ajmaltuhu ( 54 = aku meng- 
hasilkannya), rajulun jamil (Jas Je, = laki-laki 
yang tampan). Kata jamal, menurut Ibrahim Anis, 
berarti ‘unta yang besar’. Unta dinamakan jamal 
karena tubuhnya besar. 

Kata jamal di dalam bentuk tunggal disebut 
satu kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 


Jamal 


Orang yang mendustakan ayat-ayat Allah tidak akan masuk 
surga hingga unta masuk ke lubang jarum. 


Al-A'raf [7]: 40. Kata lain yang seasal dengan 
jamal adalah jamal ( J3. ) yang disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. An-Nahl (16): 6. Kata jamil 
( J- ) disebut tiga kali, yaitu di dalam OS. Yiisuf 
(121: 18 dan 83, serta OS. Al-Hijr (15): 85. Kata 
jamila (X5 ) disebut empat kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Ahzab [33]: 28 dan 49, OS. Al-Ma'arij (70): 
5, serta OS. Al-Muzzammil [73]: 10. Kata jimâlat 
( -í ) disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Mursalat (77): 33, dan kata jumlah (3x5 ) disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Furqan [25]: 32. 

Kata jamal di dalam OS. Al-A'raf (7): 40 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
orang-orang yang mendustakan ayat-ayat Allah 
dan menyombongkan diri terhadap-Nya. Pintu- 
pintu langit tidak dibuka bagi mereka (maksud- 
nya amal dan doa mereka tidak diterima). 
Mereka juga tidak akan masuk surga hingga unta 
masuk ke lubang jarum. 

Kata jamal di dalam OS. An-Nahl (16): 6 
disebut dengan makna 'indah'. Konteks ayat ini 
mengenai penciptaan binatang ternak oleh Allah 
yang besar manfaatnya bagi manusia. Mereka 
memperoleh pandangan yang indah ketika 
membawanya kembali ke kandang dan ketika 
melepaskannya ke tempat penggembalaan. 

Kata jamil di dalam OS. Yusuf [12]: 18 dan 
83 berkaitan dengan kisah Yusuf, yang mendapat 
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perlakuan tidak baik dari saudara-saudaranya; 
padahal, Yusuf anak kesayangan Ya'qub. Namun, 
Ya'qub menerimanya dengan penuh kesabaran 
atau kesabaran yang indah (shabrun jamil - 
Da 

Kata jamil di dalam QS. Al-Hijr [15]: 85 
berkaitan dengan kisah Nabi Shaleh bersama 
kaumnya (biasa disebut kaum Tsamud). Tuhan 
menyuruh Shaleh memaafkan kesalahan mereka 
dengan cara yang baik (ash-shafh al-jamil - 
Jadi aiai ). Kata jamil di sini lebih tepat diberi 
makna ‘baik’. 

Demikian juga kata jamila di dalam OS. Al- 
Ahzab [33]: 28 dan 49, OS. Al-Ma'arij (701: 5, serta 
OS. Al-Muzzammil [73]: 10, semuanya itu 
dengan makna ‘bagus, indah atau baik’. Kata 
jimalat di dalam OS. Al-Mursalat (77): 33 adalah 
bentuk jamak dari kata jamal yang berarti ‘unta’. 
Kata jumlah di dalam OS. Al-Furqan (25): 32 
bermakna ‘sekaligus’. Konteks ayat ini mengenai 
pertanyaan orang kafir, mengapa Al-Our'an itu 
tidak diturunkan sekali turun saja. 4 Hasan Zaini 4 


JANA (&) 
Menurut Ibnu Faris, asal makna kata jang adalah 
'memetik buah dari pohonnya'. Selain itu, kata 
jana juga berarti “melakukan dosa/kesalahan'. 
Kata jinayah ( 7. - kejahatan) termasuk ke dalam 
pengertian kedua ini. Al-jânî ( p% - buah yang 
dipetik), Al-janiyyah ( {4 = kain sutera, dan juga 
berarti dosa), Al-janiy ( <%= pemetik buah, dan 
juga berarti yang berbuat dosa/kejahatan). 
Kata jang disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Ar-Rahman [55]: 54, 
kata janiyya disebut juga satu kali, yaitu di dalam 
OS. Maryam (19): 25. Kata jani di dalam OS. Ar- 
Rahman (55): 54 berkaitan dengan nikmat 
surga. Penghuni surga bertelekan di atas per- 
madani yang sebelah dalamnya dilapisi sutra. 
Di dalam surga ada buah-buahan yang dapat 
dipetik dari dekat. Kata janiyya ( és ) di dalam 
OS. Maryam (19): 25 dipergunakan di dalam 
konteks kisah kelahiran Nabi Isa bin Maryam. 
Allah memerintahkan kepada Maryam (ibu Isa) 
agar menggoyang pangkal pohon kurma ke 
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arahnya. Dengan demikian, buah kurma yang 
masak jatuh berguguran. 4 Hasan Zaini « 


JANAF ( 

Asal makna kata janaf, menurut Ibnu Faris dan 
Muhammad Ismail Ibrahim, adalah 'menyim- 
pang', “berlaku zalim’, atau ‘tidak adil’. 

Kata janaf ( x3. ) disebut satu kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
182. Kata mutajanif ( a% ) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 3. Kata janafa 
( a5 ) di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 182 ber- 
hubungan dengan masalah wasiat. Bila se- 
seorang khawatir terhadap orang yang ber- 
wasiat itu berlaku berat sebelah (tidak adil) atau 
berbuat dosa, lalu ia mendamaikan mereka maka 
tidaklah ada dosa baginya. Yang dimaksud 
dengan mendamaikan di sini ialah menyuruh 
orang yang berwasiat berlaku adil di dalam 
berwasiat sesuai dengan ketentuan syarak. 

Kata mutajanif (stm: ) di dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 3 digambarkan di dalam konteks 
pembicaraan tentang jenis-jenis barang/makan- 
an yang diharamkan Allah, yaitu bangkai, darah, 
daging babi, daging hewan yang disembelih atas 
nama selain Allah, yang tercekik, yang dipukul, 
yang jatuh, yang ditanduk, dan yang diterkam 
binatang buas, kecuali yang sempat disembelih. 
Namun, di dalam keadaan terpaksa karena 
kelaparan, tanpa sengaja/cenderung berbuat 
dosa, jenis-jenis barang tersebut boleh dimakan, 
sekedar untuk mempertahankan hidup. 


æ Hasan Zaini & 


JANB (CC) 

Kata janb ( 3 ) berasal dari janiba (1-5) - 
yajnubu (15; ) — janban wa jandbatan (H5, C5) 
yang berarti ‘di sisi’, “di samping’, dan bisa juga 
berarti ‘jauh’ dan ‘menjauhkan’. Menurut Ar- 
Raghib dan Ibnu Faris, kata janb bisa memunyai 
dua arti. Pertama, berarti 'dekat' atau 'di 
samping', “di sisi' (an-ndhiyah = &-& ): kedua, 
berarti ‘jauh’ dan ‘menjauhkan’ (al-bu du = 54). 
Di dalam Al-Our'an kata janb disebut tiga kali, 
yaitu di dalam OS. An-Nisa' [4]: 36, OS. Az- 
Zumar [39]: 56, dan OS. Yiinus [10]: 12. Semua 
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kata janb di dalam ayat ini memunyai arti yang 
tidak jauh berbeda dengan yang disebutkan di 
atas. Kalau janb ( 5 ) dihubungkan dengan kata 
yang lain, artinya agak berbeda, seperti kata ash- 
shahib bil-janb (a ¿>Ú ), berarti ‘yang 
sejawat dan li janbihi ( a$ ), junûbuhum (Apy), 
yang berarti ‘berbaring’. 

Di dalam QS. An-Nisd' (4): 36 ini Allah swt. 
menekankan perlunya saling berbuat baik 
terhadap sesama, khususnya terhadap ibu 
bapak, karib kerabat, anak-anak yatim, orang- 
orang miskin, tetangga yang dekat dan yang jauh, 
termasuk terhadap teman sejawat (ash-shahib bil- 
janb= h Ca) ), orang yang merantau untuk 
belajar (ibn sabil), serta hamba sahaya. 

Menurut Thabathabai, berbuat baik itu 
sama dengan mencari keridhaan Allah, meng- 
harapkan pahala akhirat, tidak mengikuti hawa 
nafsu, dan tidak berbuat syirik. Menurut Ibnu 
Abbas, yang dimaksud dengan ash-shâhib bil-janb 
(t Lala) adalah teman sejawat di dalam 
perjalanan, sedangkan menurut Az- 
Zamakhsyari, ash-shdhib bil-janb (A lali) 
adalah orang yang menemani kita baik dalam 
perjalanan, tetangga sebelah rumah, maupun 
teman dalam menuntut ilmu. Bahkan, teman 
duduk di samping kita juga termasuk ke situ. 

` Adapun kata janb yang digunakan dengan 
ungkapan li janbihi («) yang terdapat dalam 
OS. Yinus [10]: 12 berarti “dalam keadaan 
berbaring'. Kata itu digunakan Al-Qur'an untuk 
menjelaskan bahwa manusia apabila ditimpa 
bahaya, berdoa kepada Tuhan di dalam keadaan 
berbaring, duduk atau berdiri. 

Kata juniib (5 ) berasal dari kata yang 
sama dengan janb (5 ), yaitu dari janaba ( 5), 
yajnubu ( C=; ), janibatan (5) yang berarti al- 
bu'du ( s35 ), jauh’ dan ‘menjauhkan’. 

Menurut Ahmad Faris bin Zakaria, asal 
kata al-janâbah, yang berarti kondisi seseorang 
yang telah melakukan hubungan suami-istri, 
atau keluar sperma, yang menyebabkan tidak 
suci, berasal dari pengertian kata al-bu'du ( 52) ), 
yaitu suatu perbuatan yang menjadikan pelaku- 
nya menjauh dari shalat, masjid, membaca Al- 
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Qur'an dan sebagainya, sesuai dengan ketentu- 
an hukum syariat. 

Di dalam Al-Qur'an kata junib ( s'y ) 
(terdapat waw antara niin dan b4) disebut lima 
kali, yaitu di dalam OS. An-Nisa' [4]: 103, OS. Ali 
“Imran [3]: 191, OS. At-Taubah [9]: 35, OS. Al- 
Hajj (22): 36, dan QS. As-Sajadah [32]: 16. Kata- 
kata junib ("5 ) yang terdapat di dalam ayat 
di atas Mekah sebagai 'berbaring', sedangkan 
kata junub ( 4 ) (tanpa waw antara nun dan ba) 
disebut Sabat kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 36 dan 43, OS. Al-Ma'idah 
[5]: 6, sena a Al-Qashash [28]: 11. Kata-kata 
junub (4 ) yang terdapat pada ayat-ayat 
terakhir ini diartikan sebagai 'tidak suci' atau 
“menjauhkan diri dari hal-hal yang dilarang 
menurut hukum syariat, seperti shalat, membaca 
Al-Qur'an, dan ke masjid'. 

Kata junib (dengan arti 'berbaring”) pada 
OS. An-Nisa' [4]: 103 menurut Thabathabai 
adalah kindyah (kiasan). Artinya, kiasan terhadap 
orang yang melakukan zikir kepada Allah di 
dalam segala situasi dan kondisi dan zikir itu 
dilakukan secara terus-menerus. Ayat ini juga 
berkaitan dengan OS. Ali “Imran [3]: 191 yang 
menjelaskan faedah zikir kepada Allah di dalam 
keadaan apa pun. Kebiasaan ini merupakan ciri 
orang yang berakal (ulul al-albâb = WK S3), 
yaitu mereka yang senantiasa mengamati dan 
mencari hikmah dan rahasia di balik ciptaan 
Allah. Mereka inilah orang-orang yang dijanjikan 
Allah surga di akhirat nanti. 

Kata junib (5 ) dengan tambahan huruf 
waw setelah niin berbeda dengan kata junub tanpa 
waw pada OS. An-Nisa' [4]: 43 yang berarti ‘tidak 
suci atau menjauh dari shalat dan sebagainya. 
Pada Ayat 43 OS. An-Nisa' ini Allah swt. men- 
jelaskan bahwa orang Mukmin dilarang me- 
ngerjakan shalat di dalam keadaan junub ( 5 
(tidak suci karena bersetubuh dengan istri, atau 
karena sebab lainnya). Ia harus bersuci terlebih 
dahulu: jika di dalam perjalanan (musafir) ia 
boleh bertayamum, kemudian baru mengerjakan 
shalat, Jadi, pada Ayat 43 OS. An-Nisa' junub 
(2 ) berarti 'tidak suci’ karena keluar mani 
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(sperma) atau sebab lainnya sehingga menjauh- 
kan pelaku junub ( 5. ) dari perbuatan yang 
dilarang oleh hukum syara'. 

Pada QS. Al-Qashash [28]: 11 kata junub 
( -2 ) memiliki arti ‘jauh (lawan dekat), yaitu 
berkaitan dengan kisah Nabi Musa as. yang 
dihanyutkan ibunya di sungai Nil hingga jauh 
dan kemudian dipungut oleh keluarga Firaun. 

Adapun pada QS. As-Sajadah (32): 16 kata 
junib (5) diartikan dengan ‘lambung’ atau 
‘peruť, yaitu lambung orang-orang Mukmin itu 
jauh dari tempat tidurnya. Artinya orang-orang 
Mukmin yang mengerjakan shalat malam meng- 
harapkan ridha dan ampunan Allah: mereka 
sering tidak tidur di malam hari sehingga diberi 
kiasan “lambung” mereka jauh dari tempat tidur. 

Jadi, kata janb ( 3 ) dan junub (3 ) di 
dalam Al-Our'an tidak semata-mata berarti 'sisi', 
‘di samping', dan ‘jauh’ atau ‘menjauhkan’, tetapi 
juga berarti ‘berbaring’ (di dalam arti kiasan). 
Selain itu, konteks junub juga memberi arti ‘per- 
buatan yang menjauhkan seseorang dari shalat, 
membaca Al-Our'an, dan pergi ke masjid' (dua 
yang terakhir masih terdapat perbedaan penda- 
pat di antara ulama, khususnya ulama figih). Kata 
junub (5 ) ini bagi kaum Muslim sudah sangat 
populer diartikan sebagai tidak suci dari hal-hal 
yang ditentukan hukum syara’. + Hatamar + 


JANNA (į) 
Kata janna di dalam bentuk kata kerja masa lalu 
(madhi) disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu pada OS. Al-An'am [6]: 76. Di dalam 
bentuk-bentuk lainnya, kata itu disebut se- 
banyak 221 kali, misalnya di dalam bentuk jann 
(b6 ) sebanyak tujuh kali seperti di dalam OS. 
Al-Hijr [15]: 27, di dalam bentuk al-jinn ( ¿a)i ) 22 
kali seperti di dalam OS. Al-An'am [6]: 100, di 
dalam bentuk jinnah ( & ) 10 kali seperti di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 184, di dalam bentuk majnin 
(o5 ) 11 kali seperti di dalam OS. Al-Hijr (15): 
6, dan di dalam bentuk jannah ( & ) dengan 
segala bentuk tatsniyah ( 25 - dua) dan jamaknya 
161 kali seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 35. 
Kata janna yang berasal dari janana (5) 
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pada asalnya berarti 'tertutup', yaitu tidak dapat 
dijangkau oleh pancaindra manusia. Dari akar 
kata inilah pengertiannya berkembang sejalan 
dengan perkembangan konteks pemakaiannya 
sehingga terbentuk berbagai kata lain. Misalnya, 
kata janin (--& ) diartikan dengan ‘bayi yang 
masih berada di dalam kandungan ibunya'. 
Diartikan demikian karena bayi tersebut masih 
tertutup oleh perut ibunya. Salah satu makhluk 
halus ciptaan Tuhan disebut jin karena hakikat 
dan wujudnya tidak dapat diketahui oleh indra 
manusia. Seorang yang gila disebut majnin 
karena akalnya tertutup. Kebun yang dipenuhi 
dengan tumbuh-tumbuhan sehingga menutupi 
pandangan manusia dinamai jannah; kata ini 
diartikan juga dengan 'surga' karena hakikat 
surga tertutup dari pengetahuan indra dan akal 
manusia, atau karena di sana terdapat hal-hal 
yang oleh Nabi saw. diketahui sebagai tidak 
pernah terlihat oleh mata, terdengar oleh telinga, 
dan terjangkau oleh akal pikiran manusia. 
Ayat-ayat yang menyebut kata janna 
dengan segala bentuknya itu memberi ke- 
terangan bahwa Al-Qur'an menggunakan kata 
tersebut untuk arti-arti sebagai berikut: 

1. Gelap, tidak ada cahaya disebabkan mata 
hari telah terbenam dan malam pun tiba (QS. 
Al-An'am [6]: 76); 

2. Surga, tempat orang-orang yang beriman dan 
beramal saleh kelak di Hari Kemudian (QS. 
An-Nisa [4]: 124); 

3. Janin, yaitu bayi yang masih berada di dalam 
kandungan (OS. An-Najm (53): 32); 

4. Perisai yang dapat digunakan untuk me- 
lindungi diri dari senjata musuh atau untuk 
memperkuat ucapan-ucapan bohong agar 
orang lain memercayainya (OS. Al-Mujadilah 
[58]: 16): 

5. Gila, sakit jiwa, rusak ingatan, atau tertutup 
akal seperti yang sering dituduhkan Firaun 
kepada Nabi Musa (OS. Asy-Syu'ara' (26): 27) 
atau kata-kata yang diucapkan orang-orang 
kafir kepada Nabi Muhammad (OS. Al-Hijr 
[15]: 6); 

6. Kebun yang ditumbuhi oleh tanaman- 
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tanaman yang subur dan menghasilkan 
buah-buahan yang lezat serta membawa 
kemakmuran suatu negeri (QS. Sabâ’ [34]: 15) 
atau ditumbuhi oleh tumbuh-tumbuhan 
yang buahnya pahit (QS. Sabâ’ [34]: 16); 

7. Jin, yaitu makhluk halus yang berakal ciptaan 
Tuhan; mereka menerima syariat sebagai- 
mana syariat yang diterima umat Nabi 
Muhammad saw. (QS. Adz-Dzâriyât [51]: 56). 
& A. Rahman Ritonga & 


JAR (&) 

Kata jdr adalah bentuk mufrad untuk kata jiran 
wa jiwdr (Np-3 ol. ). Kata ini terambil dari akar 
kata yang rangkaian huruf-hurufnya mengan- 
dung makna ‘bertetangga’, ‘berdampingan’, 
‘pelindung’, ‘penolong’, atau ‘sekutu’. Di dalam 
hadits Nabi saw. ditemukan kata jar (&) 
dengan arti 'tetangga', yakni hadits yang 
diriwayatkan oleh Al-Bukhari dan Muslim 
yang bersumber dari Abu Hurairah, “... Wa- 
man kana yu'minu bi-llahi wal-yaumil-akhiri fal- 
yuhsin ilâ jarihi..." ( opri AI (AG A Lag OG 23 
s3!  ...Dan barangsiapa yang beriman kepada 
Allah dan hari akhir maka hendaklah ia berlaku 
baik kepada tetangganya...). 

Secara leksikal, kata jar memunyai be- 
berapa arti. Ibnu Manzhur di dalam Lisinul ‘Arab 
mengartikan kata ini dengan “orang yang 
berdampingan rumah’, “orang yang memperoleh 
perlindungan', 'penolong', dan 'rumah-rumah 
yang berdekatan’. Louis Ma'luf di dalam Al- 
Munjid fil-Lughah menuliskan makna kata al-jir 
dengan 'orang yang meminta perlindungan' atau 
'orang yang memberi perlindungan kepada 
seseorang’. Al-Ashfahani di dalam Al-Mufradit fi 
Gharibil Qur'an memberi arti kata jar dengan 
'orang yang menempati tempat tinggal yang 
berdekatan’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata jar (,& ) di- 
temukan sebanyak tiga kali pada dua ayat, 
yakni QS. An-Nisa' [4]: 36 (dua kali) dan OS. 
Al-Anfâl [8]: 48. Pada ayat yang pertama, kata 
al-jar disebutkan dua kali, yang kesemuanya 
mengandung makna 'tetangga', sebagaimana 


387 


firman Allah swt., “... wal-jari dzîl-qurbâ wal- 
jâril-junubi” (AJ ydi, Sali sd... te- 
tangga yang dekat dan tetangga yang jauh). 
Terdapat perbedaan pendapat ulama tentang 
batasan pengertian al-jâr (Li = tetangga). Ali 
bin Abi Thalib misalnya, memberi batasan 
dari segi jarak untuk makna 'tetangga yang 
dekat dan tetangga yang jauh', yaitu sejauh 
seruan yang bisa didengar. Nauf Asy-Syami 
menafsirkan 'tetangga dekat' adalah orang 
Islam dan 'tetangga jauh' adalah orang-orang 
Yahudi dan Nasrani. Sebagian mufasir ber- 
pendapat, bahwa siapa yang menempati 
suatu tempat atau berada di dalam suatu kota 
adalah bertetangga. Sebagian ulama menafsir- 
kan al-jâri dzil-gurba ("al $3 df ) adalah 
tempat tinggal yang berdekatan dan al-jâril- 
junubi ( SJ di ) adalah tempat tinggal yang 
berjauhan. Ibnu Syihab Az-Zuhri menge- 
mukakan, bahwa batasan makna al-jir (di = 
tetangga) adalah empat puluh rumah ke arah 
setiap penjuru. Al-Ourthubi sendiri ber- 
pendapat bahwa baik Muslim maupun non- 
Muslim yang berdekatan dan yang berjauhan 
mencakup arti ‘bertetangga’ walaupun tidak 
ada hubungan kekerabatan. Oleh karena itu, 
menurut Al-Maraghi, ayat ini memberi pe- 
tunjuk kepada orang yang bertetangga agar 
saling menolong, mengasihi, dan saling ber- 
buat baik, sekalipun kepada keluarga yang 
non-Muslim. Mengingat, Nabi saw. sendiri 
bersikap baik dan ramah terhadap tetangga- 
nya yang Yahudi. Hal ini dibuktikan, bahwa 
ketika menyembelih seekor kambing, beliau 
memberikan sebagian dagingnya kepada 
tetangganya tersebut. 

Ayat kedua yang menggunakan kata jar 
( )& ) adalah OS. Al-Anfal [8]: 48. Jar dalam 
pengertian ini adalah ‘pelindung’. Al-Maraghi 
menjelaskan, bahwa balatentara setan disebar- 
kan ke dalam barisan kaum musyrikin untuk 
menggoda dan merasuki ruh mereka yang jahat 
dengan hal-hal yang dapat memperdaya sekali- 
gus berjanji untuk menjadi pelindung mereka. 
Dalam pada itu, balatentara malaikat pun 
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disebarkan ke dalam barisan kaum Muslim 
untuk mengilhami dan merasuki ruh mereka 
yang baik dengan hal-hal yang dapat meneguh- 
kan hati dan menambah kepercayaan mereka 
akan janji bahwa Allah pasti menolong mereka. 
Ketika kedua pasukan telah saling melihat dan 
hampir bertempur maka setan dan balatentara- 
nya berlalu di tengah-tengah kaum musyrikin 
agar para malaikat yang bergabung dengan 
kaum Muslim tidak sampai menemui mereka. 
Lalu, setan pun berlari mengkhianati janjinya 
sebagai pelindung. 

Dengan demikian, kata al-jâr/jâr di dalam 
Al-Qur'an mencakup dua arti, yaitu 'tetangga' 
dan ‘pelindung’, sebagaimana makna pokoknya. 
Hakikat makna al-jar dengan ‘tetangga’ ialah 
setiap orang harus memperlakukan tetangganya 
dengan baik seperti dirinya sendiri, tidak berlaku 
aniaya dan jahat terhadapnya, serta tidak pula 
menyusahkannya. Setiap orang memiliki ke- 
wajiban berlaku baik kepada tetangganya 
sekaligus memunyai hak diperlakukan secara 
baik oleh tetangganya, baik tetangga dekat 
maupun tetangga jauh, baik tetangga itu dari 
keluarga Muslim maupun dari keluarga non- 
Muslim, seperti Yahudi dan Nasrani. Adapun 
makna jar dengan ‘pelindung’ adalah di dalam 
konteks pembicaraan tentang setan yang telah 
mengkhianati janjinya sebagai pelindung ter- 
hadap pengikut-pengikutnya (kaum musyrik), 
yakni ketika setan membuat orang-orang 
musyrik memandang baik perbuatan mereka 
dan senantiasa berada di samping untuk menjadi 
pelindung mereka, tetapi pada saat berkecamuk- 
nya perang Badr, ternyata setan meninggalkan 


tanggung jawabnya sebagai pelindung. 
« Muhammadiyah Amin & 


JARAD (512) 

Menurut Ibnu Faris, asal makna kata jardd ( x> ) 
yang bentuk fil mâdhî (kata kerja lampau)-nya 
jarada (5,5 ) ini secara bahasa adalah “sesuatu 
yang nyata dan tampak jelas' karena tidak ada 
yang menutupinya. Kemudian, kata ini menga- 
lami perluasan pengertian sesuai dengan kon- 
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Pada Hari Kiamat manusia akan keluar dari kubur dengan 
berbondong-bondong seperti belalang (jarad) yang beterbangan. 


teksnya. Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
kata jarada juga berarti ' mengupas atau mengu- 
liti’. Jarradal-'ada (5) 55 ) berarti 'menguliti 
kayu’. Belalang disebut jarid ( x; ) karena ia 
mengosongkan bumi dengan memakan tumbuh- 
tumbuhan yang ada di atasnya: tanahnya 
kelihatan dengan jelas karena tidak ada tumbuh- 
tumbuhan yang menutupinya. Kata lain yang 
seasal dengan jarâd adalah jaridah (34 > = surat 
kabar), al-jardah (355 = pakaian yang telah 
usang), al-jurdu ( A4 = puncak gunung pada 
ketinggian 1300-3000 meter), al-jarad wal-jarid 
(sy, WS = tempat yang tak bertumbuh- 
tumbuhan), al-jard (5 = kemaluan laki-laki atau 
perempuan, perisai, dan sisa harta), serta al-jarid 
(Nad - pelepah kurma). 

Kata jarad disebut dua kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 133 dan 
OS. Al-Oamar [54]: 7. Kata jarad ( 2” ) di dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 133 dalam konteks kisah Musa 
as., yang mendapat tantangan dari Firaun dan 
pengikutnya. Di dalam ayat ini disebutkan 
bahwa Allah mengirimkan siksa kepada mereka 
di dalam bentuk taufan, belalang, kutu, katak, 
dan darah (air minum mereka berubah menjadi 
darah) sebagai bukti yang jelas, tetapi mereka 
tetap menyombongkan diri. Kata jarad (»- ) di 
dalam OS. Al-Gamar [54]: 7 berkaitan dengan 
keadaan manusia pada Hari Kiamat. Mereka 
menundukkan pandangan ketika keluar dari 
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kubur di dalam keadaan berbondong-bondong 
seakan-akan mereka belalang yang beterbangan. 


æ Hasan Zaini & 


JARAH (7) 

Kata jaral (-' ) di dalam Al-Qur'an, baik di dalam 

bentuk tunggal maupun bentuk jamak, disebut 

empat kali di dalam empat ayat, yakni di dalam 

OS. Al-An'am [6]: 60, OS. Al-Jatsiyah [45]: 21, serta 

OS. Al-Ma'idah [5]: 4 dan 45. 

Secara etimologis kata jarah ( 77 ) berarti 
'usaha atau luka', yakni usaha, atau pukulan 
yang dilakukan terhadap tubuh manusia, baik 
dengan benda tumpul maupun benda tajam, 
yang mengakibatkan terjadinya luka pada jasad 
sehingga memerlukan pengobatan. 

Di dalam pemakaiannya, kata jarah juga 
bermakna 'cacat atau rusak', seperti penolakan 
hakim terhadap kesaksian seseorang di depan 
pengadilan karena di dalam kesaksian yang 
diberikan ada jarh ( x = cacat). 

Kemudian, bila kata jarah di dalam Al- 
Our'an dihubungkan dengan konteks pembicara- 
an yang diutarakannya, pengertiannya dapat di- 
klasifikasikan sebagai berikut. 

1. Jarah dengan makna kasaba (1-5 ), yakni 
berusaha melakukan sesuatu di dalam kesa- 
darannya, (OS. Al-Jatsiyah [45]: 21). Penger- 
tian yang sama juga ditemukan di dalam OS. 
Al-An'am (6): 60. 

2. Jarah juga dapat berarti pukulan yang dilaku- 
kan pada tubuh, baik tubuh manusia (QS. Al- 
Ma'idah [5]: 45) maupun tubuh hewan (QS. 
Al-Ma'idah (5): 4). 

Di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 45 dikemuka- 
kan bahwa di dalam Taurat, Allah telah me- 
netapkan bahwa nyawa dibalas dengan nyawa, 
mata dengan mata, hidung dengan hidung, 
telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka- 
luka pun dengan qisasnya. 

Di dalam hukum Islam bentuk hukum qisas 
itu dapat dikategorikan ke dalam tiga bentuk, 
yakni sanksi yang dijatuhkan terhadap orang 
yang menghilangkan nyawa orang lain, me- 
motong/menghilangkan bagian-bagian tubuh 
meskipun kecil, seperti jari-jemari, gigi, telinga, 
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hidung dan lain-lain, serta sanksi terhadap 
pelukaan yang dilakukan terhadap tubuh orang 
lain. 

Khusus menyangkut hukum qisas bagi 
pelaku pelukaan (jarh) khithâb ( 1a. tuntutan), 
ayat Al-Qur'an sesungguhnya hanya menyang- 
kut orang Yahudi, tetapi berlaku juga bagi umat 
Islam. Hal tersebut belakangan ini diperkuat oleh 
berbagai hadits Rasulullah saw. 

Kewajiban qisas bagi pelaku pelukaan itu 
hanyalah apabila dilakukan dengan sengaja; akan 
tetapi, apabila pelukaan itu terjadi tidak karena 
sengaja maka yang diwajibkan adalah diat. 

Seiring dengan pengertian pelukaan, di- 
temukan di dalam ayat 4 QS. Al-Ma'idah bahwa 
semua hasil buruan/tangkapan hewan terlatih, 
baik berupa anjing, binatang buas, maupun 
burung yang hanya melakukan pelukaan (tidak 
memakan) hewan buruannya maka hasil buru- 
annya halal dimakan meskipun tidak sempat 
untuk disembelih. Namun, bila hewan terlatih 
tersebut masih memakan-tidak hanya menggigit 
dan melukainya sehingga mati-maka hasil 
tangkapannya tidak halal untuk dimakan. Pada 
Ayat 4 OS. Al-Md'idah itu sebenarnya bisa 
diterapkan kedua pengertian tersebut di atas, 
melukai dan berusaha. Melukai dipakai karena 
hewan terlatih tersebut hanya melukai binatang 
buruannya, tidak memakannya. Pengertian 
kedua adalah hewan terlatih tersebut berusaha 
untuk menangkap hewan buruannya. 

& Ahmad Husein Ritonga 4 


JARIYAH (&,&) 

Di dalam Al-Qur'an kata jdriyah disebut tiga kali 
di dalam tiga surah. Namun, kata jarâ dengan 
segala bentuknya disebut 63 kali di dalam 43 
surah, terdiri dari kata jara ( S75 ), tajri (Ss), 
jarayna (555), tajriyah (XS ), yajri ( GA), jariyah 
(0) jawir (5 ), dan lain-lain, di antaranya 
OS. Al-Ghasyiyah [88]: 12. 

Jariyah dari segi terminologi terdiri dari 
huruf jim — ra — ya (S-—-z ), jara. Menurut 
etimologi berarti ‘mengalirkan sesuatu dengan 
derasnya bagaikan arus sungai, terus-menerus 
tanpa henti. Kata jariyah digunakan juga terhadap 
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nikmat dan karunia dari Allah yang tak kunjung 
berhenti mengalir terhadap semua mahluknya, 
tanpa pandang bulu. Ungkapan yang sama juga 
bisa digunakan untuk kapal/sampan yang 
berlayar di lautan luas tanpa berhenti, juga 
digunakan untuk matahari yang senantiasa 
beredar diorbitnya. 

Kata jara juga bisa digunakan untuk wakil 
karena ia menggantikan posisi orang yang 
diwakilinya. Juga bisa digunakan sebagai kata 
ganti dari perempuan karena perempuan pada 
hakikatnya senantiasa berperan di dalam 
kehidupan rumah tangga. 

Di dalam konteks pembicaraan dalam Al- 
Qur'an ditemukan dua pengertian kata jdriyah. 
1. Mengalir tanpa henti, sesuai dengan makna 

asalnya, (QS. Al-Ghasyiyah [88]: 12) Ayat ini 
menggambarkan keadaan sungai yang me- 
ngalir di surga kelak tanpa henti. Aliran ter- 
sebut akan berjalan terus menerus tanpa 
akhir; 

2. Kapal/bahtera yang berlayar mengarungi 
lautan tanpa henti, (QS. Al-Haqqah (69): 11). 
Ayat tersebut mengisahkan bahtera Nabi 
Nuh as. yang berlayar tanpa ada tempat 
berhenti tatkala air bah melanda negerinya, 
sampai menggenangi gunung yang tertingggi 
sekalipun. Kemudian, di dalam QS. Adz- 
Dzariyat (51): 3, Allah menggambarkan 
secara umum keadaan kapal yang berlayar, 
tanpa mengaitkannya dengan suatu peris- 
tiwa. 

Dengan demikian, bila kata jariyah yang 
terdapat di dalam Al-Our'an dihubungkan 
dengan konteks pembicaraannya, akan ditemu- 
kan pengertian yang mengacu pada pengertian 
asalnya, 'mengalir'. Namun, kadangkala Al- 
Our'an menyebutkan bendanya, tetapi yang 
dimaksudkan adalah sifat dan keadaannya, 
seperti di dalam dua ayat pada butir kedua di 
atas. « Ahmad Husein Ritonga & 


JASAD (A) 
Di dalam Al-Qur'an, kata jasad disebut empat kali 
di dalam empat surah, yakni QS. Al-A'raf [7]: 
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148, OS. Taha [20]: 88, OS. Al-Anbiya' (21): 8, dan 

OS. Shad [38]: 34. 

Kata jasad dari segi bahasa berarti 'tubuh/ 
badan manusia'. Pengertian tubuh di sini bersifat 
khusus dan spesifik, yakni berkaitan dengan 
manusia saja. Karena itu, jasad adalah apa-apa 
yang berkaitan dengan tubuh manusia, seperti 
tubuh hewan. Namun, di dalam pemakaian 
sehari-hari kerap kali jasad dikaitkan dengan hal- 
hal di luar tubuh manusia. Pemakaian semacam 
itu bersifat metaforis dan bersifat umum, bukan 
merujuk pada salah satu anggota tubuh manu- 
sia. Maknanya mencakup seluruh tubuh secara 
lengkap atau bagian-bagiannya secara terpisah. 

Bila kata jasad dihubungkan dengan konteks 
pembicaraan yang dikemukakan Al-Our'an 
maka ditemukan dua pengertian yang berbeda: 
1. Jasad berarti ‘tubuh manusia (OS. Al-Anbiya' 

(21): 8). Di dalam ayat tersebut, Allah me- 
nerangkan kepada Nabi Muhammad bahwa 
para nabi dan rasul sebelumnya juga mema- 
kan makanan serta hidup dalam masa terten- 
tu pula. Dari keterangan tersebut dapat 
disimpulkan bahwa segala sesuatu yang 
berbentuk jasad membutuhkan makanan, 
dan sebaliknya, segala sesuatu yang mem- 
butuhkan makanan termasuk di dalam 
kategori jasad. Dengan demikian, jelaslah 
bahwa malaikat dan jin tidak termasuk di 
dalam kata jasad karena mereka tidak 
membutuhkan makanan. Di samping itu, 
mereka bersifat immateri (rohani) yang tidak 
bisa dikatakan memunyai jasad. 

2. Jasad juga bisa berarti “bentuk yang sangat 
sempurna (OS. Thaha (20): 88). Di dalam ayat 
tersebut dikemukakan bahwa Samiri (tadinya 
salah seorang umat Nabi Musa) membuat 
patung anak lembu dan memerintahkan Bani 
Israil menyembahnya. & Ahmad Husein Ritonga & 


JATSIYAH (158 ) 

Kata jatsiyah merupakan bentuk ism f@'il dari jatsa, 
yajtsû atau yajtsi, jutsuwwah wa jitsiyyah. Menurut 
Muhammad Ismail Ibrahim dan Ibrahim Anis, 
kata ini berarti 'duduk di atas dua lutut' atau 
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'berdiri di atas ujung-ujung anak jari' (jalasa 
‘alâ rukbataihi au gama ‘alâ athrafi ashâbiʻihî = 
ai Api de GI ES) del ). Ummatun 
Jatsiyah (G6 "Gt = bertekuk lutut karena ketaku- 
tan). Ar-Raghib Al-Ashfahani mengartikan 
jatsiyah sebagai ‘sekumpulan orang yang berdiri 
dan duduk’. Pengertian yang terakhir ini bertitik 
tolak dari pengertian jutswah ( 3,4. ), jatswah 
(3,5 ) dan jitswah ( sy. ), yang berarti ‘batu yang 
berasal dari kumpulan tanah seperti kuburan', 
atau 'tumpukan batu', atau 'bukit kecil dari 
tanah'. 

Al-Jitsiyah adalah nama salah satu surah di 
dalam Al-Qur'an yang menempati urutan ke-45 
dan termasuk kelompok surah-surah Makkiyyah, 
yang terdiri atas 37 ayat. Nama Al-Jitsiyah (yang 
berlutut) diambil dari kata jatsiyah yang terdapat 
pada Ayat 28. 

Kata jitsiyah hanya disebut satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam Ayat 28 surah 
ini. Kata jitsiyyd ( É» ) disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Maryam [19]: 72. Kata jdtsiyah di 
dalam OS. Al-Jatsiyah (45): 28 ini berkaitan 
dengan keadaan manusia pada Hari Kiamat, 
yaitu mereka semua dikumpulkan di hadapan 
mahkamah Allah yang Mahatinggi yang membe- 
rikan keputusan terhadap perbuatan yang telah 
mereka lakukan di dunia. Pada hari itu semua 
manusia bertekuk lutut di hadapan Allah. 

Muhammad Husain At-Thabathabai da- 
lam tafsirnya menjelaskan, bahwa maksud ayat 
ini, Nabi Muhammad dan nabi-nabi lainnya 
akan melihat semua umat duduk berlutut di 
dalam keadaan tunduk dan takut pada Hari 
Kiamat. Mereka semua dipanggil untuk melihat 
buku catatan amal mereka. 

Menurut Al-Ourthubi, yang dimaksud 
dengan umat di dalam ayat ini adalah semua 
pemeluk agama. Sedangkan menurut Yahya ibn 
Salam yang juga dikutip Al-Ourthubi, hanya 
orang kafir. Menurut pendapat lain, hal ini 
berlaku umum, baik orang kafir maupun orang 
Mukmin sama-sama menunggu waktu penga- 
dilan Ilahi. 

Al-Ourthubi juga mencantumkan bebe- 
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rapa pendapat ulama dalam menakwilkan kata 
jatsiyah. Pertama, pada hari itu orang berjalan di 
atas lutut dan ujung anak jarinya. Kedua, jatsiyah 
maksudnya berhimpun, yaitu semua pemeluk 
agama akan berkumpul pada saat itu. Ketiga, 
pada hari itu mereka berpisah (kebalikan 
pendapat di atas). Ini pendapat Ikrimah. Ke- 
empat, arti jAtsiyah ialah bertekuk lutut, duduk 
di atas lutut (al-julas 'alâ al-rukbi). Al-Ourthubi 
menegaskan bahwa asal makna kata jutswah 
adalah kumpulan segala sesuatu (al-jama'ah min 
kulli syai’). 

Kata jitsiyyâ yang terdapat di dalam QS. 
Maryam [19]: 68 dan 72 juga berkaitan dengan 
keadaan manusia pada Hari Kiamat. Pada hari 
itu orang-orang yang ingkar dan zalim akan 
dibangkitkan bersama setan serta digiring ke 
neraka jahanam di dalam keadaan berlutut, 
sedangkan orang-orang takwa akan diselamat- 
kan Tuhan. Ibnu Abbas sebagaimana dikutip oleh 
At-Thabathabai menjelaskan bahwa maksud 
ayat ini, ialah mereka akan hadir pada Hari 
Kiamat dalam suatu rombongan besar yang 
bertumpuk sehingga di antara satu dan yang lain 
saling menginjak. & Hasan Zaini 4 


JAZA' (sj) 

Kata jaza' merupakan kata dasar dari jazâ — yajzi 
— jazd'. Kata jazd' dalam berbagai bentuknya 
disebut 116 kali, tersebar di dalam 47 surah dan 
109 ayat. 

Menurut Al-Ashfahani di dalam kitab 
Mu 'jam-nya, kata jazd' berarti ‘suatu balasan 
yang bermanfaat, cukup, memadai, atau pantas' 
(al-ghing' wal-kifayah = SUS, LG ). 

Kata jazg' yang diartikan dengan al-kifayah, 
bukan mukafa'ah (s5 = senilai atau seimbang), 
hanya memberikan batasan minimal dan tidak 
memberikan batasan maksimal. Dengan demi- 
kian, apabila satu dibalas dengan satu, sudah 
dapat dikatakan sebagai balasan yang cukup, 
memadai, atau pantas. Apabila satu dibalas 
dengan dua atau lebih, tidak akan menyalahi/ 
merusak pengertian jazd' sebagai balasan yang 
cukup, memadai, atau pantas. Oleh karena itu, 
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apabila kata jazd' disebut tanpa menyertakan 
keterangan apa-apa sesudahnya, baik kata 
maupun indikasi, kata jazd' tersebut mengan- 
dung arti “balasan yang—setidak-tidaknya— 
seimbang dengan apa yang dilakukan (al-'amal = 
Jd) yang menyebabkan dia berhak menerima 
jika balasan dimaksud berupa sesuatu yang 
menyenangkan, atau wajib menanggungnya jika 
balasan tersebut berupa sesuatu yang tidak 
menyenangkan'. Itulah sebabnya, ketika Allah 
swt. menjelaskan bahwa balasan atas satu 
kejahatan seimbang dengan kejahatan yang 
dilakukan, Allah swt. memberikan keterangan 
yang mengikuti kata jaza' yang dimaksudkan 
sebagai tersebut di dalam firman Allah swt. di 
dalam OS. Asy-Syara (42): 40 yang berbunyi, wa 
jazâ u sayyiatin sayyiatun mitsluhâ 
(aa pesan ig; "3 = dan balasan suatu kejaha- 
tan adalah kejahatan yang serupa). Seandainya 
tidak ada kata mitsluhd pada ayat tersebut, 
tentunya kita boleh saja beranggapan bahwa 
mungkin saja Allah swt. akan membalas kejaha- 
tan dengan berlipat ganda sebagaimana Allah 
swt. membalas kebaikan dengan berlipat ganda. 
Kata jaza' mencakup balasan baik dan 
balasan (ganjaran) buruk. Di antara 116 kata jazd' 
di dalam Al-Our'an terdapat 42 kali yang berarti 
balasan baik: 49 kali yang berarti balasan buruk, 
dan 25 kali berarti balasan yang umum atau 
netral (tanpa menyebutkan baik atau buruk). 
Kata jaza', di dalam berbagai bentuknya, 
umumnya berkaitan dengan balasan Allah swt. 
di akhirat, kecuali ada 1) OS. Al-Baqarah [2]: 85 
tentang balasan berupa kenistaan hidup di dunia 
bagi Bani Israil; 2) OS. Al-Ma'idah [5]: 33 tentang 
hukuman bagi pelaku tindak pidana (hirdbah = 
al» ) dan Ayat 95 tentang hukuman bagi orang 
yang membunuh binatang buruan sedang di 
dalam keadaan ihram, 3) OS. Yusuf (12): 22 dan 
25 tentang hikmah yang diberikan Allah swt. 
kepada Nabi Yusuf as. sebagai balasan atas 
kebaikan-kebaikan yang dimilikinya dan huku- 
man yang diusulkan oleh Zulaikha atas diri Nabi 
Yusuf as.: 4) OS. Al-Oashash [28]: 25 tentang 
imbalan berupa penghargaan dari Nabi Syuaib 
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as. kepada Nabi Musa as.: serta 5) OS. Ash-Shaffat 
(371: 80, 105, 110, 121, dan 131 tentang imbalan 
berupa keselamatan dan kesejahteraan yang di- 
limpahkan oleh Allah swt. kepada Nabi Nuh, 
Ibrahim, Musa, Harun, dan Ilyas as. 

Sesuai dengan makna aslinya, yaitu al- 
ghand' wa al-kifayah (manfaat dan balasan yang 
cukup, memadai, dan pantas), merupakan suatu 
pilihan yang cerdas menamai suatu pembalasan 
dengan jazd'. Diketahui bahwa setiap pembala- 
san—baik atau buruk—pasti akan membawa 
manfaat bagi berbagai pihak. Balasan baik akan 
bermanfaat sebagai perangsang atau bagi orang 
untuk melakukan suatu kebaikan, sedangkan 
balasan buruk bermanfaat untuk menghalangi 
orang melakukan tindak kejahatan. 

Kata jaza' tidak hanya muncul di dalam 
konteks hubungan di antara manusia dan 
Allah swt. (OS. Ali Imran [3]: 144), tetapi juga 
di dalam konteks hubungan antarmanusia, 
seperti firman Allah swt., Innamd nuth'imukum 
li wajhillah lâ nuridu minkum j 1 jazâ 'an wala syukûrâ 
(SA aaa bp ISI SK CJ = Se- 
sungguhnya kami memberi makanan kepadamu 
hanyalah untuk mengharapkan keredaan Allah, 
kami tidak menghendaki balasan dari kamu dan 
tidak pula [ucapan] terima kasih) (OS. Al-Insan 
[76]: 9). « Cholidi & 


JIBRIL ( Ey?) 
Kata jibril, menurut ahli bahasa, disebut juga jibrin 
dan jibrail (J3 yi; ) yang oleh Ibnu Jinni se- 
wazan dengan fi'lail ( pd ), sedang hamzah di 
dalam kata tersebut adalah zdidah (335, = 
tambahan) dari kata jibril. Pendapat lain menye- 
butkan bahwa kata tersebut merupakan kata 
majemuk dari kata jibr ( ‚> ) yang berarti ‘hamba’ 
an “îl ( J ) yang berarti ‘Tuhan’. Jadi, kata jibril 
berarti “abd Allak’ ( š 4: = hamba Tuhan). Dari 
segi istilah, jibril adalah nama malaikat yang 
bertugas menurunkan wahyu. Selain Jibril, ia 
juga disebut ar-rihul amin ( PA Ka) yA ruh yang 
dipercaya) dan rûhul gudus ( ya z s3 =ruh suci), 
sedangkan di dalam hadits, selain nama-nama 
tersebut, Jibril juga disebut an-nâmûsul-akbar 
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(SY 2561 = malaikat terbesar) yang bertugas 
menyampaikan risalah kepada para nabi dan 
rasul, seperti yang pernah disaksikan langsung 
oleh Nabi Musa as. Di samping itu, Jibril disebut 
rasilan (YY, = utusan), yang dengan per- 
antaraannya Allah menyampaikan wahyu 
kepada para nabi, seperti disebutkan di dalam 
OS. Asy-Syu'ari (42): 51. Yang jelas bahwa Jibril 
adalah malaikat yang bertugas menyampaikan 
wahyu kepada para nabi, sedangkan malaikat 
yang lainnya dikatakan sebagai pembawa 
wahyu kepada hamba Allah yang saleh, seperti 
yang disebutkan di dalam OS. An-Nahl (16): 2. 

Kata jibril disebutkan sebanyak tiga kali di 
dalam Al-Qur'an yang terdapat di dua surah 
dengan makna yang sama, yaitu di dalam OS. 
Al-Baqarah (21: 97, 98 dan OS. At-Tahrim (66): 4. 
Ketiga ayat tersebut menyebutkan bahwa jibril 
adalah malaikat Allah yang bertugas menurun- 
kan wahyu kepada para nabi dan rasul. 

Istilah lain selain Jibril yang bermakna 
sama, seperti disebutkan sebelumnya, yaitu ar- 
rûh (ruh) seperti di dalam OS. Al-Qadr (97): 
4, ar-rûhul amin (4S) Hj ruh yang dipercaya) 
seperti di dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 193: dan 
rûhul gudus (4 =,= ruh suci) seperti di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 87. 

Di dalam OS. Al-Qadr (97): 4 kata ar-rih 
oleh mayoritas ulama tafsir diartikan malaikat 
Jibril yang pada malam lailat al-gadar turun 
bersama malaikat-malaikat lain. Di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 87 menjelaskan sikap orang- 
orang Yahudi yang selalu menentang nabi dan 
rasul, padahal mereka itu berasal dari kalangan 
mereka sendiri. Di dalam ayat ini, kalimat “wa 
ayyadnâhu bi rûhil qudus” (0 Tap 253313 - dan 
kami memperkuatnya dengan ruh suci) itu 
terkait dengan kejadian Nabi Isa as. Kelahiran 
Nabi Isa adalah kejadian luar biasa, yaitu lahir 
tanpa bapak, yaitu “dengan tiupan ruh suci oleh 
Jibril kepada diri Maryam”. Ada dua pendapat, 
rûhul gudus itu malaikat Jibril ataukah ruh yang 
ditiupkan oleh Jibril ke dalam perut Maryam 
yang sedang mengandung. Dari dua pendapat 
ini, yang sangat mungkin diterima adalah 
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pendapat pertama, yaitu bahwa rûhul qudus itu 
adalah malaikat Jibril. Dan Jibril adalah malaikat 
yang bertugas mengemban wahyu, sebagaimana 
firman Allah di dalam QS. An-Nahl [16}:102. Jadi, 
rûhul qudus yang bertugas membawa wahyu, 
tidak lain kecuali malaikat Jibril. Ayat-ayat lain 
yang menjelaskan, bahwa rûhul gudus itu adalah 
Jibril bisa ditemukan, seperti di dalam OS. Al- 
Ma'arij [70]: 4, yang di dalam ayat tersebut 
menjelaskan tugas rihul gudus (Jibril) untuk 
mengemban wahyu dari Allah kepada para nabi 
dan rasul. Adapun di dalam OS. Asy-Syu'ari 
[26]: 193-195, Jibril juga disebut sebagai ar-rahul 
amin. Di dalam hal ini , Nabi Muhammad saw. 
telah diperkuat dengan wahyu Allah yang 
diturunkan malalui Jibril. œ Nasaruddin Umar « 


JIBT (cz) 

Pada mulanya kata jibt adalah nama berhala, 
kemudian dipergunakan bagi apa saja yang 
disembah manusia selain Allah, yaitu setan, 
tukang sihir, atau tukang tenung. 

Kata jibt disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. An-Nisa' [4]: 51. Ayat 
tersebut berkaitan dengan sikap sebagian ahli 
kitab yang beriman kepada sesembahan selain 
Allah. Menurut Ahmad Musthafa Al-Maraghi, 
asal makna kata jibt ialah 'sesuatu yang jelek yang 
tidak terdapat kebaikan padanya'. Namun, yang 
dimaksud dengan jibt di dalam ayat tersebut 
adalah sifat waham, khurafat, dan dajal. 

Muhammad Husain At-Thabathabai dan Al- 
Ourthubi berpendapat, bahwa asal kata jibt adalah 
Jibs ( - sesuatu yang tidak ada unsur kebaikan 
di dalamnya). Lebih lanjut Al-Gurthubi menge- 
mukakan pendapat ulama di dalam menakwilkan 
kata jibt dan thagit ( -sú ) di dalam ayat ini. 
Menurut Ibnu Abbas, Ibn Jubair dan Abul Aliyah, 
Jibt adalah ‘tukang sihir’ menurut dialek Habasyah, 
dan thigit adalah ‘tukang tenung’. Menurut Umar 
ar., jibt adalah ‘sihir’ dan thâgût adalah ‘setan’. 
Menurut Qatadah, jibt adalah ‘setan’ dan thâgût 
‘tukang tenung'. Menurut riwayat Ibnu Wahhab 
dari Malik bin Anas, thâgût adalah ‘setiap 
sesembahan selain Allah', sedangkan jibt adalah 
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‘setan’. Pendapat lain mengatakan, keduanya (jibt 
dan thigit) adalah “apa saja yang disembah selain 
Allah atau yang ditaati untuk melakukan maksiat 
kepada Allah'. Pendapat yang lain lagi menga- 
takan, jibt adalah 'iblis', sedangkan thigit ‘para 
pengikutnya’. Ada pula yang mengatakan, bahwa 
jibt adalah ‘setiap yang diharamkan Allah’, 
sedangkan thigit ‘setiap yang membuat manusia 
durhaka’. Menurut penilaian Al-Qurthubi, poode 
pat Malik lebih baik. & Hasan Zaini & 


JIDÂL (Jú) 
Kata jidâl adálah bentuk mashdar dari jadala — 
yujadilu — jidalan wa mujadalatan ( Jb — J36 
G5 — Yan). Kata tersebut sesungguhnya su- 
dah mengalami perubahan, yakni penambahan 
satu huruf di antara huruf pertama fâ’ al-fi'l 
( Ja :U) dan huruf kedua ‘ain al-fil (JA i ). 
Asal yang sesungguhnya adalah jadala — yajdulu/ 
yajdilu - jadlan wa judûlan ( — Jahi — -J 
V Y ) yang berarti ‘keras’ (shalb= -ġo )atau 
'kuat' (qawi = & $ ) atau dari kata jadala — yajdalu — 
jadalan (Ya — Jake — Jas ) yang berarti mem- 
bantah, berselisih, atau bercekcok' (khushûmah = 
&'yas ) dan ‘memalingkan atau membelokkan’ 
(fatl = j5 ). Ketiga arti tersebut memunyai keter- 
kaitan. Berbantah-bantah merupakan bentuk 
lain dari dialog yang biasanya dilakukan dengan 
nada dan keinginan yang keras serta mem- 
butuhkan argumentasi yang kuat untuk dapat 
memalingkan lawan dari pendapat yang semula. 
Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam bukunya 
Mu 'jam Mufradat Alfâzh al-Qur'an menyebutkan, arti 
jidal adalah “berunding secara tegang’ dan/atau 
‘berusaha untuk saling mengalahkan’, tetapi 
dengan cara memberikan penjelasan dengan 
penuh kesungguhan. Adapun Ath-Thabarsi 
mengartikan mujidalah sebagai "memalingkan 
musuh (lawan berdialog) dari pendapat (mazhab) 
yang lama dengan cara mengajukan argumen’. 
Kata jidal, di dalam berbagai bentuknya, di 
dalam Al-Our'an disebut 29 kali. Dari kesemua 
kata tersebut hanya satu kali yang berbentuk 
asli (bentuk tiga huruf) dan selebihnya sudah 
mengalami perubahan berupa penambahan 
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huruf alif ( af ) setelah huruf pertamanya. Pe- 
nambahan satu huruf semacam ini memungkin- 
kan untuk penambahan makna, seperti makna 
saling melakukan (musyirakah = 553 ). Maka, 
dari makna 'membantah' berubah menjadi 
'saling berbantah' dan dari makna mendebat 
berubah menjadi ‘berdebat’ atau ‘berdialog 
secara argumentatif’. 

Jidal (mujadalah) yang terdapat di dalam Al- 
Our'an menunjukkan sekurang-kurangnya ada 
dua macam tujuan melakukan mujâdalah. Per- 
tama, mujadalah untuk mencapai kebaikan, seperti 
mujadalah di dalam rangka menjelaskan infor- 
masi yang sebenarnya (OS. An-Nahl [16]: 125 
dan OS. Al-'Ankabiit [29]: 46). Kedua: mujadalah 
untuk keburukan, seperti mujâdalah di dalam 
rangka menyembunyikan informasi yang sebe- 
narnya dan menggantikannya dengan informasi 
yang tidak benar (OS. Al-Anfal (8): 6, OS. Al-Kahf 
(181: 56, OS. Al-Hajj (22): 3 dan 8, serta OS. Al- 
Mu'min [40]: 5, 56, dan 69) atau mujidalah di 
dalam rangka membela orang-orang yang 
khianat (OS. An-Nisa [4]: 107 dan 109). 

Konteks pembicaraan ayat-ayat Al-Our'an 
yang di dalamnya terdapat kata jidâl dan/atau 
turunannya pada umumnya berkenaan dengan 
sikap negatif yang dimiliki oleh setan (OS. Al- 
An'am (6): 121), orang-orang yang kafir (OS. Al- 
An'am [6]: 25), dan khianat (OS. An-Nisa' [4]: 107 
dan 109). 

Unsur mujadalah di dalam Al-Qur'an ialah 1) 
berdialog sekalipun di dalam bentuk perbanta- 
han, 2) ada tujuan untuk menundukkan pihak 
lawan, 3) ada tujuan agar pihak lawan mengikuti 
pendapat kita: dan 4) ada argumen yang diajukan. 

Mujadalah merupakan salah satu metode 
dakwah yang ditawarkan Al-Qur'an (wa jadilhum 
bi allati hiya ahsan (OS. An-Nahl (16): 125). 
& Cholidi & 


JIDAR (js) 

Kata jidar ( 3> ) berasal dari kata jadara (“35 ); 
akar katanya jim, dal, dan ra' dan memunyai dua 
arti dasar: ‘tembok’, “munculnya sesuatu yang 
berupa tumbuh-tumbuhan atau selainnya'. 
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Jamaknya judurun (%35 ) atau judran (035 ). 
Dasar tembok disebut jadar ( 725 ) seperti di 
dalam hadits, Isgi yâ Zubair wa da'il-mi'a yarji'u ilal- 
jadari ( PH P grh U P35 KU S4 = Siramkan, 
wahai Zubair, dan biarkan air kembali ke dasar 
tembok). Jidâr digunakan untuk tembok/dinding 
yang tinggi, sedangkan kata lain hadith ( ks ) 
digunakan untuk yang mengelilingi. 

Kata jadara dan turunannya disebutkan 
empat kali di dalam Al-Qur'an, (QS. At-Taubah 
(9): 97, Al-Kahfi [18]: 77 dan 82, dan Al-Hasyr 
[59]: 14). 

Kata jidâr yang terdapat di dalam QS. Al- 
Kahfi [18]: 77 dan 82, berhubungan dengan kisah 
Nabi Musa dengan Nabi Khidr; keduanya 
menemukan di dalam perjalanan sebuah bangu- 
nan/tembok yang akan runtuh, lalu diperbaiki 
oleh Nabi Khidr. Tindakan perbaikan tembok itu 
dianggap tidak rasional oleh Nabi Musa karena 
penduduk desa tempat tembok itu berdiri tidak 
memperlihatkan sikap persahabatan kepada 
keduanya; bahkan, mereka menolak permintaan 
keduanya untuk dijamu sebagai musafir yang 
sedang kelaparan. Peristiwa ini adalah salah satu 
dari tiga hal yang dianggap aneh, bahkan 
mengagetkan Nabi Musa, yang menyebabkan ia 
tidak mampu menahan kesabarannya untuk 
bertanya kepada gurunya, Khidr. Akibatnya 
Musa dianggap melanggar janji yang telah 
disepakati bersama sebelumnya. Akhirnya, 


£ fi 
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Jidar, Orang-orang munafik kalaupun ikut berperang, mereka 
ingin berlindung di dalam benteng-benteng atau di balik tembok 
yang kukuh seperti ini. 
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dengan hati berat, Musa harus berpisah dengan 
Khidr. Dua peristiwa lain yang mendahului 
peristiwa penemuan tembok tersebut yang juga 
aneh bagi Nabi Musa, diinformasikan oleh ayat- 
ayat sebelumnya, yaitu peristiwa tindakan 
Khidr melubangi perahu yang ditumpanginya 
dan tindakannya membunuh seorang anak 
tanpa dosa. 

Oleh sebagian ulama, apa yang ada di 
bawah bangunan itu, yang oleh Allah disebut 
kanz ( ;£ ) diperselisihkan. Kebanyakan dari 
mereka mengatakan bahwa kanz itu adalah 'ilmu', 
sebagian lain mengatakan 'harta'. 

Pada kata judur( 25. ) di dalam OS. Al-Hasyr 
terdapat empat macam bacaan di kalangan ulama: 
1) Judurin (  ) bentuk jamak: bacaan ini dipilih 
oleh Abu ‘Ubaidah dan Abu Hatim dengan alasan 
bahwa bentuk ini sepadan dengan kata guran 
(s3) sebelumnya, yang juga adalah bentuk 
jamak. Bacaan ini juga menjadi bacaan umum. 2) 
Ibnu Abbas, Mujahid, Ibnu Katsir, Ibnu Muhaisin, 
dan Ibnu Umar membaca jidir ( a> ) di dalam 
bentuk mufrad. 3) sebagian ulama Mekkah mem- 
baca jadr (55 ), kata ini searti dengan jidir. 4) 
Sebagian pula membaca judr ( 5 ) bentuk jamak 
dari jidir. Perbedaan bacaan tersebut tidak 
menimbulkan perbedaan makna kata itu. 

Di dalam ayat itu dan ayat-ayat sebelum- 
nya, Allah membuka rahasia orang-orang 
munafik yang tidak menepati janjinya terhadap 
orang-orang Yahudi. Mereka (orang munafik) 
pernah berjanji kepada orang-orang Yahudi Bani 
Nadir, akan memberikan pertolongan apabila 
mereka mendapat serangan dari orang-orang 
Islam dan akan ikut keluar bersama mereka 
apabila mereka diusir. Janji-janji itu tidak ada 
yang ditepati karena mereka adalah orang-orang 
pengecut. Bahkan, kalau pun ikut berperang, 
mereka harus berada di dalam benteng-benteng 
yang kukuh atau berlindung di balik tembok. 
Demikian yang ditegaskan di dalam ayat ter- 
sebut. & Baharuddin HS. 4 


JIHAD (sq) 
Istilah jihad di dalam berbagai bentuknya 
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terulang sebanyak 41 kali di dalam Al-Qur'an. 
Kata jihad yang berasal dari kata juhd ( x. ) dan 
jahd (&5 ), berarti “kekuatan, kemampuan, 
kesulitan, dan kelelahan'. Dari pengertian itu 
dipahami bahwa jihad membutuhkan kekuatan, 
baik tenaga, pikiran maupun harta. Pada sisi lain, 
dipahami bahwa jihad pada umumnya mengan- 
dung risiko kesulitan dan kelelahan di dalam 
pelaksanaannya. 

Kata al-juhd hanya dijumpai sekali di dalam 
Al-Qur'an, yakni QS. At-Taubah [9]: 79. Ayat ini 
berbicara mengenai sikap dan penghinaan orang 
munafik terhadap orang-orang beriman yang 
memberikan sedekah dengan sukarela, sesuai 
dengan kemampuan yang dimilikinya. Adapun 
kata al-jahd ditemukan lima kali di dalam Al- 
Qur'an, masing-masing di dalam QS. Al-Ma'idah 
(51:53, QS. Al-An'am (6): 109, QS. An-Nahl [16]: 
38, QS. An-Nûr [24]: 53, dan OS. Fathir [35]: 42, 
semuanya berbicara di dalam konteks sumpah, 
baik sumpah yang benar maupun sumpah yang 
bohong. Akan tetapi, ayat-ayat tersebut cukup 
memberikan petunjuk tentang kesungguhan 
pelakunya di dalam bersumpah walaupun 
belum tentu benar. 

Di dalam terminologi Islam, kata jihad 
diartikan sebagai “perjuangan secara sungguh- 
sungguh mengerahkan segala potensi dan 
kemampuan yang dimiliki untuk mencapai 
tujuan', khususnya di dalam melawan musuh 
atau di dalam mempertahankan kebenaran, 
kebaikan, dan keluhuran. 

Meskipun begitu, istilah jihad yang dijum- 
pai dalam Al-Our'an tidak semuanya berarti 
berjuang dijalan Allah karena ada juga ayat yang 
menggunakan kata jihad untuk pengertian 
'berjuang dan berusaha seoptimal mungkin 
untuk mencapai tujuan', walaupun tujuan yang 
dimaksud belum tentu benar. Hal seperti ini 
dijumpai di dalam OS. Al-Ankabit [29]: 8 dan 
OS. Luqman (31): 15. Kedua ayat tersebut 
berbicara di dalam konteks hubungan antara 
anak yang beriman dan orang tuanya yang kafir. 

Kata jihad yang mengandung pengertian 
'berjuang di jalan Allah', ditemukan pada 33 
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ayat: 13 kali di dalam bentuk fi mâdhi ( pú J+ = 
kata kerja bentuk lampau), lima kali di dalam 
bentuk fil mudhiri' ( ç Wa. Ja — kata kerja bentuk 
sekarang atau yang akan datang), tujuh kali di 
dalam bentuk fi'l amr ( Ji ya - kata kerja perin- 
tah), empat kali di dalam bentuk mashdar, dan 
empat kali di dalam bentuk ism ff'il ( js6 ¿u= kata 
benda yang menunjukkan pelaku). Ayat-ayat 
tersebut memberikan indikasi bahwa jihid 
mengandung pengertian yang luas, yakni per- 
juangan secara total yang meliputi seluruh aspek 
kehidupan, termasuk di dalamnya perang fisik 
atau mengangkat senjata terhadap para pem- 
bangkang atau terhadap musuh. 

Dengan begitu, istilah jihad tidak selalu 
berkonotasi perang fisik, bahkan terdapat 
beberapa ayat yang berbicara tentang jihad, tetapi 
tidak berkonotasi perang, khususnya ayat-ayat 
Makkiyah seperti OS: Al-Ankabit [29]: 6 dan 69. 
Ayat-ayat tersebut memberikan indikasi bahwa 
jihad yang dimaksudkan adalah mencurahkan 
seluruh kemampuan yang dimiliki untuk men- 
capai ridha Allah. Karena itu, orang yang berjihad 
di jalan Allah tidak mengenal putus asa, me- 
nyerah, atau berkeluh kesah. Bahkan, OS. Al- 
Furqan [25]: 52 yang juga termasuk ayat Makkiyah, 
secara tegas memerintahkan berjihad terhadap 
orang-orang kafir dengan jihad yang besar. Akan 
tetapi, ayat ini pun tidak dapat dipahami sebagai 
jihad di dalam bentuk kontak senjata, mengingat 
bahwa selama Nabi saw. mengembangkan misi 
kerasulannya di Mekkah, beliau tidak pernah 
melakukan kontak senjata dengan orang-orang 
kafir. Padahal, ayat-ayat ini secara jelas dan tegas 
memerintahkan agar menghadapi orang-orang 
kafir dengan jihad yang besar. Bahkan, ketika 
orang-orang musyrik mengadakan tekanan dan 
penyiksaan terhadap umat Islam, terdapat 
indikasi bahwa kaum Muslim berupaya meng- 
hadapi kekejaman tersebut tidak dengan ber- 
perang, tetapi beliau menyatakan kepada 
sahabatnya, “Ishbiri fa inni lam u'mar bil-gitali" 
(Jual 3 7 36 Ho) = bersabarlah kalian karena 
aku belum mendapat perintah untuk berperang). 
Dengan begitu, perintah berjihad di dalam OS. Al- 
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Furqan [25]: 52 di atas bukanlah perintah 
berperang. Perintah berjihad terhadap orang- 
orang kafir adalah dengan menggunakan Al- 
Qur'an, yakni menyampaikan ajaran Al-Qur'an 
dengan informasi rasional atau pendekatan-pen- 
dekatan lainnya yang dapat menarik perhatian 
mereka kepada Islam. Terbukti bahwa banyak 
orang kafir yang tertarik kepada Islam karena 
pendekatan yang lunak dan simpatik. 

Di samping itu, OS. At-Taubah [9]: 73 dan 
OS. At-Tahrim (66): 9, secara tegas memerintah- 
kan berjihad terhadap orang-orang kafir dan 
orang-orang munafik. Terhadap orang kafir, 
jihad di dalam bentuk kontak senjata telah 
dilaksanakan oleh Nabi, tetapi terhadap orang- 
orang munafik, Nabi tidak melakukannya. Ini 
pun memberikan kesan bahwa jihad terhadap 
orang-orang munafik bukanlah jihad dalam 
bentuk mengangkat senjata sebab secara formal 
mereka adalah umat Islam, mereka juga tidak 
secara terang-terangan mengadakan aksi untuk 
menghancurkan Islam. Karena itu, usaha mak- 
simal yang dapat dilakukan untuk menghadapi 
mereka adalah membendung pengaruh buruk 
yang ditimbulkan mereka. 

Meskipun begitu, tidak dapat diingkari 
bahwa jihad dapat pula mengambil bentuk 
peperangan, tetapi jihad di dalam pengertian ini 
bersifat kondisional, bukan pengertian satu- 
satunya. Yang jelas bahwa jihad sebagai cara 
untuk memelihara dan mempertahankan ajaran 
Islam dalam kehidupan masyarakat harus 
dilaksanakan secara terus-menerus. Karena itu 
pula maka jihad dalam pelaksanaannya harus 
bermotifkan tekad yang bulat untuk mencari 
ridha Allah. Di dalam hal ini, Al-Qur'an menya- 
takan bahwa pengerahan tenaga, pikiran, dan 
harta benda secara optimal tidak boleh menyim- 
pang dari jalan yang diridhai oleh Allah, seperti 
diisyaratkan di dalam beberapa ayat: misalnya 
OS. Al-Baqarah (2): 218, OS. Al-Ma'idah [5]: 35 
dan 54, OS. Al-Anfal [8]: 72 dan 74, OS. At-Taubah 
[9]: 19, 24, dan 41, OS. Al-Hajj [22]: 78, OS. Al- 
Hujurat [49]: 15, dan OS. Ash-Shaff [61]: 11. Ayat- 
ayat tersebut memberi petunjuk bahwa orang 
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yang mengerahkan tenaga, pikiran, dan harta 
bendanya akan memperoleh ridha Allah bila 
mereka berjuang dengan ikhlas pada jalan yang 
diridhai Allah. 

Mengenai luasnya ruang lingkup dan 
cakupan jihad di jalan Allah, seperti yang 
ditunjukkan di dalam Al-Qur'an, meliputi jihad 
dengan diri dan jihad dengan harta, seperti 
disebutkan dalam beberapa ayat, misalnya: QS. 
Al-Anfal [8]: 72, QS. At-Taubah [9]: 20, 41, dan 
88, QS. An-Nisa' [4]: 95, QS. Al-Hujurat [49]: 15, 
serta QS. Ash-Shaff (61): 11. Istilah jihad di dalam 
ayat-ayat tersebut dikaitkan dengan alat yang 
digunakan untuk berjihad, yaitu harta dan diri. 
Hal ini dapat dimaklumi karena jihad tidak 
dapat dilaksanakan tanpa modal dan karena itu 
maka jihad disesuaikan dengan modal serta 
tujuan yang ingin dicapai. Sebelum tujuan 
tercapai dan selama modal masih ada di tangan, 
selama itu pula jihad masih tetap dituntut. 

Di samping jihad dengan harta, juga 
disebutkan bersama-sama jihad dengan anfus 
( 4f), yang dapat berarti “hati, jenis, nyawa, 
dan totalitas manusia'. Maka, ketika Al-Qur'an 
memerintahkan berjihad dengan anfus, ia dapat 
mencakup jihad dengan nyawa, emosi, pengeta- 
huan, tenaga, dan pikiran, bahkan juga waktu 
dan tempat. 

Perintah berjihad dengan menggunakan 
segala potensi dan kemampuan yang dimiliki 
manusia disebutkan pula di dalam QS. Al-Hajj 
(22): 78. Hal itu berarti bahwa jihad merupakan 
puncak dari segala aktivitas. æM. Galib Matola 4 


JISM (—) 
Kata jism ( +> ) berarti ‘badan, tubuh, substansi, 
dan semua yang memunyai panjang, lebar, dan 
kedalaman'. Kata ini memunyai akar kata jim, 
sin, dan mim, yang makna dasarnya adalah 
'berkumpulnya sesuatu'. Dari akar kata ini 
dibentuk kata jasim ( ——« ) dan jusim ( ,..— ) yang 
berarti 'yang besar tubuhnya', dan jusmin 
(out ) yang semakna dengan jism. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar kata 
jim-sin-mim hanya disebut dua kali, yaitu al-jism 
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( +! ) pada OS. Al-Baqarah (2): 247 dan ajsamuhum 
(PC) pada QS. Al-Munafigin [63]: 4. 
Penyebutan jism ( +> ) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 247 mengandung makna ‘tubuh 
atau jasmani yang perkasa‘ sebagai salah satu 
persyaratan menjadi penguasa, pemimpin, atau 
raja. Secara khusus ayat tersebut menunjuk pada 
keistimewaan Raja Thalut (di dalam Injil Per- 
janjian Lama disebut Saul) yang diberi amanat 
oleh Nabi Samuel untuk memerintah Bani Israil 
setelah era Nabi Musa dalam menghadapi 
ancaman bala tentara musuh yang dipimpin 
Raja Jalut (Goliath). Pada mulanya Bani Israil 
tidak mau menerima Thalut sebagai raja mereka 
karena ia bukan dari kabilah besar, melainkan 
dari kabilah kecil di kalangan Bani Israil, dan juga 
bukan hartawan. Nabi Samuel menjelaskan 
bahwa pemilihan Thalut sebagai raja bukan pen- 
dapat dan pilihan pribadinya, tetapi berdasar 
pilihan Allah yang mengaruniainya keluasan 
ilmu pengetahuan dan keperkasaan tubuh. 
Thalut lebih pintar, lebih berani, lebih kuat, dan 
sabar di dalam peperangan daripada orang- 
orang Bani Israil lainnya. Oleh karena itu, orang 
yang diangkat sebagai pemimpin bangsa 
haruslah orang yang berilmu pengetahuan dan 
memiliki jasmani yang perkasa dan bagus. 
Pada Ayat 47 Surah Al-Munâfiqûn, kata jism 
( > ) dalam bentuk jamak, ajsamuhum ( CS ) 
mengacu ke tubuh, jasmani, atau perawakan 
orang-orang munafik yang menimbulkan keka- 
guman dan ketertarikan orang-orang yang 
memandangnya, termasuk orang-orang Islam. 
Kaum munafik yang dimaksud oleh ayat tersebut 
adalah kaum munafik Madinah di masa Nabi 
Muhammad saw. yang dikepalai oleh Abdullah 
ibnu Ubay ibnu Salul. Penampilan lahiriyah 
mereka memukau orang lain dengan perawakan 
tubuh jasmani yang menawan, atau dengan 
pakaian indah gemerlapan sehingga ucapan 
mereka diperhatikan dan diindahkan. Ayat ini 
memperingatkan kaum Muslim agar jangan 
terpukau oleh ajsâm, tubuh, penampilan luar 
yang indah dari orang-orang munafik yang 
bermuka dua, dan agar tetap berpedoman 
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kepada kebenaran ilahi dalam mencari ke- 
benaran hakiki dan keadilan sejati, sekalipun 
yang menyampaikan kebenaran ilahi itu orang 
yang jasmani dan tubuhnya tidak menarik dan 
tidak menimbulkan kekaguman. 

Dari pengungkapan Al-Our'an, jism (di 
dalam bentuk tunggal) mengacu pada tubuh 
yang bagus, yang perkasa, sebagai salah satu 
persyaratan menjadi seorang pemimpin bangsa. 
Bentuk jamaknya (ajsam) mengacu pada tubuh- 
tubuh yang bagus, yang mengagumkan, yang 
disalahgunakan oleh orang-orang munafik untuk 
memperdayakan orang-orang beriman, atau 
pada tubuh-tubuh yang bagus dari kaum 
munafik karena dibungkus oleh pakaian indah 
gemerlapan lagi mahal yang memukau orang lain 
sehingga mau memercayai dan meyakini ucapan 
si munafik sekalipun berisi kebohongan dan 
kedustaan terhadap Allah. 4 M.Rusydi Khalid œ 


JIYAD (54) 

Kata jiyad Ge ) adalah bentuk jamak yang 
diperselisihkan oleh para pakar bahasa menge- 
nai bentuk mufradnya. Ibnu Faris dan Al- 
Mubarrad berpendapat bahwa kata jiyâd ( 3%» ) 
tersebut adalah jamak dari jawâd ( 51,5 ), semen- 
tara Ibnu Manzhur berpendapat bahwa kata 
jiyad itu jamak dari jayyid ( & ) walaupun 
demikian meraka sepakat bahwa kata tersebut 
apabila disifatkan pada kuda, maka ia berarti 
'cepat' atau ‘kuda yang cepat larinya’. Para pakar 
tersebut juga berbeda pendapat mengenai makna 
dasar kata ini dan kata lainnya yang seakar 
dengannya. Ibnu Faris dan Al-Mubarrad ber- 
pendapat bahwa makna dasarnya adalah at- 
tasammuhu bisy-syai' wa kasratul-'athâ’ 
(Bh 53 et AJL Zi = mendermakan sesuatu 
dan banyak memberi). Dari situ orang pemurah 
disebut jawâd ( x~ = dermawan) karena suka 
menderma dan banyak memberi. Kuda yang 
kencang larinya juga disebut jawâd (sx = 
dermawan) atau jayyid ( — ) karena banyak 
mengeluarkan energi, sedangkan menurut Ibnu 
Manzhur, makna dasar kata tersebut adalah 
‘baik’ sebagai kata antonim dari radi ( sis», = 
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buruk). Orang pemurah, kuda yang cepat 
larinya, dan hujan yang lebat, semuanya 
mengandung makna ‘baik’ sehingga disebut 
jawad ( x~ ), jayyid (xx ), dan jaud ( SS ). 

Di dalam Al-Qur'an bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata ini ada dua, yaitu bentuk 
jiyad ( x ) yang terdapat di dalam OS. Shad [38]: 
31 dan bentuk jadi ( s>", ) yang terdapat di dalam 
OS. Had (11): 44. 

Penggunaan kata jiyad (st ) di dalam OS. 
Shad (38): 31 tersebut dirangkaikan dengan kata 
shâfinât («te ) dan keduanya menunjuk pada 
sifat kuda. Kata jiyad (s5 ) menunjuk pada ‘kuda 
yang kencang larinya’, sedangkan kata shâfinât 
(2G ) menunjuk pada ‘kuda yang tenang dan 
tegap di waktu berhenti atau berdiri'. Dengan 
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demikian, rangkaian kata ashshafindtul-jiyad 
(3G Sai ) menunjukkan pada kuda yang 
memiliki sifat sempurna, baik pada saat berhenti 
maupun pada saat berlari. Bila ia berhenti maka 
ia berdiri dengan tegap dan tenang dan bila ia 
berlari maka larinya sangat kencang, jika ia 
memburu pasti ia meraih buruannya dan jika ia 
diburu pasti tidak terkejar. 

Adapun penggunaan kata jiidi ( s>" ) pada 
OS. Hûd (11): 44 tersebut menunjuk pada nama 
sebuah gunung atau tempat. Ayat itu berkenaan 
dengan terlaksananya janji Allah kepada Nabi 
Nuh as. Untuk membinasakan orang-orang kafir 
dan menyelamatkan orang-orang yang beriman. 
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Setelah bumi tenggelam oleh banjir yang besar 
lalu surut kembali, Nabi Nuh bersama orang- 
orang yang beriman dan sejumlah binatang yang 
ada di dalam perahu mendarat di bukit Jûdî yang 
terletak di Armenia sebelah selatan, berbatasan 
dengan Mesopotamia. 4 Muhammad Wardah Akil œ 


JIZYAH (4 Z) 

Kata jizyah disebut sekali di dalam Al-Qur'an, yaitu 
di dalam QS. At-Taubah [9]: 29. Ditinjau dari segi 
asalnya, kata jizyah merupakan bentuk mashdar 
dari kata jazâ — yajzi (spm - sz). Kata yang 
seasal dengan ini ditemukan 119 kali di dalam Al- 
Qur'an, tersebar di dalam berbagai surah. 

Secara etimologis, kata jizyah berarti 
‘penempatan sesuatu pada tempat yang lain dan 
imbalannya’. Termasuk kategori ini ialah 
pembalasan yang baik dengan yang baik dan 
yang buruk dengan yang buruk, yang disebut 
dengan jaza’. Secara terminologis jizyah berarti 
sejumlah harta tertentu yang diambil dari 
warga non-Muslim yang disebut sebagai ahl az- 
zimmah (13 jaf ). Pengertian ini tidak lepas dari 
arti dasar di atas karena jizyah dipungut sebagai 
imbalan bagi perlindungan diri mereka, dan 
perimbangan dengan zakat yang dikenakan atas 
warga Muslim. Dengan demikian, ada perlakuan 
yang sama dan adil antara warga Muslim dan 
non-Muslim yang taat kepada pemerintah Islam. 
Dengan jizyah itu, mereka berhak dilindungi dan 
memperoleh jaminan keamanan dari berbagai 
kezaliman, penganiayaan, dan gangguan, baik 
terhadap jiwanya, kehormatannya, harta 
kekayaannya, dan hak mereka di dalam melaksa- 
nakan ajaran agama mereka maupun berbagai 
aktivitas individual dan sosial mereka yang 
bersifat keduniawian. 

Al-Qur'an hanya menyebut ahli kitab seba- 
gai pembayar jizyah. Bardasarkan catatan sejarah 
yang direkam sunah, Rasulullah saw. telah 
menetapkan jizyah atas orang-orang Nasrani 
penduduk Najran pada tahun keenam Hijriah, 
beberapa tahun sebelum peperangan Tabuk. 
Selanjutnya, beliau memungut jizyah atas pemeluk 
Majusi di daerah Hajar serta orang-orang Yahudi 
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dan Nasrani dari daerah Yaman, yaitu tiap-tiap 
laki-laki dewasa dikenakan satu dinar. Tentang 
pemeluk Majusi, beliau bersabda, “Perlakukanlah 
mereka sebagaimana memperlakukan ahli Kitab.” 
Atas dasar pernyataan ini maka pungutan jizyah, 
kata Ibnu Qayyim, dapat dikenakan atas warga 
non-Muslim lainnya, seperti orang musyrik, 
selama ia laki-laki dewasa. Dengan demikian, 
jizyah tidak dikenakan atas kaum wanita, anak- 
anak, hamba sahaya, dan orang gila. Demikian 
pula fakir miskin, orang buta, orang yang telah 
tua renta atau menderita sakit, dan para pendeta, 
kecuali mereka mampu. 

Kewajiban jizyah hanya setahun sekali dan 
Al-Qur'an tidak menentukan jumlahnya. Rasu- 
lullah saw. hanya menetapkan satu dinar ter- 
hadap warga non-Muslim di Yaman atau sejenis 
pakaian yang senilai dengan itu. Umar menetap- 
kan empat dinar atau empat puluh dirham atas 
warga Syam. Perbedaan tersebut agaknya di- 
sebabkan perbedaan kondisi perekonomian 
warga kedua wilayah tersebut. Yaman dikenal 
sebagai daerah yang ekonominya lemah, sedang- 
kan Syam sebaliknya. Imam Malik berpendapat 
bahwa jumlah jizyah diserahkan kepada kebi- 
jakan pemerintah dengan mempertimbangkan 
kondisi ekonomi si wajib jizyah; tidak boleh 
melampaui batas kemampuannya sehingga 
memberatkan. Jizyah hendaknya sejalan dengan 
prinsip keadilan, toleransi, dan kemudahan 
dalam Islam. Itulah sebabnya, Dozy, seorang 
orientalis dari Belanda, dalam bukunya, Islam, 
sebagaimana dikutip oleh Muhammad Farid 
Wajdi dalam Dairat Ma'arif Al-Qarn Al-'Isyrin 
menyatakan, bahwa jizyah di dalam Islam jauh 
lebih ringan dibandingkan berbagai pungutan 
pajak yang dikenakan oleh Imperium Romawi 
terhadap rakyat pribumi wilayah yang ditak- 
lukkannya. Karena itulah, banyak bangsa yang 
tergerak kepada penaklukan Arab (Islam) dan 
meminta perlindungan mereka. Selanjutnya, jika 
si wajib jizyah memeluk Islam maka otomatis 
kewajiban itu gugur dan sebagai gantinya ia 
harus membayar zakat jika syarat-syaratnya 
telah terpenuhi. 4 Ahmad Qorib + 
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JULUD (334) 

Kata julid ada dua kemungkinan kategorinya. 
Pertama, juliid merupakan salah satu bentuk kata 
benda (mashdar) dari jaluda — yajludu — jaladat, 
julûd, jalad, majlûd (gih ada Mm aa )- 
Kedua, kata juliid merupakan bentuk jamak dari 
jild (xl ): bentuk jamaknya yang lain ialah ajlad 
(6f). 

Kata julûd dengan semua bentuk turunan- 
nya di dalam Al-Qur'an disebut tiga belas kali. 
Dua kali pada QS. An-Nûr [24]: 2 dan 4 di dalam 
bentuk kata kerja perintah (fil amr = // $% ) dari 
jalada — yajlidu yang berarti 'pukullah'. Sebelas 
kali di dalam bentuk kata benda dengan perinci- 
an dua kali pada OS. An-Nur [24]: 2 dan 4 di 
dalam bentuk kata mashdar dari jalada — yajlidu 
dan sembilan kali di dalam bentuk jamak dari 
jild yang berarti ‘kulit’. 

Kata julid yang berkategori mashdar ada 
beberapa kemungkinan maknanya. Makna- 
makna tersebut di antaranya adalah 'keras' 
(ash-shalabah = x£ssi ), ‘sangat kuat' (asy-syadid 
al-gawi = syah X3 ), dan ‘sabar’ (al-shabr = 
PARI Selain wazn (05, = patron) di atas masih 
terdapat wazn yang lain dan masing-masing 
memunyai makna sendiri-sendiri; yaitu jalada 
- yajlidu - jald ( 44-25-35 ) yang berarti 
‘memukul!’ (adh-dharb = fah ), dan jalida — 
yajladu — jalad ( ý -úm -u ) yang bermakna 
‘terkena sesuatu yang keras’ (ashabahul-jalid = 
JA). 

Kata jild sebagai bentuk tunggal dari julad 
(SX ) memiliki makna ‘kulit badan’ (gisyr al-badan 
2539! 3) atau “penutup tubuh hewan” (ghisya" 
jasadil-hayawin = oyi x tė ). Oleh karena itu, 
menurut Al-Ashfahani, kata jaladahu (35 ) 
berarti dharabahu bil-jild (Ab 42 = dia memu- 
kulnya dengan cemeti kulit) atau dharaba jildahu 
(a> Lp = dia memukul kulitnya). Dengan 
demikian, al-julid—sebagai bentuk jamak — 
bermakna ‘beberapa kulit' atau “kulit-kulit'. 
Bentuk jild tidak ditemukan di dalam Al-Qur'an. 

Dari aneka ragam arti yang terkandung di 
dalam kata juliid dan segala bentuk perubahan- 
nya ternyata dapat tercakup pada makna al- 
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guwwah wash-shalâbah ( PSA Aa - kuat dan 
keras). Sesuatu yang keras tentunya kuat dan 
untuk menjadi kuat harus keras; seorang yang 
sabar pasti kuat dan mantap hatinya dan orang 
kuat hatinya tentunya sabar; setiap kulit harus 
tahan menerima terpaan dari luar dan sesuatu 
yang menghalangi tubuh dari terpaan sesuatu 
disebut kulit (penutup). Begitu seterusnya. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa kata 
julud merupakan suatu ungkapan untuk menya- 
takan badan (abdin = xx!) secara keseluruhan 
sebagaimana kata al-qulûb (..,4 = hati) sebagai 
ungkapan untuk menyatakan jiwa (nufûs = A) 
secara keseluruhan. Al-Qur'an OS. An-Nisa' [4]: 
56 dan OS. Az-Zumar [39]: 23 tampaknya sesuai 
dengan apa yang dikemukakan oleh Al-Ash- 
fahani di atas. 

Al-Qur'an di dalam memilih kata julid dan 
turunannya agaknya disesuaikan dengan konteks 
pembicaraannya. Bentuk kata kerja perintah 
ditambah dengan kata bendanya—yang berupa 
kata dasar dan berstatus untuk mendefinitifkan 
yang diperintahkan agar memiliki kepastian — 
ditampilkan ketika berbicara mengenai sanksi 
terhadap suatu perbuatan maksiat yang berat 
dan berefek negatif yang luas—dalam hal ini 
perbuatan zina antara bujang dan gadis (ghairu 
muhshan = pass "2 ) dan tuduhan berzina tanpa 
ada bukti yang sah—yang tidak hanya terbatas 
pada diri pelakunya sendiri, tetapi sangat 
mungkin menjangkau orang lain. 

Ash-Shabuni menambahkan bahwa Allah 
memilih fajlidû ( s6 ), bukan fadhribi (Sy 5G ), 
menunjukkan bahwa memang tujuan dari 
hukuman ini adalah untuk menyakiti badan 
pelakunya. Hal ini, lanjut Ash-Shabuni, meng- 
ingat betapa besarnya maksiat yang dilakukan- 
nya. 

Di dalam konteks pembicaraan tentang 
siksaan di akhirat—yang memiliki peluang 
untuk diampuni jika orang yang bersangkutan 
bertobat dan tobatnya diterima oleh Allah swt. — 
dan penjelasan mengenai kesaksian yang dike- 
mukakan oleh kulit manusia terhadap dirinya 
sendiri di akhirat kelak serta memanfaatkan kulit 
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binatang tertentu untuk memenuhi sebagian 
kebutuhan manusia, Allah hanya menggunakan 
kalimat berita, bukan kalimat perintah (jumlah 
insyd'iyyah GS A). 

Kata julid yang berarti “kulit di dalam Al- 
Our'an disebut sembilan kali dan bentuk yang 
lain—sebanyak empat kali—mengandung arti 
‘pukul’ (adh-dharb = fai ). Adapun arti yang 
berkenaan dengan persoalan hukuman berjum- 
lah sepuluh kali dan tentang sikap diri manusia 
yang beriman terhadap Allah dan Al-Our'an 
disebut dua kali di dalam OS. Az-Zumar [39]: 23. 
% Cholidi & 


JUMU'AH ( 2202) 
Kata jumu'ah merupakan kata turunan dari jama'a 
- yajma'u — jam'an (Weni - a). Al-jam' 
( Puan ) memiliki makna denotatif yaitu 'berhim- 
pun/berkumpulnya sesuatu dengan sesuatu 
yang lain’. Seorang ibu yang meninggal dan di 
dalam perutnya ada janin disebut mitat bi jum' 
( & HL) karena ia masih menyatu dengan 
janinnya. Di samping makna denotatif, al-jam' 
memunyai beberapa makna konotatif yang 
penggunaannya disesuaikan dengan konteks 
pembicaraan. Sebagai contoh, apabila dikaitkan 
dengan konteks musyawarah maka al-jam' 
berarti 'sepakat dan untuk makna yang demiki- 
an biasanya dipilih bentuk al-ijma' (2 Ly!) 
dengan patron kata dari if'Gl ( Jus! ), sedangkan 
apabila pembicaraan dikaitkan dengan wanita 
(baca: istri), maka al-jam' ( peg ) dapat berarti 
'bersebadan', dan untuk makna semacam ini 
biasanya digunakan bentuk mufa'al ( GG ) yang 
mengandung makna ‘saling’. Makna lain yang 
mungkin dipasangkan pada kata itu ialah 
'semua' (OS. Yasin (36): 32 dan 53), 'golongan/ 
kelompok (OS. Ali “Imran [3]: 155 dan 166, OS. 
Al-Anfal [8]: 41, serta OS. Asy-Syu'ara (26): 61). 
Pada umumnya ayat-ayat yang meng- 
gunakan jam' dan kata turunannya, di dalam Al- 
Our'an disebut 128 kali, berbicara di dalam 
konteks 1) membesarkan hati Rasulullah dan 
pengikutnya di dalam melaksanakan perjuang- 
an; 2) janji ganjaran pahala (al-wa'd = 1&5) ) atau 
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ancaman Allah swt. (al-wa'id = xs) ) terhadap 
kelompok tertentu, sesuai dengan yang mereka 
lakukan; dan 3) ancaman Allah ditujukan kepada 
kelompok makhluk tertentu (ancaman ini 
sesungguhnya untuk mempertegas keagungan 
dan keunggulan Allah swt. atas segala makhluk- 
Nya). Ternyata makna-makna konotatif dan 
denotatif tersebut memiliki keterkaitan yang 
erat, yaitu ‘menyatu atau berkumpul sehingga 
kelihatan seperti satu adanya’. 

Kata al-jumu'ah, yang di dalam Al-Qur'an 
hanya disebut satu kali, merupakan salah satu 
dari nama-nama hari yang terdapat di dalam 
seminggu, yaitu hari setelah hari Kamis dan 
sebelum Sabtu. Pada zaman Jahiliyah hari 
tersebut bernama yaum al-'Ariibah ( xy að #4). 

Di dalam suatu riwayat, Ibnu Sirin menye- 
but bahwa suatu hari sebelum sampainya 
Rasulululah saw. di Madinah—ketika berhijrah 
dari Mekkah ke Madinah dan sebelum turunnya 
OS. Al-Jumu'ah (62)—penduduk Madinah ber- 
kumpul dan di antara mereka, yakni orang 
Anshar, ada yang mengajukan persoalan bahwa 
orang-orang Yahudi dan Nasrani memiliki hari- 
hari tertentu yang mereka manfaatkan untuk 
berkumpul: umat Yahudi dengan hari Sabtunya 
dan umat Nasrani dengan hari Ahad (Minggu)- 
nya. Oleh karena itu, umat Islam menjadikan 
hari “Arfibah sebagai hari yang dimanfaatkan 
untuk berkumpul dan beribadah kepada Allah 
(baca: dzikr Allâh = šv% ) dan mensyukuri 
segenap nikmat-Nya. Di dalam pertemuan yang 
pertama kali itu, yang berlangsung di rumah 
As'ad ibn Zurrah, mereka mengubah nama al- 
'Arfibah dengan nama yang baru, yaitu Al-Jumu'ah 
(Indonesia: Jumat). Untuk kepentingan pertemu- 
an hari itu As'ad bin Zurah, sebagai tuan rumah, 
menyembelih seekor kambing atau domba. 

Menurut riwayat lain, sebagaimana di- 
sebutkan di dalam buku Lisinul-'Arab, orang yang 
pertama kali menamakan hari Al-'Ariibah ter- 
sebut dengan al-Jumu'ah adalah Ka'ab bin Lw'ai. 
Kemudian dengan berbagai alasan —sebagai- 
mana yang tercantum di dalam beberapa hadits 
yang di antaranya diriwayatkan oleh Muslim, 


Kajian Kosakata — 


Junah 


Malik, dan Abu Daud—hari Jumat, di dalam 
komunitas Muslim, dikenal sebagai suatu hari 
yang paling mulia di antara hari-hari yang lain. 

Adapun cara menyebut/membacanya kata 
itu ada tiga macam, yaitu Al-Jumu'ah (4 ), al- 
juma'ah (154 ), dan al-jum'ah (3434). Namun, 
Al-Our'an turun hanya dengan dua bentuk 
bacaan yaitu al-jumu'ah sebagaimana yang dibaca 
oleh kelompok terbesar dari kalangan ulama dan 
al-jum'ah sebagai yang dibaca oleh Az-Zuhri dan 
Al-A'masy. 

Kemudian kata al-jumu'ah oleh Allah dijadi- 
kan nama dari salah satu surah yang terdapat 
di dalam Al-Qur'an, yaitu surah ke-62. OS. Al- 
Jumu'ah ini diturunkan Allah swt. setelah OS. 
Ash-Shaff (61). OS. Al-Jumu'ah tergolong surah 
Madaniyah dan ayatnya berjumlah sebelas 
dengan kandungan sebagai berikut: 1) pengu- 
tusan Nabi Muhammad merupakan karunia 
Allah terhadap umat manusia: 2) peringatan bagi 
umat Islam agar tidak mengikuti jejak atau sikap 
orang-orang Yahudi yang tidak mengamalkan 
isi kitab mereka; 3) tentang beberapa hal kegiatan 
muamalat yang dilarang untuk dilakukan ketika 
sedang dilaksanakan shalat Jumat. 

Sebelum OS. Al-Jumu'ah (62) diturunkan, 
Allah telah mensyariatkan shalat Jumat bagi Nabi 
Muhammad beserta umatnya. Shalat Jumat 
untuk pertama kalinya dilakukan oleh Rasulullah 
di masjid yang terdapat di suatu lembah tempat 
tinggal keluarga Salim bin ‘Auf, sedangkan masjid 
yang pertama kali didirikan adalah masjid di 
Ouba (suatu lembah tempat tinggal Amr bin 'Auf 
yang letaknya lebih kurang lima kilometer dari 
kota Madinah) yang dibangun oleh Rasulullah 
beserta sahabatnya ketika di dalam perjalanan 
hijrahnya ke Madinah. Dengan demikian, ayat 
tentang shalat Jumat ini bukan merupakan 
perintah Allah yang pertama tentang kewajiban 
shalat Jumat. 4 Cholidi æ 


JUNAH (z) 

Kata jundh berakar pada kata janaha ( « ) yang 
berarti ‘condong’, ‘cenderung’, ‘berpihak’. Di 
dalam Al-Qur'an, kata ini dengan segala deri- 
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vasinya terulang sebanyak 34 kali; dua kali di 
dalam bentuk kata kerja, tujuh kali di dalam 
bentuk kata benda jandh ( z% ), (jamaknya 
ajnihah (1551 ), dan 25 kali di dalam bentuk kata 
benda jundh ( -& ). Kata junâh sendiri terdapat 
di 14 surah. 

Kata benda jandh berarti 'sesuatu yang 
berada di samping'. Kalau diterapkan pada 
burung, berarti sayap: diterapkan pada manusia 
berarti tangan, ketiak, lambung, lengan: diterap- 
kan pada ikan berarti sirip. Bisa juga diterapkan 
pada kapal, lembah, dan sebagainya. 

Junâh berarti ‘penyimpangan dari kebena- 
ran’, dosa': bahkan, semua dosa dapat dimasuk- 
kan di dalam pengertian junâk. Diartikan demi- 
kian karena dosa condong membuat manusia 
menyeleweng dari kebenaran. Akan tetapi, 
semua kata junâk di dalam Al-Qur'an selalu 
didahului dengan 14 an-ndfiyah (134 Y ) yang 
berarti tidak sehingga berbunyi lâ jundh ( +69 ), 
juga mesti didahului dengan ( 741) yang berarti 
'tidak berdosa', 'tidak salah', 'tidak apa-apa', 
‘tidak ada keberatan’, dan 'diperkenankan'. 
Maksudnya bahwa kata-kata (perbuatan) yang 
terdapat sesudah lâ junih itu sama sekali 
bukanlah perbuatan dosa, baik dosa kecil 
maupun dosa besar. Jelasnya, perbuatan tersebut 
tidak termasuk di dalam kategori dosa apa pun. 

Penggunaan istilah tersebut mempertegas 
makna kata-kata sesudah kata lâ jundh karena 
ketika ayat-ayat yang mengandung kata lâ junâk 
turun, kata-kata yang bermakna perbuatan itu 
sedang diperdebatkan di kalangan kaum 
Muslim tentang kebolehannya. Perdebatan itu 
mungkin karena perbuatan itu merupakan 
kebiasan Jahiliyah sehingga ada anggapan 
bahwa yang mengerjakannya dapat dipandang 
sebagai belum menjalankan ajaran Islam secara 
utuh, mungkin pula karena perbuatan itu 
“dilarang” oleh agama-agama sebelum Islam 
(terutama Yahudi), dan mungkin juga karena 
beberapa ayat Al-Our'an yang turun sebelum- 
nya dipahami sebagai melarangnya. Dengan 
demikian, penjelasan bahwa perbuatan-per- 
buatan tersebut bukan perbuatan dosa me- 
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rupakan pelajaran bagi kaum Muslim di dalam 
rangka meluruskan prinsip-prinsip keimanan 
yang benar agar di kalangan umat Islam tidak 
terdapat tindakan yang mencampuradukkan 
kebenaran dengan kebatilan, sebagaimana 
yang berkembang di kalangan penganut agama 

Yahudi. 

Perbuatan-perbuatan yang tidak mengan- 
dung dosa yang dijelaskan Al-Our'an dengan 
kata-kata lâ jundh, adalah 
1. Thawaf di antara Safa dan Marwah (OS. Al- 

Baqarah (2): 158): 

2. Mencari rezeki Tuhan (OS. Al-Baqarah (21: 198): 

3. Khulu' ( Re ) yakni menebus diri bagi istri 
yang minta cerai, bila yakin hubungannya 
dengan suami tidak dapat diperbaiki lagi (QS. 
Al-Baqarah [2]: 229), di dalam bentuk perda- 
maian (OS. An-Nisa' [4]: 128): 

4. Menyapih anak sebelum dua tahun atas 
dasar musyawarah kedua orang tua (OS. Al- 
Baqarah [2]: 233): 

5. Menyusukan anak kepada orang lain (OS. Al- 
Baqarah [2]: 233): 

6. Wali membiarkan janda yang ditinggal mati 
setelah lewat masa empat bulan sepuluh hari 
dalam mengerjakan perbuatan makruf (OS. 
Al-Baqarah [2]: 234 dan 240): 

7. Meminang wanita di dalam iddah dengan 
sindiran (OS. Al-Baqarah [2]: 235): 

8. Tidak membayar mahar yang telah ditentu- 
kan ketika mencerai istri yang belum digauli 
(OS. Al-Baqarah (2): 236), 

9. Tidak mencatat transaksi dagang yang 
berlangsung dengan sukarela (OS. Al-Baga- 
rah (2): 282): 

10. Mengawini anak perempuan bekas istri yang 
belum digauli (OS. An-Nisa' [4]: 23): 

11. Tidak membayar mahar yang telah ditentu- 
kan kepada istri asalkan dengan sukarela (OS. 
An-Nisa [4]: 24), 

12.Meng-gashar (4s = memendekkan) shalat 
dalam perjalanan (OS. An-Nisa' [4]: 101): 

13. Meninggalkan jihad bila dalam uzur, seperti 
sakit (OS. An-Nisa' (4): 102): 

14. Makan makanan yang telah lalu bagi orang 
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beriman dan beramal saleh (QS. Al-Ma'idah 
[5]: 93); 

15. Memasuki rumah yang tidak didiami untuk 
suatu keperluan (QS. An-Nûr [24]: 29); 

16.Budak atau anak yang belum balig tidak 
meminta izin memasuki kamar orang tua di 
luar waktu aurat (sebelum shalat Shubuh, 
tengah hari, dan setelah shalat Isya) (QS. An- 
Nor [24]: 58); 

17.Tidak menutup aurat bagi wanita tua (QS. 
An-Nûr [24]: 60); 

18. Makan bersama atau sendirian di rumah 
saudara (OS. An-Nûr [24]: 61); 

19. Perbuatan salah karena khilaf (OS. Al-Ahzab 
(33): 5): 

20. Nabi memilih istri yang akan terus digauli 
dan dicerainya (OS. Al-Ahzab (33): 51): 

21. Istri-istri Nabi berjumpa dengan muhrimnya 
tanpa tabir (OS. Al-Ahzab (33): 55); dan 

22.Mengawini muhijirat (wanita-wanita yang 
berhijrah) yang meninggalkan suami di 
dalam keadaan masih kafir, asal dengan 
membayar mahar (OS. Al-Mumtahanah [60]: 
10). > Badri Yatim æ 


JUND (4) 

Kata jund di dalam bentuk tunggal biasanya 
diartikan sebagai 'tentara', sedangkan jamaknya 
ialah junid ( <5 ). Di dalam Al-Qur'an, kata ini 
disebut 29 kali, tujuh kali di dalam bentuk 
tunggal, di antaranya terdapat di dalam OS. 
Yasin [36]: 75, OS. Shad [38]: 11, OS. Ad-Dukhan 
[44]: 24, dan 22 kali di dalam bentuk jamak, di 
antaranya, OS. Al-Baqarah (2): 249 dan 250, OS. 
At-Taubah (9): 26, dan OS. Yûnus (10): 90. 

Kata jund berasal dari kata jand ( 1x5.) yang 
pada mulanya digunakan untuk menggambar- 
kan 'himpunan sesuatu yang saling membantu 
sehingga menjadi kuat'. Dari sini arti jund 
berkembang sejalan dengan perkembangan 
masyarakat pemakai bahasa itu. Misalnya, tanah 
berbatu oleh orang Arab dinamakan jund karena 
tanah itu menjadi kukuh akibat perpaduan batu- 
batu kecil yang saling menguatkan. Sekelompok 
orang yang membantu memperkuat posisi 
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mereka disebut jundi (sx- ). Tentara ('askar = 
X ) dinamakan jund atau junud karena meru- 
pakan satu kesatuan yang kompak (padat), saling 
membantu dan saling mendukung sehingga 
menjadi kuat. Kata jund juga diartikan sebagai 
'negeri karena ia menghimpun beberapa daerah 
menjadi satu kesatuan yang memadat sehingga 
menjadi kuat. Akhirnya, setiap himpunan dan 
pemadatan dari bahagian-bahagian yang sama 
dinamai al-jund (125). 

Jund yang berarti 'tentara', kadang-kadang 
dihubungkan dengan Allah (tentara Allah), 
misalnya pada OS. Al-Insyigag (84): 31 disebut 
junûd rabbik (455 5'5 = tentara Tuhanmu) dengan 
arti 'makhluk-makhluk yang dijadikan Allah 
sebagai alat yang kuat dan terpadu guna meng- 
hadapi musuh-musuh-Nya serta melaksanakan 
perintah-perintah-Nya'. Himpunan makhluk- 
makhluk Allah yang kuat dan terpadu yang 
disiapkan-Nya sebagai tentara ada di antaranya 
yang turun dari langit dan tidak terlihat oleh 
mata. Mereka turun atas perintah Allah untuk 
memerangi musuh-musuh-Nya (OS. At-Taubah 
(91: 26 dan OS. Yasin [36]: 28). Tentara Allah itu, 
oleh para mufasir, ditafsirkan sebagai malaikat 
yang datang dari alam gaib. Oleh sebab itu, tidak 
dapat diketahui dengan rinci. 

Kata jund dikaitkan dengan manusia, 
seperti tentara Nabi Sulaiman yang berasal dari 
jin, manusia, dan burung-burung yang diatur 
secara berkelompok dan terpadu (OS. An-Naml 
(27): 17). Keadaan dan bentuk tentara Nabi 
Sulaiman itu tidak dapat diketahui. Juga seperti 
tentara Thalut yang dipersiapkan untuk meng- 
hadapi pasukan Jalut di dalam suatu pe- 
perangan. Mereka dapat dilihat dan diketahui 
karena mereka adalah manusia biasa (OS. Al- 
Baqarah (2): 249). Kemudian, tentara Firaun 
yang dipersiapkan untuk memperkuat dan 
mempertahankan kedudukan Firaun di Mesir 
juga disebut jund. Mereka ini juga manusia dan 
mereka ditenggelamkan Tuhan di Laut Merah 
ketika mengejar Nabi Musa (OS. Al-Oashash 
[28]: 6 dan 40 serta OS. Ad-Dukhan [44]: 24). 
Disebutkan pula bahwa tentara orang Musyrik, 
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yang terdiri dari berhala-berhala yang mereka 
sembah dan mereka persiapkan untuk menjadi 
tentara yang menjaga mereka, disebut juga jund 
(OS. Yasin [36]: 75). Tentara di sini bukan 
malaikat dan bukan pula manusia, melainkan 
batu-batu yang mereka jadikan sembahan. 

% A. Rahman Ritonga & 


JUNUB ( ng ) 

Kata junub (2 ) adalah bentuk mashdar yang 
terambil dari akar kata januba, yajnubu, junuban, 
janabatan ( i-i-a- ) yang secara 
umum dapat berarti: ‘lambung’ atau ‘tulang 
rusuk’, 'sisi atau arah’, 'air mani', ‘berbaring’ 
dan 'jauh'. Di dalam kitab Magayisul Lughah 
dikatakan, bahwa secara bahasa junub me- 
munyai dua arti yaitu al-bu'du dan an-ndhiyah 
(kW fax) = jauh dan sisi atau arah). 
Raghib Al-Ashfahani membagi makna kata janb 
kepada tiga pengertian. Ia mengatakan, makna 
asal kata al-janb (53) yang jamaknya al-juniib 
( Sa ) adalah al-jarihah ( Su = anggota 
tubuh), sehingga lambung disebut dengan junub. 
Kemudian kata tersebut di-isti'arah (panjang)- 
kan untuk menyatakan an-ndhiyah ( x>% = arah). 
Jadi, kata ini digunakan untuk seluruh arah baik 
kanan, kiri, depan, belakang dan sebagainya. 
Makna kedua al-garib ( A - dekat) dan makna 
yang ketiga al-ba'id ( di = jauh/ asing), seperti 
bila seseorang mengatakan jannabasy-syai' 
(sth S5 = menjauhi sesuatu) dan Ajnabi ( 1) 
diartikan dengan 'orang asing'. Di dalam 
konteks lain, kata tersebut bisa berarti arah atau 
Sisi, seperti ash-shdhib bil-janbi (ix Eta = 
teman yang ada di sisi atau di samping) baik di 
dalam perjalanan, belajar, berdagang maupun 
lainnya. Terkadang dikata-kan al-jirul-janbi 
(a “Idi = tetangga dekat), tetapi tidak punya 
hubungan kekerabatan (pertalian darah). Selain 
itu, junub memunyai makna 'mani' yang 
disebabkan adanya persetubuhan antara laki- 
laki dan perempuan. Sebelum orang tersebut 
mandi, maka ia disebut dalam keadaan junub. 
Al-Ashfahani mengelompokkan makna mani 
tersebut ke dalam makna 'jauh' karena orang 
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yang melakukan jimak, jauh dari melakukan 
ibadah. Selain makna di atas, Muhammad 
Ismail Ibrahim di dalam kitabnya Mu'jam Al- 
Fâzh wa Al-A'lam Al-Qur'âniyah, mengatakan 
bahwa makna lain dari junub adalah suqûth 
(5. = roboh) yang merupakan kinayah (kiasan) 
dari mati. 

Di dalam kitab Tafsîr Al-Mîzân, dikatakan, 
bahwa kata junub adalah bentuk mashdar, dan 
biasanya kata itu dipakai dengan makna ism fâʻil 
(pelaku). Oleh karena itu, ia selalu digunakan di 
dalam bentuk tunggal (mufrad) baik untuk laki-laki 
(mudzakar), perempuan (muanats), dua orang 
(mutsannâ) maupun untuk banyak (jamak). Seperti: 
“ar-rijâlu awin nisd'u junubun atau rajulâni awimra'atani 
junubun (MAY Se YUS A A I = 
seorang laki-laki atau seorang perempuan itu junub 
dan dua orang laki-laki atau dua orang perem- 
puan itu junub). 

Kata junub dengan segala bentuknya dite- 
mui di dalam Al-Qur'an sebanyak 32 kali— 
berasal dari fil tsulâtsiy ( sx - tiga huruf), tsulatsi 
mazid satu huruf dan tsulitsiy mazid dua huruf — 
dengan makna yang berbeda. Satu kali di dalam 
bentuk fil amar dari kata januba, ajnub (1 21), 
yaitu pada OS. Ibrahim [14]: P Empat kali di 
dalam bentuk mashdar, junub ( & ), seperti pada 
OS. An-Nisa [4]: 36, dan 43. Tiga kali merupakan 
mashdar, janbun ( 5> ), yaitu seperti pada OS. An- 
Nisa [4]: 36. Lima kali di dalam bentuk jamak, 
junûbun (5 ) yaitu seperti pada OS. An-Nisa' 
(4): 103. Sembilan kali di dalam bentuk ism fa'il 
(pelaku), janibun ( s% ), seperti terdapat pada OS. 
Al-Isr [17]: 68. Delapan kali terambil dari f1 
madhi (kata kerja progressif), ijtanaba ( L5), 
seperti pada OS. Az-Zumar [39]: 17. Satu kali di 
dalam bentuk fi | mudhiri', yujannabu ($; ) pada 
OS. Al-Lail (92): 17. 

Makna kata junub yang terdapat di dalam 
Al-Our'an dapat dikelompokan kepada mani 
(keadaan seseorang yang mengeluarkan mani 
karena persetubuhan). Makna tersebut dapat 
dipahami di dalam ayat OS. An-Nisa' [4]: 43 dan 
OS. Al-MS'idah [5]: 6. Di dalam ayat tersebut, 
Allah melarang orang-orang yang beriman yang 
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di dalam keadaan junub memasuki masjid, 
kecuali sekedar lewat saja, hingga ia mandi. 
Kemudian, di dalam OS. Al-Ma'idah, ditegaskan 
lagi kepada orang-orang beriman yang di dalam 
keadaan junub agar ia mandi sebelum melaksa- 
nakan shalat. 

Ulama figih berpendapat bahwa keluar 
mani bukan merupakan salah satu indikasi junub. 
Menurut mereka, apabila seseorang melakukan 
persenggamaan, baik keluar mani atau tidak, 
maka ia tetap dikatakan junub. Dari pendapat di 
atas, agaknya makna junub lebih tepat dipakai- 
kan kepada seseorang yang melakukan jimak 
dan belum sempat mandi. 

Di samping memunyai makna 'mani', kata- 
kata janbun juga punya makna dekat. Pengertian 
tersebut ditemukan di dalam firman Allah OS. 
An-Nisa' (4): 36, wa ash-shdhib al-janbi ( >U 
AJL = teman yang berjalan di samping) dan 
OS. Az-Zumar [39]: 56. 

Makna ‘jauh’ merupakan makna lain dari 
kata yang serumpun dengan junub. Muhammad 
Ismail Ibrahim, penulis Mu'jam Al-Fazh wal Al- 
A'lamul Al-Our'Aniyah mengatakan, bahwa makna 
junub di dalam surah di atas bukan berarti mani 
tetapi berarti jauh. Orang yang melakukan jimak 
dikatakan, junub karena mereka jauh dari 
melaksanakan shalat dan ibadah lainnya. Dan 
bahkan, makna di sebagian ayat memunyai 
konotasi ‘tinggalkan’ atau ‘jauhi.’ Dari 32 kata 
junub dengan segala bentuknya yang ditemukan 
di dalam Al-Qur'an, 17 di antaranya memunyai 
makna jauh, di antaranya pada OS. An-Nisa' (4) 
:36 dan 31. 

'Berbaring' juga merupakan makna kata 
yang berasal dari akar kata yang sama dengan 
junub, seperti firman Allah pada OS. Ali-Imran 
[3]: 191. Di dalam Tafsir Al-Mizin, dikatakan 
bahwa pengertian ‘berbaring’ di dalam ayat di 
atas bukanlah tidur atau tidur-tiduran, melain- 
kan tidur di dalam keadaan sakit dan tidak 
mampu duduk atau berdiri. Bahkan, dikatakan 
bahwa kata tersebut punya konotasi umum, 
artinya menyeru manusia kepada kebaikan di 
dalam situasi dan kondisi bagaimanapun juga. 
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Selain itu, junub juga bermakna ‘lambung”, 
yaitu nama dari anggota tubuh manusia yang 
menurut Al-Ashfahani merupakan makna asal 
dari kata junub. Makna tersebut juga ditemui di 
dalam Al-Qur'an, seperti pada QS. At-Taubah [9]: 
35 dan As-Sajadah (32): 16. Makna tersebut dapat 
dipahami dari kata sebelum dan sesudah kata 
junub. Sebelum kata junub, terdapat kata jibâh 
(dahi) dan sesudahnya terdapat kata zhuhur 
(punggung) yang keduanya merupakan kata 
benda, dan ketiga kata tersebut dibatasi oleh 
huruf 'athaf (kata penghubung). Maka, secara 
bahasa kata yang setara seperti itu, juga harus 
sejenis (kata benda sama kata benda dan kata 
kerja sama kata kerja). 

Sementara itu, menurut ahli bahasa, 'arah 
atau sisi' merupakan perluasan dari makna junub 
(mengandung konotasi: di samping, dekat, 
sebelah kanan, belakang, depan dan sebagainya). 
Makna tersebut terdapat, antara lain di dalam 
OS. Maryam [19]: 52 dan OS. Al-Oashash [28]: 
29, 46, dan 44. Adapun 'roboh' atau 'mati' —yang 
juga perluasan makna junub—terdapat seperti 
pada OS. Al-Hajj (221: 36 yang berkenaan dengan 
masalah hewan kurban. 4 Munawaratul Ardi œ 
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JURUH (737) 
Kata jurilh (7 ) merupakan bentuk jamak 
dari kata jarh (-'# ). Kata jarh ('- ) sendiri 
berasal dari kata jaraha — yajrahu — jarhan 
( ara aa ). Kata jarh, menurut Ar-Raghib 
Al-Ashfahani, pengarang Mu 'jam Magayis Al- 
Lughah, memunyai dua makna dasar, yaitu al- 
kasb («S5 = usaha), seperti terdapat di dalam 
OS. Al-Jatsiyah (45): 21 dan syaggul jild ( alah 32 = 
kulit yang pecah/luka), seperti di dalam OS. Al- 
Mâ'idah [5]: 45. 

Makna itu kemudian berkembang menja- 
di bermacam-macam, yaitu 1) ‘cacat’, ‘tercela’, 
dan ‘rusak’ (al-nuqshân wal-'aib wal-fasâd = 
3S, iiig ouai ) sebagai pecahan atau kiasan 
dari arti 'luka' (syaggul-jild = Jah 455): 2) 'pem- 
buru', terutama anjing yang telah diajari, sebagai 
perkembangan dari arti ‘usaha’ (iktisib -t-31 ), 
3) 'anggota badan', seperti tangan dan kaki, juga 
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merupakan perkembangan turunan dari makna 
‘usaha’ (iktisab). 

Anjing pemburu, demikian Al-Ashfahani, 
dinamakan al-jdrihah (— /x ), bentuk jamaknya 
al-jawârih ( z N ), karena a) anjing itu ‘beru- 
saha’ ( 4%) = al-kasb) untuk mendapatkan 
binatang buruannya untuk diberikan kepada 
pemiliknya, dan/atau b) untuk mendapatkan 
(menangkap) binatang buruannya, anjing terse- 
but harus 'melukainya' (syaggul jild). Seorang 
saksi di peradilan atau seorang perawi hadits 
yang ditolak kesaksian atau riwayatnya disebut 
majrûh ( z's ) karena dengan penolakan itu 
seolah-olah dia telah disakiti, sebagaimana 
orang yang dilukai karena nilai atau kualitas 
dirinya telah dikurangi. Begitu pula, anggota 
badan dinamakan jawirih ( z  ) karena dengan 
anggota badan tersebut orang dapat melakukan 
usaha-usahanya. 

Dari arti yang beraneka ragam sebagai- 
mana disebutkan di atas yang dapat ditemukan 
di dalam Al-Qur'an ialah makna 'luka', yaitu 
pada OS. Al-Ma'idah (5): 45; makna ‘usaha’ OS. 
Al-An'am [6]: 60 dan QS. Al-Jâtsiyah [45]: 21; 
dan makna 'pemburu', yaitu di dalam QS. Al- 
M4 'idah [5]: 4. 

Ketika kata itu tampil dengan makna luka, 
yang digunakan bentuk tiga huruf tanpa tambah- 
an (ats-tsulâtsiy al-mujarrad = >< p -5565 ) ...wal jurûha 
qishâsh... ( pela z3, ), sedangkan ketika merujuk 
pada pada makna 'usaha' atau ‘pemburu’, dipakai 
bentuk bangun tiga huruf juga tanpa tambahan 
...wa ya lamu md jarahtum bin-nahar... (Ex Ú eass 
JGL ) (QS. Al-An'am (6): 60) dan bentuk tiga huruf 
dengan tambahan huruf lain (ats-tsulitsi al-mazid 
Jih- 3» pl 8) yaitu .. .allazhina ijtarahus sayyiat... 
(ni i ” LEX pall) (QS. Al-Jâtsiyah (45): 21); 
dan wa mâ 'alimtum minal-jawârihi mukallibin... 
(osk gii a ak G3) (OS. Al-Mâ'idah [5]: 4). 

Ayat-ayat yang mengandung kata al-juriih 
( Ad ) dan turunannya muncul di dalam 
konteks suatu usaha, yaitu usaha untuk menda- 
patkan makanan yang halal (OS. Al-Ma'idah [5]: 
4), usaha untuk menegakkan keadilan di dalam 
masyarakat (OS. Al-Ma'idah [5]: 45), atau 
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memanfaatkan umur yang telah ditentukan (QS. 
Al-An'am [6]: 60), dan usaha untuk membedakan 
pelaku perbuatan baik dan pelaku perbuatan 
jahat (QS. Al-Jatsiyah (45): 21). 

Berburu dengan menggunakan anjing 
dibenarkan dengan beberapa syarat, antara lain 
1) anjing tersebut telah terlatih sesuai dengan 
ketentuan; 2) hasil buruan tersebut tidak 
dimakan oleh anjing tersebut; 3) membaca 
basmalah ketika melepaskan anjingnya; dan 4) 
anjing itu sengaja dilepas, bukan inisiatif anjing 
sendiri (menurut Imam Al-Qurthubi, pemilik 
anjing harus berniat menyembelih ketika 
melepaskan anjingnya). Bila tanpa disuruh dan/ 
atau tanpa niat dari pemiliknya maka tidak ada 
bedanya dengan pekerjaan anjing-anjing yang 
lain yang mencari mangsa untuk dirinya sendiri. 
Anjing yang sudah terlatih itu ketika berburu 
tidak boleh bersama-sama dengan anjing lain 
yang belum terlatih. 

Mengenai persoalan kehalalan memakan 
binatang hasil buruan yang ketika melepas 
anjing, pemiliknya tidak membaca basmalah, 
terdapat perbedaan pendapat di antara ulama. 
Sebagaian dari mereka mengatakan halal dan 
sebagian lainnya berpendapat haram. 

QS. Al-Ma'idah [5]: 45 berbicara mengenai 
tindak pidana pelukaan anggota badan. Tindak 
pidana itu akan mengakibatkan hukuman qisas- 
yaitu hukuman seimbang-kecuali 1) pelukaan 
tersebut dilakukan atas anggota badan yang 
apabila dilakukan pengqisasan akan mengancam 
(membahayakan) jiwa terhukum, seperti luka di 
dalam dan pecah tempurung kepala; 2) dimaaf- 
kan oleh pihak korban. Di dalam kedua kasus 
tersebut terpidana tidak lepas begitu saja dari 
sanksi hukum, tetapi harus menjalani hukuman 
lain yaitu membayar diyat kepada pihak korban. 

Di dalam QS. Al-An'am [6]: 60 dijelaskan 
bahwa Allah swt. telah membagi waktu bagi 
manusia secara profesional: malam dijadikan 
waktu tidur dan siang disediakan untuk berusa- 
ha memenuhi tugas hidup. Di samping itu, Allah 
swt. mengetahui semua detail aktivitas manusia 
setiap saat. Namun, penyimpangan-penyim- 
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pangan dari tuntunan Allah sebagaimana yang 
telah digariskan di dalam syariat tidak lang- 
sung ditindak, tetapi tindakan itu ditunda 
sampai waktu tertentu. & Cholidi « 


JURUZ (32) 

Kata juruz berarti 'tanah yang tandus atau 
gersang’. Ungkapan yang berbunyi jarizatil-ardhu 
(CA =j ) mengandung arti 'tanah/bumi 
yang habis tumbuh-tumbuhannya karena 
kemarau atau karena dimakan belalang, sehingga 
ia menjadi kering dan gersang'. 

Kata lain yang seasal dengan juruz adalah 
jurz (5-5 tiang besi), jirz (5 = pakaian wanita 
dari bulu), jarzah ( 5; = kerusakan/kebinasan), 
jurzah (35x = seikat/seberkas), jâriz (5) = yang 
batuk keras), jariz ( jy; = yang cepat makan- 
nya), dan jurdz ( ->= pedang yang tajam). 

Kata juruz adalah bentuk mashdar, disebut dua 
kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al- 
Kahfi [18]: 8 dan OS. As-Sajadah (32): 27. Kata 
juruz disebut di dalam OS. Al-Kahfi (18): 8 di dalam 
konteks pernyataan Tuhan bahwa Dia telah 
menjadikan tanah yang rata lagi tandus di atas 
bumi. Kata juruz di dalam QS. As-Sajadah [32]: 27 
berkaitan dengan pertanyaan Tuhan, apakah 
mereka tidak memerhatikan bahwa Tuhan meng- 
halau awan yang mengandung air ke bumi yang 
tandus, lalu karena air hujuan itu muncullah 
tumbuh-tumbuhan/tanaman yang menjadi 
makanan ternak dan manusia. & Hasan Zaini 4 


Juz (sp) 
Juz’ (65x ) atau jaz’ ( s's ) adalah bentuk mufrad 
dari ajz@' (,v ) yang terambil dari akar kata 
yang terdiri atas tiga huruf, yaitu jim, zai, dan 
hamzah. Al-juz' (.'4) menurut Al-Ashfahani 
adalah “bagian dari sesuatu’; misalnya bagian 
perahu, bagian rumah, dan bagian bilangan. Dari 
makna itu terambil kata juz’ (,'- ) yang dipakai 
untuk bagian-bagian Al-Our'an yang terdiri dari 
30 juz. Kemudian, di dalam syair ditemukan 
istilah majzii'ah (54 ), yaitu bait yang ter- 
buang dua taf'ilah (bagian timbangan) dari syair 
tersebut. Kata juz’ (,'- ) juga bermakna ‘merasa 
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cukup pada sesuatu’. Umpama dikatakan ijtaza'tu 
bi hâdzâ ( Ú% 12V; = saya merasa cukup dengan 
ini). Namun, di dalam makna tersebut juga 
terkandung makna ‘bagian-bagian’, yakni 
merasa cukup pada suatu bagian dan tidak butuh 
pada bagian lain. 

Di dalam Al-Qur'an, kata juz’ (.'- ) terdapat 
tiga kali, yaitu pada QS. Al-Hijr [15]: 44; QS. Al- 
Baqarah [2]: 260, dan OS. Az-Zukhruf [43]: 15. 
Kata juz’ (¿5> ) pada ketiga tempat tersebut 
semuanya berarti ‘bagian’. 

Pada QS. Al-Hijr [15]: 44, kata juz’ (.'-) 
menunjukkan bagian-bagian atau tingkatan- 
tingkatan siksaan di dalam neraka, disebutkan 
“Jahanam itu memunyai tujuh pintu. Tiap-tiap pintu (telah 
ditetapkan) untuk golongan tertentu dari para peng- 
huninya”. 

Ar-Razi memberikan penafsiran pada kata 
juz’ ("5 ) di dalam ayat itu, yaitu juz’ ( s- )adalah 
bagian sesuatu. Jamaknya adalah ajzd' (“41 ); 
artinya Allah swt. akan membalas pengikut iblis 
dengan balasan yang bervariasi, yakni membagi 
mereka secara berkelompok dan memasukkan 
setiap kelompok pada bagian tertentu dari 
tingkatan neraka jahanam. Selanjutnya, disebut- 
kannya bahwa jahanam itu terbagi menjadi tujuh 
tingkatan, menurut riwayat Ibnu Juraij, tingkat- 
an-tingkatan tersebut adalah (1) Jahannam, (2) 
Ladza, (3) Huthamah, (4) Sa'ir, (5) Sagar, (6) Jahim, 
dan (7) Hawiyah. Menurut Ad-Dahak, tingkatan 
pertama itu diperuntukkan orang-orang beriman 
yang berdosa, mereka disiksa sesuai dengan 
perbuatan dosa mereka. Setelah itu, baru di- 
keluarkan kembali. Tingkatan kedua adalah untuk 
orang-orang Yahudi. Tingkatan ketiga adalah 
untuk orang-orang Nasrani. Keempat adalah 
untuk orang-orang Sabi'in (penyembah malaikat 
dan bintang). Kelima adalah untuk orang-orang 
Majiisi (penyembah api). Keenam adalah untuk 
orang-orang musyrik (yang menyekutukan 
Allah). Ketujuh adalah untuk orang-orang 
munafik (yang menyatakan diri beriman padahal 
sebenarnya tidak beriman). 

Kata juz (,': ) pada OS. Al-Baqarah [2]: 260 
menunjuk pada bagian burung yang telah 
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dipotong-potong oleh Nabi Ibrahim. Ayat itu 
menceritakan kisah Nabi Ibrahim as. yang 
memohon kepada Tuhan agar memperlihatkan 
bagaimana caranya orang mati dibangkitkan. 
Pertanyaan itu dijawab oleh Tuhan, “Apakah 
kamu (Ibrahim) tidak memercayainya?”. Ibrahim 
menjawab bahwa dia percaya; hanya saja, dia 
ingin menguatkan hatinya. Maka, disuruhlah 
Nabi Ibrahim as. mengambil empat ekor burung 
dan memotong-motongnya lalu mencampur dan 
membagi-baginya menjadi empat bagian. Tiap- 
tiap bagian ditempatkan pada empat buah 
gunung; setelah itu dia disuruh memanggil 
burung tersebut. Setelah Nabi Ibrahim melakukan 
hal tersebut, ternyata burung itu hidup kembali 
seperti semula atas izin Allah. 


Juz’ 


Selanjutnya, kata juz’ (,'- ) pada QS. Az- 
Zukhruf [43]: 15 juga menunjuk pada arti 
‘bagian’. Pada ayat ini disebutkan mengenai 
keyakinan orang-orang musyrik yang sesat, 
“Dan mereka menjadikan sebagian dari hambanya sebagai 
juz’ (Sp. = bahagian) daripada-Nya. Sesungguhnya 
manusia itu benar-benar pengingkar yang nyata terhadap 
rahmat Allah” . Pada umumnya mufasir menafsir- 
kan kata juz’ (,'- ) di dalam ayat tersebut sebagai 
anak perempuan, sedangkan ʻibâdahû ( 5G = 
hamba-Nya) di dalam ayat itu dimaksudkan 
(adalah) malaikat. Di sini dimaksudkan bahwa 
malaikat dianggap sebagai anak perempuan 
Allah karena anak merupakan bagian (dari 
keluarga). & Muhammad Wardah Aqil 4 
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Kata ka'bah (155 ) berasal dari akar kata ka'aba 
(155 ). Secara bahasa, al-ka'bah (155 ), berarti 
semua rumah atau bangunan yang bersegi 
empat. Disebut Ka'bah, karena bangunannya 
bersegi empat. Dzul ka'bdh adalah bangunan 
rumah zaman Jahiliyah bagi Bani Rabi'ah. Ka'bah 
juga digunakan di dalam arti kamar dengan 
bentuk persegi. 

Dalam Al-Qur'an, kata al-ka'bah (155 ) 
digunakan dua kali, yaitu OS. Al-Ma'idah (5): 95 
dan 97. Yang pertama menunjukkan tempat 
dilakukannya pembayaran denda sebagai denda 
bagi seseorang yang sedang menjalani larangan 
ihram, baik haji atau umrah dan membunuh 
binatang buruan, yaitu tanah di sekitar Ka'bah. 
Orang yang ihram dan membunuh binatang 
buruan, sanksinya membayar binatang se- 
banding yang dibunuh sebagai tebusan, ke- 
mudian disembelih dan dibagikan kepada orang 
fakir atau membayar kafarat kepada orang- 
orang miskin. 

Yang kedua digunakan untuk menjelaskan 
bahwa Ka'bah adalah rumah suci (al-Bait al- 
Haram) sebagai pusat (peribadatan dan urusan 
dunia) bagi manusia, (demikian pula) bulan 
Haram, hadya ( (53x), dan gala'id ( xy56 ). (Allah 
menjadikan yang) demikian itu agar kamu tahu 
bahwa sesungguhnya Allah mengetahui apa 
yang ada di langit dan apa yang ada di bumi dan 
bahwa sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
segala sesuatu (OS. Al-Ma'idah [5]: 97). 

Kata lain yang seakar dengan ka'bah yang 
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disebutkan dalam Al-Our'an adalah kata ka'bain 
(x5 ) bentuk mutsannd (dual) dari kata kab. 
Disebutkan sekali dalam surah Al-Ma'idah [5]: 
97. 

Menurut Al-Ashfahani, ka'b/ka'bain berarti 
‘tulang pada ujung kaki dan betis’. Di dalam 
bahasa sehari-hari disebut dengan mata kaki, 
karena posisi tumit adalah siku sebagai pe- 
nyangga agar manusia tegak berdiri. 

Dalam ayat tersebut, kata ka'bain digunakan 
untuk menunjuk batasan anggota badan yang 
harus dibasuh pada saat berwudu, yaitu kaki 
hingga mata kaki. Maksudnya, jika seseorang 
melakukan wudu, dan tidak membasuh kakinya 
hingga kedua mata kakinya, tanpa ada alasan 
maka wudunya tidak sah, karena membasuh 


' kaki termasuk salah satu rukun wudu yang wajib 


dipenuhi. 

Kata lain lagi yang seakar dengan ka'bah dan 
tersebut dalam Al-Qur'an adalah kawd'ib jamak 
dari kâʻib; artinya ‘perempuan yang masih muda’ 
(perempuan yang berpayudara montok), 
tersebut sekali (dalam OS. An-Naba' [78]: 33). 
& Ahmad Rofig & 


KABAD (15) 

Kata kabad disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu pada OS. Al-Balad [90]: 4. Dengan akar kata 
yang sama, kata itu memunyai dua bentuk yang 
berlainan makna. Pertama, kabid (ALS) ber- 
makna 'hati/limpa', baik yang ada di hewan 
maupun manusia. Kedua, kabad ( SF ) berarti 
‘penyakit yang melanda hati manusia'. Pe- 
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ngertian ini kemudian meluas pada segala 
macam kesulitan yang dihadapi karena setiap 
kesulitan pasti merisaukan hati. 

Manusia selalu saja menerima terpaan 
peristiwa yang tidak mudah dielakkannya; kalau 
pun ia mampu mengelak maka kesulitan lain 
akan muncul juga, yaitu seperti seorang yang 
mengarungi samudera, selamat dari ombak yang 
mengganas, ia tetap akan diancam rasa takut oleh 
bahaya lain. 

Semua manusia di dalam kesulitan dan 
susah payah, bukan saja dalam memenuhi 
kebutuhan hidup, tetapi juga dalam memelihara 
dan melindungi diri dan keluarga. Bahkan, di 
dalam upaya mengarahkan potensi-potensi 
positifnya, manusia masih harus berjuang meng- 
hadapi dirinya sendiri sebelum menghadapi 
orang lain. 

Manusia yang berhenti di sana, akan 
memandang hidup ini dengan penuh pesimisme. 
Adapun yang beriman, keimanan mereka me- 
lahirkan optimisme sehingga walaupun ia 
mengalami kesulitan atau penderitaan, ia akan 
terus berjuang untuk menghadapinya disertai 
dengan keyakinan bahwa pasti ada jalan keluar 
yang menantinya. 

Akan tetapi, harus disadari bahwa walau- 
pun manusia tidak dapat mengelak dari kesulit- 
an dan susah payah itu, Allah menganugerahkan 
kepadanya kemampuan untuk mengatasinya, 
bahkan ia dapat mengalami kelezatan saat 
mengatasinya. 

Manusia harus menanggung risiko dari 
kehidupannya; ia harus memelihara dan mem- 
pertahankan jati dirinya serta nilai-nilai luhur. 
Untuk itu, dia tidak dapat menghindar dari 
kesulitan dan susah payah itu. 

+ Ahmad Husein Ritonga & 


KABIR, AL- ( p5! ) 
Kata al-kabir ( „& ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf kaf, ba', dan ra' yang 
berarti antonim kecil. 

Dalam Al-Qur'an, kata kabir ( „S ) terulang 


sebanyak 40 kali dalam berbagai konteks pem- ' 
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bicaraan, seperti dosa, kerusakan di bumi, 
ganjaran, siksa, dan lain-lain. Terdapat enam 
ayat yang menggunakan kata ini untuk me- 
nunjuk sifat Allah, kesemuanya dirangkaikan 
dengan sifat “ketinggian-Nya”, tiga di antaranya 
dengan kata al-'Aliyy ( Pj ) dan masing-masing 
sekali dengan 'Aliyya ( Iz ), al-Muta'l (Ju ), 
dan “Uluwwa ( MA ). 

Sementara ulama berpendapat bahwa 
kebesaran adalah “keagungan” dan “kekuasa- 
an.” Pendapat yang dikemukakan Al-Ghazali 
jauh lebih baik dan sempurna. Menurut Hujjatul 
Islâm itu, kebesaran adalah “kesempurnaan dzat,” 
sedang yang dimaksud dengan dzat adalah 
wujud-Nya sehingga kesempurnaan Dzat-Nya 
adalah kesempurnaan wujud-Nya. Selanjutnya, 
kesempurnaan wujud, ditandai oleh dua hal, 
yaitu keabadian dan sumber wujud. 

Allah kekal abadi, Dia awal yang tanpa 
permulaan dan akhir yang tanpa penghabisan. 
Tidak dapat tergambar dalam benak—apalagi 
dalam kenyataan — bahwa Dia pernah tiada, atau 
satu ketika akan tiada. Allah adalah Dzat yang 
wajib wujud-Nya. Berbeda dengan makhluk 
yang wujudnya didahului oleh ketiadaan. Dari 
segi sember wujud, Dia adalah sumbernya, 
karena setiap yang maujud pasti ada yang 
mewujudkannya. Mustahil sesuatu dapat me- 
wujudkan dirinya sebagaimana mustahil pula 
ketiadaan yang mewujudkannya. Jika demikian, 
benak kita pasti berhenti pada wujud yang wajib 
dan yang merupakan sumber dari segala yang 
wujud. Dialah Allah yang Mahabesar itu. 

Salah satu ayat yang menyebut sifat ini 
menyatakan bahwa, 

a oo DAN G Loh gali ga Ai oG yh 
sn UI ga D Lh Yi 3 
“(Kekuasaan Allah) yang demikian itu, adalah karena 
sesungguhnya Allah, Dialah (Tuhan) Yang Hag, dan 
sesungguhnya apa saja yang mereka seru selain Allah, 
itulah yang batil, dan sesungguhnya Allah, Dialah Yang 
Mahatinggi lagi Mahabesar” (OS. Al-Hajj (22): 62). 


Kata hag dari segi bahasa berarti yang 
mantap dan tidak berubah. Wujud-Nya tidak 
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berubah, langgeng, dan abadi. Segala yang kag 
(tidak berubah) selain Allah, bersifat relatif, yang 
mutlak hanya Dia semata. Ayat ini dapat 
dijadikan salah satu penunjang bagi makna al- 
Kabir dan penjabarannya di atas, karena pen- 
jelasan tentang diri-Nya sebagai al-Hagg ( Sad ) 
dan bahwa selain-Nya adalah al-Bithil (J5 
(yang punah)) diakhiri dengan kalimat, “Dialah 
Yang Mahatinggi lagi Mahabesar.” 

Sifat al-Kabir ini, juga mencakup makna 
ketiadaan kebutuhan (Mahakaya), sehingga pada 
akhirnya tiada Yang Mahabesar kecuali Allah 
swt. Memang Al-Our'an menggunakan sifat Kabir 
terhadap manusia, tetapi yang dimaksud antara 
lain adalah usia lanjut, seperti ucapan putri Nabi 
Ya'gub as. yang diabadikan Al-Our'an: 

PRA TES aa GS 
“Kami tidak dapat meminumkan (ternak kami), sebelum 
pengembala-pengembala itu memulangkan (ternaknya), 
sedang bapak kami adalah orang tua yang telah lanjut 
umurnya” (OS. Al-Oashash (28): 23). 


Sebagaimana Al-Our'an juga menggunakan kata 
Kabir dalam bentuk jamak, yakni kubara' (s1), 
untuk makna para pembesar (OS. Al-Ahzab (33): 67). 

Tetapi sekali lagi kata “besar” di sini sama 
sekali tidak berhubungan makna dengan ke- 
besaran yang disandang Allah. 

Al-Our'an mengisyaratkan berbagai ke- 
angkuhan dan kebesaran yang tercela disandang 
oleh manusia, yaitu kibr (,S = (keangkuhan|) 
terhadap Allah dan ayat-ayat-Nya, terhadap 
nabi dan rasul-Nya, dan terhadap makhluk- 
makhluk Allah. Kibr terhadap Allah adalah 
puncak dari segala keangkuhan, seperti ulah 
Namrud, penguasa pada masa Nabi Ibrahim as. 
(baca OS. Al-Bagarah (2): 258). Demikian, wa Allah 
A'lam. « M. Quraish Shihab & 


KADZIB( Sig ) 

Kata kadzib berasal dari kata kadzaba — yakdzibu 
— kadzib, kidzb, kidzab (is - Li - LS 
wis - yi$ ). Di dalam berbagai bentuknya- 
baik di dalam bentuk kata kerja mujarrad (5 5x. = 
tanpa tambahan huruf) atau mazid ( x = dengan 
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tambahan huruf) maupun di dalam bentuk kata 
benda mufrad (5,4 = tunggal), mutsannd ( & = 
dua), atau jama‘ («&- plural)—di dalam Al- 
Our'an disebut 266 kali, tersebar di dalam 
berbagai surah dan ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata al-kadzib (5) 
merupakan antonim dari kata ash-shidg ( Sx = 
benar). Al-Ashfahani menjelaskan bahwa kata 
al-kadzib (Si = dusta) dan ash-shidg (Gx = 
benar) mula-mula hanya digunakan untuk 
menyatakan benar tidaknya informasi, baik 
informasi itu berupa janji maupun bukan. 
Kemudian, penggunaan kata itu berkembang, 
menyangkut kesesuaian di antara ucapan dan 
isi hati orang yang mengucapkannya, kesesuaian 
di antara berita dan kenyataannya. Apabila 
tidak ada kesesuaian di antara keduanya maka 
tidak lagi disebut ash-shidg (Gum ), tetapi 
dinamakan dengan al-kadzib (1S) ). 

Oleh Muhammad Ismail Ibrahim di dalam 
kitab Mu jam Al-Alfazh wa Al-A lam Al-Jur'aniyyah 
dikatakan bahwa kata kadzaba ( 53g ) berarti 
'memberitakan sesuatu yang tidak sesuai dengan 
faktanya', seperti tuduhan yang dilimpahkan 
kepada Aisyah, istri Nabi Muhammad saw., (OS. 
An-Nir [24]: 13), atau berita tentang sesuatu yang 
sebenarnya tidak ada. Adapun kata al-kadzdzib 
(5484) berarti 'orang yang banyak berbohong 
seperti disebut di dalam OS. Shad (38): 4. 

Jadi, al-kidzb ( SI - kebohongan) adalah 
perbuatan menyampaikan sesuatu yang ber- 
beda dengan kenyataan yang telah diketahui oleh 
penyampainya. Kebohongan dengan arti ter- 
sebut menunjukkan kelemahan pelakunya 
karena ia tidak mampu menyampaikan kenyata- 
an yang diketahuinya, bisa saja karena ada rasa 
takut atau ada tujuan lain. 

Kadzib (is ) adalah ‘pelaku kebohongan’. 
Ini menunjukkan bahwaia itu telah berulang kali 
melakukan kebohongan. Berbeda dengan kadzaba 
(L3 ) yang digunakan untuk menunjuk satu 
kebohongan. 

Kadzib (wis ) dalam bentuk ism fâʻil di 
dalam Al-Our'an disebut 48 kali. Kebohongan 
dilakukan oleh 1) orang kafir (OS. An-Nahl (16): 
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39); 2, QS. Az-Zumar [39]: 3) orang munafik (OS. 
Al-Munâfiqûn [63]: 1); dan 3) orang yang sesat 
(QS. Al-Waqi'ah (56): 51). 

Hal-hal yang dilakukan oleh seseorang 
atau sekelompok orang yang berdusta menurut 
Al-Qur'an adalah 1) berdusta terhadap Allah 
dan mendustakan kebenaran (OS. Al-Mu'minin 
[23]: 90): 2 dan OS. Az-Zumar [39]: 32) ber- 
sumpah bohong untuk memecah belah orang 
Mukmin (OS. At-Taubah [9]: 107): 3) mengada- 
adakan kebohongan dan mereka tidak beriman 
kepada ayat -ayat Allah (OS. An-Nahl [16]: 105 
dan OS. An-Nur [24]: 13): 4) mendengarkan 
ajakan setan (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 223): 5) 
mengajak orang lain mengikuti mereka (OS. Al- 
'Ankabit [29]: 12): 6) berbuat syirik dengan 
mengatakan Allah beranak (OS. Ash-Shaffit 
(37): 152): 7) tidak menepati janji (OS. Al-Hasyr 
[59]: 11); dan 8) mau ikut berjuang kalau 
menurut penilaiannya akan menyenangkan dan 
sebaliknya akan menolak jika perjuangan itu 
dipandang menyulitkan (OS. At-Taubah (9): 42). 

Pembohong tidak hanya menyatakan 
kebohongan itu sendiri, tetapi berusaha me- 
ngembangkannya dengan mengajak orang lain 
untuk melakukan hal yang sama. Orang-orang 
kafir dan orang munafik berbohong dengan 
tujuan memecah belah orang Mukmin. Allah 
berulangkali mengecam orang yang berbuat 
dusta dan mencap mereka itu sebagai orang 
yang lebih aniaya dengan mendustakan ayat- 
ayat Allah (di dalam OS. Al-An'am (6): 21, OS. 
Al-A'raf (71: 37, OS. Yiinus [10]: 17) dan me- 
nentang Allah swt. (OS. Had (11): 18). 

Firman Allah swt. di dalam OS. Al-Waqi'ah 
(561: 2, laisa liwag'atihd kadzibah (455 Gas | = 
tidak seorang pun dapat berdusta tentang 
kejadiannya). Maksudnya, Hari Kiamat itu 
benar-benar terjadi dan bukan bohong. 

Adapun kata kadzaba ( G35 ) dan kadzdzaba 
(Lis ) di dalam berbagai bentuknya terulang di 
dalam Al-Qur'an 165 kali. Rangkaian kata kerja 
kadzdzaba (155 ) dan tawallâ (3 ) di dalam Al- 
Our'an ditemukan empat kali, yaitu di dalam OS. 
Thaha [20]: 48, OS. Al-Diyamah [75]: 32, OS. Al- 
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Lail (92): 16, dan OS. Al-'Alag (96): 13, kesemuanya 
menggambarkan orang-orang yang berpaling 
dari ajaran agama. Objek-objek dari kadzdzaba 
(Dis ) di dalam berbagai bentuknya yang 
diingkari kaum musyrik adalah 1) ayat-ayat 
Allah (OS. Al-An'am [6]: 21): 2) siksa Tuhan (OS. 
As-Sajadah [32]: 20): 3) rasul-rasul Allah (OS. Qaf 
(50): 14): 4) perjumpaan dengan Allah (OS. Al- 
An'am [6]: 31): 5) kebenaran Ilahi (OS. Al-“Ankabiit 
(291: 18): 6) kebajikan (OS. Al-Lail (921: 9); 7) ajaran 
Agama (OS. Al-Ma'in (107): 1): 8) kebenaran 
metafisik (OS. Yiinus (10): 39): 9) kitab-kitab suci 
(OS. Ghafir (40): 70): dan 10) hari kebangkitan (OS. 
Al-Furqan (25): 11). 

Al-Qurthubi di dalam tafsirnya menjelaskan 
bahwa firman Allah swt. di dalam QS. Al-An'am 
(61: 21 di atas menyatakan bahwa orang-orang, yang 
mendustakan ayat-ayat Allah dan hari berkumpul, 
tidak beruntung di dunia. Selanjutnya ia mengutip 
pendapat Ibnu Abbas yang mengatakan bahwa 
segala bentuk dakwaan terhadap kandungan Al- 
Qur'an adalah al-kadzib ( 5&3, bohong). 

Al-Qur'an memberi keterangan tentang 
umat di masa lampau yang telah mendustakan 
para rasul, seperti kaum Nuh, Ad, Tsamud, dan 
Luth (QS. Asy-Syu'ara' [26]: 105, 123, 141, dan 
160). Akibat keingkaran mereka itu maka Allah 
membinasakan dan memasukkannya ke neraka 
(QS. Al-Baqarah [2]: 39, QS. Al-Ma'idah (5): 10, 
86, dan QS. Al-A'raf [7]: 36). Semuanya itu 
sebagai peringatan supaya kita tidak mengikuti 
perbuatan mereka yang tercela (QS. Ali Imran 
(81: 137 dan OS. Al-An'am [6]: 11). 

Allah telah menganugerahkan bermacam- 
macam karunia kepada manusia, baik yang 
terdapat di darat, di laut maupun di udara, 
semuanya untuk kepentingan dan kelanjutan 
hidup manusia. Allah mengecam orang yang 
tidak mensyukuri nikmat Allah dan yang 
mengingkarinya sebanyak 31 kali di dalam OS. 
Ar-Rahman (55) 

Kesimpulan yang diperoleh dari keterangan 
di dalam Al-Our'an di atas, berbohong itu mung- 
kin berupa ucapan dan mungkin juga berupa 
perbuatan, juga mungkin di dalam bentuk berita 


414 


Kafa 


yang sebenarnya tidak ada atau berita yang tidak 
sesuai dengan kejadian yang sebenarnya. 
& Afraniati Affan & 


KAFA (5) 

Kata kafâ ( á$ ) merupakan bentuk kata kerja 

masa lalu (fil madhi), yakni kafa — yakfi — kifayah 
(aus A A ). Di dalam Al-Qur'an, kata 

p («45 ) dan kata lain yang seakar dengan kata 

itu disebut 33 kali. 

Secara bahasa, sebagaimana dikemukakan 
oleh Al-Ashfahani, kata kafa (45) berarti 
'sesuatu yang dapat menutupi kebutuhan dan 
mencapai sasaran’ (mâ fihi saddul- khullah wa 
bulûgul-murâd fil-amr = PPF ETE ú a “3 
BI & ) seperti, wakafa billahi Koala wa kafa 
billahi nashira (Vi à ÙL 35, up Al „453 = Dan 
cukuplah Allah menjadi pelindung [bagimu]. 
Dan cukuplah Allah menjadi Penolong [bagimu]) 
(QS. An-Nisa' (4): 45). Maksudnya, pertolongan 
Allah swt. sudah menutupi kebutuhan per- 
tolongan yang kita perlukan dan telah menye- 
babkan tercapainya apa yang kita maksudkan. 
Ibnu Faris mengatakan bahwa kata kafâ ( á$ ) 
menunjuk pada ‘perhitungan’ atau ‘perkiraan’ 
(al-hasb = ! “34 ) yang tidak lagi menuntut 
tambahan sesudahnya bila seseorang telah 
selesai mengerjakan sesuatu, seperti ‘semoga 
sesuatu ini mencukupi untukmu’ (kafâkasy syai’ = 
2 S4 JUS ). Sinonim kata kafa (4S ) adalah hasb 
(Wi), seperti hasbund Allah wa ni'mal wakil 
(JP 3 S5 = Cukuplah Allah menjadi 
penolong kami dan memunyai karunia yang 
besar) (OS. Ali Imran [3]: 173). Dari akar kata 
yang sama lahir istilah fardhu kifayah (1S 5») 


yang berarti “kewajiban kolektif yang cukup ` 


sempurna jika salah seorang melaksanakannya’, 
seperti menjawab salam dan melaksanakan 
shalat jenazah. 

Di dalam Al-Qur'an, pemakaian kata kafâ 
( á$ ) umumnya tertuju kepada Allah swt. 
sebagai pemberi petunjuk dan penolong, maha 
mengetahui, menyaksikan, memelihara, melihat, 
dan sebagainya. 

Sebagai pemberi petunjuk dan penolong, 
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misalnya, disebut di dalam OS. Al-Furqan [25]: 
31. Al-Maraghi mengatakan bahwa ayat ini 
memberikan dorongan kepada Nabi Muhammad 
agar cukuplah hanya Allah yang diharapkan 
akan memberi petunjuk kepada Nabi guna 
memperoleh kemaslahatan agama, dunia, dan 
yang memberi pertolongan menghadap musuh- 
musuhnya sehingga Nabi pasti mampu menga- 
lahkan mereka. Banyaknya jumlah musuh tidak 
akan mampu membinasakan Nabi, sebab kalimah 
Allâh ( ğı Kis )-lah yang mahatinggi, sementara 
kalimah para musuh Nabi paling rendah. Sayyid 
Outhub, menambahkan bahwa adanya musuh/ 
lawan para nabi merupakan hal yang wajar. 
Mereka mengajak ke arah kerusakan dan ke- 
sombongan, sementara dakwah para nabi 
sebaliknya. Karena itu, cukuplah Allah sebagai 
pemberi petunjuk dan penolong sebab hidayah 
Allah membawa kepada kebaikan dan per- 
tolongan Allah adalah akhir dari semua per- 
tolongan. 

Di samping tertuju kepada Allah, kata kafa 
(«AS ) juga ditujukan kepada manusia yang 
menentang kekuasaan Allah, seperti terhadap 
orang yang mendustakan Allah. Di sini Allah 
mengatakan bahwa cukuplah tindakan meng- 
ada-ada itu merupakan dosa yang nyata baginya 
(OS. An-Nisa' [4]: 50). Siapa yang menghalang- 
halangi orang lain untuk beriman kepada Nabi 
Muhammad saw., cukuplah baginya neraka 
jahannam sebagai balasannya (OS. An-Nisa' [4]: 
55). Orang-orang yang beriman bersama Nabi, 
cukup (terpelihara) dari orang-orang yang 
memperolok-olokkan Nabi tersebut (OS. Al-Hijr 
[15]: 95). & Yaswirman & 


KAFIR (AS) 
Kata kafir merupakan ism fa'il (kata pelaku) dari 
kafara — yakfuru -kufr ( 45 — VS; — 5a ). Didalam 
Al-Qur'an, kata kâfir dan yang seasal dengannya 
disebut 525 kali. 

Secara bahasa, kata kâfir mengandung 
beberapa arti, antara lain 'menutupi (OS. 
Ibrahim (14): 7), “melepaskan diri' (OS. Ibrahim 
[14]: 22), ‘para petani' atau kuffar (us ) (OS. Al- 
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Hadid [57]: 20), ‘menghapus’ (QS. Al-Baqarah (2): 
271, OS. Al-Anfal (8): 29,), ‘denda’ (kaffarah 5s) 
karena melanggar salah satu ketentuan Allah 
(QS. Al-Ma'idah [5]: 89 dan 95), ‘kelopak yang 
menutupi buah', tetapi di dalam Al-Qur'an juga 
berarti lain, yakni “mata air yang bening, harum, 
dan gurih di surga’ (QS. Al-Insan [76]: 5). 

Dari beberapa arti secara bahasa di atas, 
menurut Al-Ashfahani dan Ibnu Manzhur, yang 
dekat kepada arti secara istilah adalah “me- 
nutupi', dan 'menyembunyikan'. Malam hari 
disebut kafir ( 35 ) karena ia menutupi siang atau 
tersembunyinya sesuatu oleh kegelapannya. 
Awan disebut kafir karena ia (dapat) menutupi 
atau menyembunyikan cahaya matahari. Kafir 
terhadap nikmat Allah berarti seseorang me- 
nutupi atau menyembunyikan nikmat Allah 
dengan cara tidak mensyukurinya. Demikian 
juga petani karena menutupi atau menyem- 
bunyikan benih dengan tanah waktu bercocok 
tanam. 

Para ulama, sebagaimana dikemukakan 
oleh Imam Al-Ghazali, tidak sependapat di 
dalam menetapkan batasan makna kufr ( Ss ), 
sebagaimana juga berbeda di dalam memberi 
batasan makna îmân. Di dalam buku-buku akidah, 
pengertian yang umum dipakai adalah 'pen- 
dustaan' (takdzib = « siSf) terhadap Allah dan 
Rasul-Nya, serta ajaran-ajaran yang dibawanya, 
lawannya adalah 'pembenaran' (tashdig). Pe- 
ngertian ini umumnya dipegang oleh aliran 
Ahlus-Sunnah wal-Jama'ah (43x, ES Jal), 
khususnya aliran Asy 'ariyyah. Sementara itu, 
aliran Mu 'tazilah mengatakan bahwa kufr bukan 
saja takdzib, tetapi juga tidak mengamalkan ajaran 
agama. Aliran ini tidak secara langsung mengata- 
kan bahwa orang yang meninggalkan perintah 
Allah dan melaksanakan larangan-Nya adalah 
kafir dan tidak pula Mukmin, tetapi fasik. 
Terlepas dari perbedaan pendapat di atas, yang 

-dimaksud dengan kufr di sini adalah lawan dari 
iman; yakni 'pengingkaran terhadap Allah, para 
rasul beserta semua ajaran yang mereka bawa, 
dan hari akhirat'. 

Di dalam Al-Qur'an ada lima kata jadian 
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yang seasal dengan kâfir yang secara istilah 
memunyai maksud sama tapi konteksnya 
berbeda. Pertama, diungkapkan dengan fi'il madhi 
( 2% kata kerja masa lalu), kafara ("is ), 228 
kali. Kata ini diterapkan antara lain a) pada 
orang-orang kafir sebelum kerasulan Nabi 
Muhammad dan orang kafir pada masa tu- 
runnya Al-Our'an (kafir Mekkah). Untuk umat 
masa lalu, seperti (OS. Ibrahim [14]: 9) cerita 
tentang kekafiran kaum Nabi Nuh, Hud, dan 
Shalih as. Lalu, OS. Ash-Shaff (61): 14 tentang 
kekafiran sebagian umat Nabi Isa terhadapnya. 
Demikian juga bagi orang-orang kafir Mekkah 
yang mengingkari Allah dan memperolok- 
olokkan Nabi Muhammad saw. dengan mengata- 
kan tukang sihir, pengada-ada, dan sebagainya 
(OS. Sabâ’ [34]: 43 dan OS. Al-Ankabiit [29]: 52): 
b) ingkar terhadap nikmat Allah seperti OS. 
Luqman (31): 12. Efek positif dari bersyukur 
terhadap Allah akan dirasakan oleh siapa yang 
melakukannya, tetapi kemahakuasaan Allah 
juga tidak akan berkurang bagi yang tidak 
bersyukur (OS. Ibrahim (14): 7-8, dan OS. An- 
Nahl (16): 112); c) syirik (mempersekutukan 
Allah dengan ciptaan-Nya) atau dengan mem- 
perlakukan ciptaan-Nya itu sebagai tuhan-tuhan 
yang disembah dan penolong selain Allah, 
dengan tujuan beroleh manfaat dan terhindar 
dari bahaya (OS. Ghafir [40]: 12 dan OS. Ali 
“Imran [3]: 151): d) munafik (nifag = 3G ) yang 
berarti 'bermuka dua', lain di luar lain pula di 
dalam, secara lahiriah mengatakan iman tapi di 
dalam hati mengatakan sebaliknya (OS. At- 
Taubah [9]: 54, 80 dan 84, OS. Al-Hasyr (59): 11): 
d) tidak mau mengambil i'tibar (pelajaran) dan 
cinta dunia (OS. Al-Baqarah [2]: 26 dan 212). 
Karena itu, tidak mengherankan, bahwa kata kufr 
lebih banyak diungkapkan dengan mengguna- 
kan f1 mâdhî dari bentuk lain. 

Kedua, diungkapkan dengan fi'l mudhari 
(kata kerja masa kini dan masa datang), sebanyak 
57 kali. Pemakaiannya lebih banyak ditujukan 
kepada kekafiran akan nikmat Allah. Pemakaian 
kata ini sering dihubungkan dengan kata syukr, 
seperti OS. Al-Baqarah [2]: 152. Mengingkari 
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nikmat Allah sama dengan mengingkari Pem- 
berinya (QS. Ar-Ra'd (13): 30). Bagi yang 
bersyukur maka akan ditambah nikmat baginya 
dan bagi yang ingkar akan mendapat siksaan 
Allah (OS. Ibrahim [14]: 7). 

Selain kata kerja mudhiri' menunjuk kepada 
masa kini dan masa datang, Al-Our'an juga 
menggunakannya kepada masa lalu. Ini meng- 
gambarkan satu dari dua hal (kebaikan atau 
keburukan dari peristiwa itu). Rasyid Ridha 
menambahkan bahwa peristiwa masa lalu itu 
tidak hanya dipandang dari segi waktunya, 
tetapi juga dari substansi kejadiannya, seperti 
OS. Ali “Imran [3]: 21. Kata yakfurûna yang 
terdapat di dalam ayat ini bermakna orang- 
orang kafir masa lalu yang membunuh para nabi 
dan orang yang mengajak kepada keadilan. 
Ungkapan ini menggambarkan betapa jeleknya 
perbuatan mereka tersebut. 

Pada prinsipnya Al-Our'an tidak mem- 
benarkan seseorang menjadi kafir, walaupun 
sebenarnya itu merupakan hak seseorang. Hal 
ini dapat dilihat pada lima ayat yang menunjuk- 
kan keheranan mengapa manusia memilih kafir, 
pada hal banyak disaksikan bukti-bukti ke- 
kuasaan Allah swt. Ungkapan keheranan ini 
dikemukakan oleh Allah di dalam bentuk 
pertanyaan (OS. Al-Baqarah [2]: 28, OS. Ali 
“Imran [3]: 70, dan OS. Fushshilat (41): 9). 

Ketiga, dengan menggunakan kata kerja 
perintah (fil amr - ji Je ) yang jumlahnya relatif 
sedikit, yakni dua kali. Perintah di sini bukan 
dari Allah untuk manusia, melainkan perintah 
untuk menjadi kafir di antara sesama makhluk. 
Di dalam QS. Al-Hasyr (59): 16 diceritakan bahwa 
perilaku setan yang memerintahkan manusia 
untuk menjadi kafir. Setelah itu ia lari dari 
tanggung jawabnya. Demikian juga sekelompok 
Yahudi yang berusaha memengaruhi umat Islam 
agar menjadi murtad. Dengan cara yang sangat 
halus mereka memerintahkan sebagian teman- 
nya untuk berpura-pura beriman kepada Nabi 
Muhammad saw. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa suatu kali ada sekelompok Yahudi yang 
berpura-pura masuk Islam dan ikut shalat 
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shubuh berjemaah, tetapi pada malam hari 
mereka murtad kembali. Sasaran mereka adalah 
umat Islam yang masih lemah imannya dengan 
harapan agar mereka ragu dengan keislaman- 
nya dan mengeluarkan ucapan pembenaran 
akan agama Yahudi serta mencela agama Islam. 

Keempat, dengan menggunakan bentuk 
mashdar (infinitif) atau kata asal, sebanyak 41 kali, 
37 kali di antaranya menggunakan kufr, 3 kali 
dengan kufûr ("is ) dan 1 kali dengan kufran 
(1, ). Penyebutan dengan bentuk umumnya 
berisi penegasan terhadap iman, sebagai lawan 
dari kafir. Umpamanya OS. At-Taubah [9]: 23 
yang berisikan imbauan kepada orang yang 
beriman agar tidak menjadikan bapak dan 
saudaranya menjadi pemimpin jika mereka 
cenderung kepada kekafiran daripada beriman. 
Demikian juga bagi orang yang menjual iman 
dengan kekafiran (OS. Ali Imran (3): 177), 
perbuatan itu merupakan jalan yang sesat (OS. 
Al-Baqarah [2]: 108). Bahkan pada ayat lain, kata 
kufr disejajarkan dengan thughyin ( 35 = me- 
lampaui batas di dalam kedurhakaan), seperti 
OS. Al-Ma'idah [5]: 64 dan 68 dan OS. Al-Kahfi 
(18): 80. Pada beberapa ayat lain bentuk ke- 
kafiran seperti ini dinyatakan juga dengan kata 
kufur, yakni di dalam OS. Al-Isra' (17): 89 dan 99 
yang adakalanya berarti kafir terhadap Allah 
dan adakalanya terhadap nikmat-Nya (OS. Al- 
Furqan (25): 50). Adapun kata kufrin (515) 
dengan arti yang sama ditemukan di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 94. 

Kelima, dengan menggunakan bentuk ism 
al-fd'il, baik tunggal maupun jamak kurang lebih 
200 kali. Kata ini menunjuk pada suatu yang 
tetap dan permanen, di dalam arti kekafiran 
yang sudah mengakar di dalam diri pelakunya. 
Seperti “mereka itu benar-benar kafir dan untuk 
mereka siksaan yang hina” (OS. An-Nisa' (4): 151). 
“Siapa lagi yang lebih zalim daripada orang 
yang mendustakan Allah dan kebenaran” (OS. 
Az-Zumar (39): 32). Lebih keras lagi dikemuka- 
kan di dalam bentuk mubilaghah (HJ = teramat 
sangat), baik dengan kata kaffar (OS. Al-Bagarah 
[2]: 276: OS. Ibrahim [14]: 34) maupun dengan 
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kafir (5 ) (QS. Al-Isra' [17]: 27, 67). Bentuk kafir 
nikmat, syirik, inkar, munafik, dan murtad ada 
juga dengan memakai kata ini. Termasuk sifat 
atau watak dari orang kafir itu sendiri, seperti 
sombong, pembangkang, dan sebagainya (QS. 
Al-A'raf [7]: 37, OS. Az-Zukhruf [43]: 30). Jadi, di 
samping berisikan ancaman, juga berisi per- 
ingatan bagi orang beriman agar terhindar dari 
kekafiran. 


Macam-macam Kekafiran 

Pertama, kufr al-juhiid (53x "25 ), yakni 
pengakuan terhadap Tuhan di dalam hati tetapi 
tidak diiringi dengan ucapan. Kekafiran seperti 
ini telah ada sebelum kerasulan Muhammad 
saw. seperti yang terdapat di dalam kisah Firaun 
di dalam OS. An-Naml (27): 13 dan 14. Kekafiran 
semacam itu juga ada pada orang kafir Mekkah 
dan Yahudi di Madinah. OS. Al-Baqarah [2]: 89, 
misalnya, menceritakan kaum Yahudi yang 
mengingkari kerasulan Muhammad karena 
bukan dari keturunan mereka. 

Kedua, kufr al-inkar (JSGY) "AS ), yakni kafir 
terhadap Allah, para rasul serta semua ajaran- 
nya, dan hari akhirat. Mereka percaya kepada 
materi saja. Kekuatan gaib hanya dipahami 
sebagai gejala alamiah dan yang membinasakan 
manusia menurut mereka adalah waktu (lihat 
OS. Al-Baqarah (2): 212 dan OS. Al-Jatsiyah (45): 
24). Pernyataan itu telah dibantah oleh Allah 
pada ayat-ayat yang lain, seperti OS. Al-Insan 
(761: 27, QS. Al-A'Ia (87): 17 dan OS. Adh-Dhuha 
(93): 4, yang menyatakan bahwa hidup di dunia 
ini pendek, yang kekal adalah hidup di akhirat. 
Kafir seperti ini sama dengan zalim atau fasik 
sebab siksaan untuk mereka terkait dengan 
perilaku zalim dan fasik yang mereka lakukan 
(OS. Al-Ahgaf (46): 20: OS. Al-Ma'idah [5]: 29: OS. 
Al-Ankabiit (29): 34). Ciri yang dominan pada 
kekafiran ini adalah pendustaan ayat-ayat Allah 
dan sombong (OS. Al-A'raf (7): 36), memper- 
tuhan hawa nafsu (OS. Al-Jatsiyah [45]: 23) dan 
tidak memercayai mukjizat (OS. Thaha (201: 56: 
OS. An-Naml (27): 12). Kufr al-inkir ini punya 
kesamaan dengan kufr al-juhiid, terutama pada 
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penolakan terhadap kebenaran Tuhan. Per- 
bedaannya terletak pada posisi pelakunya. Pada 
juhid karena kesombongannya, sementara pada 
inkâr karena ketidakyakinannya akan kebenaran. 

Ketiga, kufrun-ni'mah (55 "5S ), yakni 
menutup-nutupi nikmat Allah di dalam arti 
tidak mensyukurinya, tetapi tidak menyebab- 
kan keluar dari agama Islam, hanya ancaman- 
nya sangat pedih (OS. Ibrahim [14]: 7). Kekafiran 
seperti ini, kata Al-Ashfahani adalah penyalah- 
gunaan nikmat dan tidak mempergunakannya 
kepada yang diridhai Allah. Karena itu, mereka 
zalim dan kafir (OS. Ibrahim (14): 34: OS. An- 
Nahl (16): 18). Kekafiran seperti ini berkaitan 
dengan kecenderungan yang dimiliki oleh 
manusia. Maka dari itu sering dikemukakan oleh 
Allah di dalam bentuk mubâlaghah (JL ), seperti 
zhalimun kaffar (Ls 25) dan kafirun mubin 
(om) "is ) (QS. Ibrahim (14): 34; QS. Az-Zukhruf 
[43]: 15). Bahkan, ada yang berdoa agar selamat 
dari bahaya setelah selamat dari lupa bersyukur 
(QS. Yiinus [10]: 23). 

Keempat, kufr an-nifag ( GG) Fa ), yakni 
pembenaran dengan ucapan dan diingkari oleh 
hati. Kekafiran seperti ini merupakan kebalikan 
dari kufr al-juhûd. Al-Ashfahani mengartikannya 
dengan ‘masuk agama dari satu pintu, tetapi 
keluar dari pintu lain’. Sementara itu, 
Thabathabai mengartikannya dengan 'me- 
nampakkan iman dan menyembunyikan ke- 
kafiran’ (lihat QS. Al-Ma'idah [5]: 41 dan QS. At- 
Taubah (9): 67 ). Munafik digolongkan pada kafir 
karena pengingkaran secara terselubung. Gejala 
itu terlihat pada periode sebelum hijrah dan 
menonjol setelah hijrah ke Madinah. Orang kafir 
seperti ini kalau shalat suka bermalas-malas dan 
tidak khusyuk (QS. An-Nisa' [4]: 142 dan QS. At- 
Taubah [9]: 54). Di dalam bermasyarakat di- 
contohkan dengan menyebarluaskan berita 
bohong (hadits al-ifki = yi & 535 ) tentang Aisyah 
yang dituduh berbuat yang tidak baik. Lalu 
turun firman Allah membantahnya (OS. An-Nûr 
(24): 11-20). 

Kelima, kufr asy-syirk ( S434% ), yakni 
mempersekutukan Allah dengan makhluk atau 
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menyembah selain Allah (mengingkari keesaan 
Allah). Mereka tidak menampik adanya Tuhan 
sebagai pencipta alam, tetapi memercayai 
bahwa ada tuhan selain Allah, baik berbentuk 
materi maupun nonmateri, yang menurut 
mereka dapat mendatangkan manfaat bagi 
manusia. Berbuat syirik merupakan dosa besar 
dan tidak diampuni dosanya oleh Allah (QS. An- 
Nisâ’ [4]: 48). 

Keenam, kufr al-irtidâd (5! "3S ), yakni 
keluar dari agama Islam dan menjadi kafir 
(murtad), karena sebelumnya mereka juga telah 
kafir. Al-Ashfahani mengartikannya sebagai 
‘kembali ke jalan di mana kita datang semula.’ Di 
dalam Al-Qur'an, disebutkan bahwa orang 
murtad kalau mati, mati di dalam kekafiran (QS. 
Al-Baqarah (2): 217). Amalan mereka sia-sia dan 
di akhirat mereka masuk neraka. Demikian juga 
bagi yang bolak-balik, apalagi bertambah 
kekafirannya. Untuk mereka tidak ada ampun- 
an dari Allah swt. (QS. An-Nisa' [4]: 137). 


& Yaswirman 4 
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Kata kahf disebut di dalam Al-Qur'an sebanyak 
enam kali dalam satu surah, dan sekaligus 
sebagai nama surah, yaitu QS. Al-Kahfi (18): 9, 
10, 11, 16, 17, dan 25. 

Secara bahasa kahf artinya gua yang 
terdapat di gunung. Dalam penggunaannya, kata 
kahf digunakan sebagai nama surah, yaitu surah 
ke-18, dan sekelompok orang yang disebut 
dengan ashhabul kahf ( G& Lx! = penghuni 
gua). 

Dinamakan surah itu dengan Al-Kahfi 
karena terdapatnya kisah atau cerita tantang 
ashhabul kahf (penghuni gua). Suatu kisah 
pengorbanan diri dalam memahami akidah, 
yaitu beberapa orang pemuda beriman yang 
keluar dari daerah mereka dengan membawa 
agama mereka, kemudian tinggal, dan tidur di 
dalam gua selama 309 tahun, kemudian di- 
bangkitkan oleh Allah (Ayat 9-26). Mereka inilah 
yang disebut ashhabul kahf. 

Selain kisah tersebut, juga ada kisah Musa 


419 


Kahf 


as. dan Khidir, kisah perlunya kerendahhatian 
di dalam menuntut ilmu dan hal-hal yang ber- 
kaitan dengan berita ghaib yang dimunculkan 
Allah swt. tentang hamba Allah yang saleh, 
Khidir, yang tidak diketahui Musa sampai ia 
mengajarkannya, seperti melubangi perahu, 
pembunuhan seorang anak muda, dan penegak- 
an tembok yang miring (Ayat 60-78). Dan kisah 
Zulqarnain, seorang raja yang diberi kedudukan 
oleh Allah dengan takwa, adil, dan makmur 
negara dan masyarakatnya (Ayat 83-99). 

Selain itu, Muhammad Ali Ash-Shabuni 
menyatakan, disebut QS. Al-Kahfi karena di 
dalamnya terdapat mukjizat rabbiniyah di dalam 
tiga kisah tersebut. QS. Al-Kahfi termasuk surah 
Makkiyah (surah yang diturunkan di Mekkah) 
yang terdiri dari 110 ayat, kecuali dua ayat. 
Demikian menurut An-Nawawi mengutip 
pendapat Uyainah bin Hiznul Fazari. Kalimat- 
nya terdiri dari 1.577, dan hurufnya 6.460. 

Menurut Wahbah Az-Zuhaili, surah ini 
merupakan salah satu surah yang diawali 
dengan al-hamdulillah (& 4:5Ji ) selain QS. Al- 
Fatihah, QS. Al-An'am, QS. Sabâ’, dan OS. Fathir, 
yang menegaskan perlunya kepatuhan manusia 
kepada Allah, pengakuan atas nikmat dan 
kemurahan-Nya, pujian dan pengakuan ke- 
besaran dan kesempurnaan-Nya. 

Kesesuaian (munisabah) surah ini dengan 
surah sebelumnya, Al-Isra' (17) dimulai dengan 


Kisah Ashabul Kahf menggambarkan pengorbanan diri dalam 
mempertahankan akidah 
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tasbih, subhanallah (& b ) yang intinya 
semakna dengan tahmid (OS. Al-Hijr [15]: 98). 
Ketika orang Yahudi memerintahkan kepada 
orang musyrik bertanya kepada Nabi saw. 
tentang tiga hal, 1) roh (nyawa), 2) kisah ashhibul 
kahf, dan 3) kisah Zulgarnain. Allah menjawab 
soal pertama pada akhir OS. Al-Isra', sedangkan 
soal kedua dan ketiga pada OS. Al-Kahfi. 

Adapun pokok-pokok isi OS. Al-Kahfi 
bagian pertama, di dalam masalah akidah, 
adalah Allah berkuasa memberi daya hidup 
pada manusia di luar hukum kebiasaan, dasar- 
dasar tauhid serta keridhaan Allah tidak 
berubah untuk selama-lamanya, kalimat (ilmu) 
Allah sangat luas, sehingga manusia tidak 
mampu menulisnya, kepastian datangnya hari 
kebangkitan, dan penegasan bahwa Al-Our'an 
bersih dari kepalsuan. 

Ashhâbul kahf adalah beberapa orang 


pemuda yang taat beribadah kepada Allah, yang 


diperselisihkan jumlahnya oleh para Ahli Kitab. 
Ada yang mengatakan tiga, yang keempat 
anjingnya bernama githmir (sks ), ada yang 
mengatakan jumlah mereka lima orang dan yang 
keenam anjingnya. Yang lain mengatakan tujuh 
dan yang ke delapan anjingnya. Yang me- 
ngetahui persis adalah Tuhan (OS. Al-Kahfi (18): 
22). An-Nawawi mengutip dari Ali bin Abi 
Thalib bahwa jumlah mereka tujuh. Ibnu Abbas 
juga mengatakan demikian. Sementara menurut 
Ibnu Mas'ud, jumlah mereka sembilan. 
Langkah mereka mengasingkan diri ini 
merupakan sikap terhadap kesombongan raja 
Dikyanus (Decius) yang menolak ajakan mereka 
untuk beriman kepada Allah Tuhan langit dan 
bumi. Akan tetapi, Raja dan kaumnya itu 
menyekutukan Allah dan menjadikan selain 
Allah sebagai sesembahan tanpa alasan yang 
jelas. Menghadapi kesombongan raja Dikyanus 
ini, Allah memerintahkan untuk meninggalkan 
mereka dan mencari tempat berlindung di dalam 
gua. Allah berjanji akan melimpahkan rahmat- 
Nya dan menyediakan sesuatu yang berguna. 
Mereka memasuki gua dan tidur di dalam- 
nya. Mereka melihat matahari ketika terbit di 
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sebelah kanan, dan ketika terbenam di sebelah 
kiri, karena di dalam gua itu luas. Inilah petunjuk 
Allah kepada yang dikehendaki-Nya, dan jika 
Allah menyesatkan seseorang, tidak ada yang 
dapat memberi petunjuk kepadanya. Kemudian 
Allah menutup telinga mereka selama beberapa 
tahun (selama 309 tahun) di dalam gua itu. Kamu 
mengira bahwa mereka itu bangun, padahal 
mereka tidur. Bahkan, mereka juga dibolak- 
balikkan ke kanan dan ke kiri. Anjing ditempatkan 
di mulut gua dengan mengunjurkan kedua 
kakinya (untuk menjaga mereka), agar supaya 
mereka yang lewat dan menyaksikannya, akan 
berpaling ketakutan. 

Mereka dibangunkan, dan berselisih di da- 
lam menghitung berapa tahun mereka “tidur” 
dan tinggal di dalam gua itu. Di antara mereka 
bertanya-tanya sudah berapa lama kamu di 
tempat itu. 

Kisah ashhabul kahf tersebut dimaksudkan 
untuk menggambarkan bahwa Hari Kiamat dan 
hari kebangkitan adalah benar, dengan membuat 
tamtsil (perumpamaan) “menidurkan” mereka 
selama 309 tahun, kepada orang-orang yang 
meragukannya. 

Menurut Az-Zuhaily, letak gua tempat 
“tidur” ashhAbul kahf tersebut menurut sejarah- 
wan, ada yang mengatakan di lembah dekat 
Ailah perbatasan selatan Palestina, ada yang 
mengatakan sebelah utara Irak, dan ada pula 
yang mengatakan sebelah selatan Turki yang 
dahulu termasuk wilayah Romawi. Namun kata 
Az-Zuhaili, pendapat-pendapat tersebut tidak 
didukung dalil. « Ahmad Rofig & 


KAID (45) 

Kaid ( x$ ) berasal dari akar kata kada — yakidu - 
kaidan (1S — XS — 38 ). Di dalam berbagai 
derivasinya, kata ini terulang di dalam Al-Qur'an 
sebanyak 35 kali. Masing-masing dalam bentuk 
fil disebut delapan kali, yakni fil madhi kidnd 
(uas ) sekali, fi1 mudhiri', akidu (351 ), akidanna 
(Bas), yakidu (XS ), yakidina (5x5 ) empat 
kali, fi'l amr, kidani ($XS )tiga kali, dan di dalam 
bentuk ism mashdar, kaid ( £é ) disebut 26 kali. 
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Ibnu Faris di dalam Magayisil-Lughah me- 
nyebutkan bahwa kaid yang terdiri dari huruf 
kaf, ya', dan dal, sebelum mengalami perluasan 
makna, pada awalnya mengacu ke arti mu Ala- 
jatun lisyai'in bisyiddatin (344 aa ine - upaya 
penanganan secara intensif). Akan tetapi, 
meskipun mengalami perluasan makna, semua- 
nya masih dapat dirujukkan kepada makna awal 
tadi. Selanjutnya, Ibnu Faris mengutip pendapat 
para ahli bahasa yang menyatakan bahwa kaid 
adalah mu “Alajah (penanganan), seperti dikatakan 

“wa pa syai'in a, alun fa anta takiduhn” 
(NG IG BU 135 JS = Segala sesuatu yang 
Anda tangani, berarti Anda meng-kaid-nya). 
Inilah makna awal dari kata kaid tersebut. 
Selanjutnya, makr ( Ko = tipu daya) juga disebut 
dengan kaid. Beberapa makna lain dari kaid adalah 
suara keras burung gagak, mengeluarkan bara 
kayu dari api secara perlahan (hati-hati), 
muntah, haid, dan perang. 

Al-Ashfahani di dalam Al-Mufradât fi Gharibil 
Qur'an menyebutkan bahwa kaid adalah salah 
satu bentuk tipu daya yang terkadang diguna- 
kan dengan arti jahat dan terkadang baik; 
namun, lebih banyak digunakan dengan arti 
jahat. Demikian pula halnya dengan kata istidraj 
(gx) dan kata makr ( £ ), yang juga ter- 
kadang keduanya digunakan dengan arti baik. 

Kata kaid yang digunakan dengan arti yang 
jahat, misalnya kaid yang disandarkan kepada 
setan; namun, Al-Qur'an menyebut kaid setan ini 
sebagai kaid yang lemah (OS. An-Nisa' [4]: 76), 
orang-orang kafir (QS. Al-Anfâl [8]: 18, QS. Ghâfir 
[40]: 25), orang-orang khianat (QS. Yûsuf [12]: 
52), ahli sihir (QS. Thaha [20]: 69), Fira'un (QS. 
Ghâfir [40]: 37, QS. Thaha (20): 60), perempuan 
(istri raja), dan perempuan-perempuan lain 
yang mencoba menggoda Yusuf (QS. Yûsuf [12]: 
28, 33,34,50). Kaid yang terakhir ini, yaitu kaid 
perempuan, disebut Al-Qur'an sebagai kaid yang 
besar ('azhim). 

Di dalam OS. Yûsuf (12): 28, misalnya, kaid 
disebut berkaitan dengan penyaksian suami 
perempuan (pejabat kerajaan) yang menggoda 
Yusuf as. yang melihat baju gamis yang dipakai 
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Yusuf koyak belakangnya, yang menandakan 
bahwa Yusuf benar dan perempuan (istrinya) 
itulah yang dusta. Lanjutan ayat mengabadikan 
ucapan suami perempuan itu, “Innahu min 
kaidikunma, inna kaidakunma 'azhim'” ( S: dn Re A 
“be SX Íj ). Ada dua penafsiran yang di- 
kemukakan ahli-ahli tafsir menyangkut kalimat 
innahu min kaidikunna ( (3 LE ya Ps ) di dalam 
ayat tersebut, yaitu a) bahwa godaan untuk 
berbuat mesum itu adalah tipu daya istrinya, dan 
b) bahwa robeknya gamis Yusuf itu menjadi saksi 
dustanya perempuan itu. 

Kata kaid yang digunakan dengan arti yang 
baik, misalnya di dalam OS. Al-A'raf (7): 183 dan 
Yusuf (12): 76. Kaid di dalam kedua ayat tersebut 
mengacu kepada Allah sebagai subjek (pelaku) 
kaid tersebut. Di dalam ayat pertama, kaid 
disebutkan berkaitan dengan penangguhan 
Allah swt. untuk membinasakan orang-orang 
yang mendustakan ayat-ayat-Nya. Lanjutan 
ayat menyebutkan, “inna kaidi matin" (255 GAS Ol 
- sesungguhnya kaid-Ku begitu teguh), yang 
ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dengan “Sesungguh- 
nya azab-Ku sangat pedih.” Adapun di dalam 
ayat yang kedua, kaid disebut di dalam konteks 
pemeriksaan Yusuf terhadap karung-karung 
(tempat gandum) yang dibawa oleh saudara- 
saudaranya berkaitan dengan hilangnya piala 
raja, yang ternyata ditemukan di dalam karung 
saudara kandungnya sendiri. Lanjutan ayat 
menyebutkan “kadzilika kidnd liyûsuf” ( Ty'ss 
Sy) 635 = Begitulah Kami terapkan tipu daya 
[skenario] bagi Yusuf), dengan maksud agar 
saudaranya tersebut dapat tinggal bersamanya. 
Dengan demikian, kaid di dalam ayat itu diartikan 
“pengaturan” atau “skenario” yang telah di- 
rancang Allah bagi Nabi Yusuf as. berupa 
strategi (tipu daya) di dalam menghadapi 
saudara-saudaranya agar salah seorang sau- 
daranya dapat tinggal bersamanya. 

Adapun petunjuk Al-Our'an kepada ma- 
nusia di dalam menghadapi segala kaid yang jahat 
agar mereka terhindar dari kejahatannya dan 
kaid tersebut tidak berarti apa-apa adalah dengan 
bersabar dan bertakwa kepada Allah swt. (OS. 
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Ali “Imran (3): 120). Meskipun petunjuk Allah 
yang didahului huruf in ( ò = seandainya) 
tersebut terkait dengan teguran Allah kepada 
kaum Muslim yang kurang sabar dan tidak 
menuruti perintah Nabi saw. agar tidak tergoda 
oleh harta rampasan dengan meninggalkan bukit 
Uhud yang berakibat kalahnya kaum Muslim 
dalam perang Uhud. Petunjuk untuk bersabar 
dan bertakwa akan tetap relevan dan ampuh 
untuk menangkal bahaya kaid dalam bentuk apa 
pun. Dengan demikian, Allah akan mengambil 
alih dengan cara melindungi dan menghindar- 
kan orang-orang yang sabar dan bertakwa dari 
bahaya kaid tersebut. Bukankah Allah selalu 
menyertai orang-orang yang sabar? (OS. Al- 
Baqarah [2]: 153). Lagipula, bukankah Allah 
selalu memberikan jalan keluar bagi orang-orang 
yang takwa? (OS. Ath-Thalag [65]: 2). « Salahuddin & 


KALALAH ( 1yg ) 

Kalalah (yg ) berasal dari akar kata yang 
tersusun dari huruf-huruf kaf (sj) dan lâm (J). 
Menurut Ibnu Faris, makna dasar kata ini berkisar 
pada tiga hal, yaitu: “tumpul (lawan tajam)”, 
“melingkari sesuatu dengan sesuatu”, dan “salah 
satu organ tubuh (dada). Yang pertama, seperti 
ungkapan kalla as-saifu ( 5x55 JS - pedang itu menjadi 
tumpul), dan kali ( (IS =pedang tumpul). Yang kedua, 
seperti iklil ( Jas) ) yang berarti ikat kepala atau 
mahkota. Dinamai demikian karena melingkari 
kepala. Selain tiga makna ini, Sayyid Thanthawi, 
memberikan makna lain lagi, yaitu “hilangnya 
kekuatan karena lelah”. Makna ini disimpul- 
kannya dari syair Al-A'sya yang mengatakan: 
Alaitu lâ urtsi lahd min kallin ( S a a PYEJ) 
yang maksudnya: “saya jadi tidak meratapinya 
lagi karena lelah.” 

Demikianlah, makna dasar dari kata kalalah. 
Adapun secara terminologis, seperti diungkap- 
kan oleh Az-Zamakhsyari dalam tafsirnya, Al- 
Kasyyaf, kata kalalah mencakup tiga hal, yaitu: 
pertama, orang yang mati, tanpa meninggalkan 
anak dan bapak, kedua, ahli waris selain anak dan 
bapak: dan ketiga, kerabat yang tidak berasal dari 
jalur anak dan bapak. Kerabat demikian, 
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dinamakan kalalah karena pertaliannya dengan 
pewaris lemah atau tumpul (tidak tajam). Atau 
karena mereka mengelilingi pewaris dari tepian, 
bukan dari tengah. Seperti ikat kepala yang 
melingkari tepian kepala sedang tengah-tengah- 
nya kosong. 

Dalam Al-Qur'an, kata kalalah tersebut dua 
kali. Semuanya dalam surah An-Nisa' (4). Yang 
pertama ayat 12 dan yang kedua ayat 176, ayat 
terakhir dari surah itu. 

Ayat pertama membicarakan ketentuan 
kewarisan orang yang meninggal dunia dan 
tidak memiliki ahli waris utama, tetapi memiliki 
saudara atau saudari seibu. Secara garis besar, 
ayat ini menetapkan dua ketentuan terkait 
bagian saudara dan saudari almarhum tersebut, 
yaitu: pertama, satu orang saudara atau saudari 
mendapatkan seperenam jika sendirian: dan 
kedua, mendapatkan bagian bersama sebesar 
sepertiga jika jumlah mereka banyak, tanpa 
mempertimbangkan jenis kelamin, laki-laki dari 
perempuan. 

Ayat kedua yang menyebutkan kata kalilah 
biasa disebut dengan ayat “musim panas”. Ayat 
itu memang turun pada saat musim panas. 
Seperti kita singgung di atas, kandungannya 
mengenai ketentuan pembagian warisan orang 
yang meninggal dunia dan tidak meninggalkan 
ahli waris utama: hanya meninggalkan saudara 
atau saudari seayah atau seayah seibu. Jika dibaca, 
secara saksama, sedikitnya ada empat ketentuan 
yang terkandung dalam ayat ini, yaitu: 

1. Bila yang meninggal laki-laki dan meninggal- 
kan satu orang saudari, maka bagiannya 
adalah separoh, sedang separohnya yang lain 
untuk ashabah (asabat), kalau ada, atau dia 
ambil semua, jika tidak ada ashabah (asabat). 

2. Bila yang meninggal perempuan dan me- 
ninggalkan seorang saudara laki-laki, maka 
bagiannya adalah seluruh harta. 

3. Bila yang meninggal laki-laki dan meninggal- 
kan dua orang saudari, maka bagian mereka 
dua pertiga. 

4. Jika yang ditinggalkan adalah sejumlah 
saudara dan saudari, maka ketentuannya, 
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bagian saudara dua kali lipat bagian saudari. 
Demikian, wa Allah A'lam. 
& Salim Rusydi Cahyono & 


KALB (CS) 

Kata kalb diartikan sebagai 'anjing'. Kata ini di 
dalam Al-Our'an disebut enam kali. Satu kali di 
dalam bentuk mukallibin (1:35. ), yaitu di dalam 
OS. Al-Ma'idah [5]: 4, sedangkan di dalam bentuk 
kalb disebut lima kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 176 dan OS. Al-Kahfi [18]: 18, 22, . 

Secara etimologis kata kalb berasal dari kata 
kalaba (1 XS ) yang pada mulanya berarti 'ter- 
gantung kuat”. Maksudnya, sesuatu yang ter- 
gantung pada sesuatu yang lain dengan kuat dan 
keras, sehingga sulit dilepaskan. Dari sini arti 
kata tersebut berkembang menjadi beraneka 
ragam sesuai dengan konteks pemakaiannya. 
Misalnya tanah yang kering yang tidak pernah 
dibasahi oleh hujan dan tidak ditumbuhi oleh 
tumbuh-tumbuhan dinamakan ark kulaib 
(KB sf); tanah kering itu sudah keras me- 
nyerupai gigi dan kuku anjing sehingga sesuatu 
yang tersangkut padanya sulit dilepas. Besi yang 
bengkok yang biasa digantung di punggung unta 
dinamakan al-kalab ( 1£j ), karena para musafir 
selalu menggantungkan barang bawaannya 
pada besi itu. Setiap kayu yang ujungnya 
bengkok dinamakan kulâb (4s ) karena sering 
kain yang dipakai orang yang lewat di jalan itu 
terkait oleh ujungnya sehingga tersangkut kuat. 
Cakar burung elang disebut juga kalalib (JW ) 
karena setiap ia menerkam mangsanya, mangsa- 
nya itu tergantung kuat di kukunya. Agaknya 
inilah yang menyebabkan ‘anjing’ disebut kalb, 
karena setiap ia dilepas untuk menangkap 
binatang buruan, ia menerkam dengan taring 
dan kukunya, kemudian membawa mangsanya 
dalam keadaan tergantung di taringnya. 

Kata kalb seperti yang disebut beberapa kali 
dalam Al-Qur'an digunakan untuk menggam- 
barkan 'anjing', yaitu anjing yang terdidik dan 
terlatih untuk menjaga rumah, kebun, atau 
untuk berburu. Pengertian ini dipahami dari 
kandungan OS. Al-Kahfi (18): 18, yang berkisah 
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tentang pendirian beberapa pemuda beriman 
yang disertai anjing mereka. Anjing inilah yang 
menjadi penunjuk jalan menuju sebuah gua 
besar yang tepat buat peristirahatan mereka. 
Setelah pemuda-pemuda ini masuk ke gua, anjing 
tadi duduk di depan pintu gua sambil men- 
julurkan kedua kakinya dan mengawasi setiap 
kemungkinan bahaya yang mengancam mereka. 
Anjing inilah yang dimaksud Al-Qur'an dengan 
kata kalb yang disebut sebanyak empat kali di 
dalam QS. Al-Kahfi [18]: 18 dan 22. Yang kelima 
disebut di dalam QS. Al-A'raf (7): 176. Kata al- 
kalb yang disebut di dalam ayat ini, meskipun 
digunakan sebagai perumpamaan terhadap sifat 
orang-orang yang sesat yang tidak mau me- 
nerima ayat-ayat Allah, dapat memberi infor- 
masi mengenai tabiat anjing secara umum, yaitu 
tamak dan rakus. Tabiat ini terlihat dari lidah- 
nya yang selalu terjulur, baik ketika kenyang atau 
haus maupun ketika dikejar atau dibiarkan diam. 

Kata mukallibin yang disebut di dalam QS. 
Al-Ma'idah [5]: 4, digunakan untuk arti 'pe- 
nangkap' atau 'pemburu'. Misalnya anjing, elang, 
serigala, atau binatang-binatang lain yang telah 
dididik untuk menangkap binatang buruan. 
Kebanyakan ahli tafsir mengartikannya sebagai 
'anjing yang terdidik', karena arti inilah yang 
paling mendekati arti bahasa sebab kata 
mukallibin berasal dari kata kalb yang berarti 
‘anjing’. % A. Rahman Ritonga & 


Orang-orang sesat yang tidak mau menerima ayat-ayat Allah 
diumpamakan Al-Qur'an seperti Kalb (anjing). 
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KALIM («S) 

Kata kalim (JS ) adalah bentuk jamak dari kalimat 
(4S ), berasal dari kata kalama ( JS). Kata 
kalama (3s ) secara bahasa, menurut Ibnu Faris, 
memunyai dua makna asal, yaitu 'pembicaraan 
yang bisa dipahami’ dan ‘luka’. Menurut Ibrahim 
Anis, kalam berarti ‘suara yang berfaedah’; 
sebagai istilah, kalam («XS ), menurut para teolog 
(mutakallimin = "SZ ), adalah makna yang 
berdiri atas zat Tuhan, yang diungkapkan di 
dalam bentuk lafazh (redaksi). Kalam menurut ahli 
tata bahasa (an-nuhit = 3245), adalah kalimat 
yang tersusun dan memunyai faidah. Kalimat 
(1S ) secara bahasa berarti satu lafazh (kata). 
Kalimat (XS ) menurut istilah ialah lafazh (kata) 
yang menunjukkan makna tunggal, baik terdiri 
atas satu huruf atau lebih banyak. Juga berarti 
‘frasa atau ungkapan yang sempurna makna- 
nya’. Umpamanya Lâ ilaha illâ Allâh: kalimatut 
tauhîd. Kalimat Allah adalah hukum atau iradat- 
Nya. Kalim ( XS ) berarti 'orang yang berbicara 
dengan kita'. Kalim Allah ( š «3S ) adalah gelar 
Nabi Musa karena Allah berbicara dengan dia. 
Selain itu, kalim juga berarti 'tikar tebal yang 
terbuat dari bulu wol’. Adapun kalm yang berarti 
'luka', bentuk jamaknya kulum ( cs ) atau kilam 
(IS) 
Kata kalim di dalam Al-Our'an disebut 
empat kali, yaitu di dalam OS. An-Nisa' [4]: 46: 
OS. Al-Ma'idah [5]: 13, 41; dan OS. Fathir [35]: 
10. Kata takliman ( CAS; ) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. An-Nisa' [4]: 164. Kalimat (tunggal), 
baik disandarkan maupun tidak, disebut 28 kali, 
di dalam bentuk jamak, baik disandarkan 
maupun tidak, disebut 14 kali. Kalam, baik 
disandarkan maupun tidak, disebut empat kali, 
di dalam bentuk fil madhi (24 (js = kata kerja 
berbentuk lampau) disebut enam kali, dan di 
dalam bentuk fil mudhiri' ( ¢ j“= J» = kata kerja 
yang berbentuk sekarang atau yang akan datang) 
disebut 18 kali. 

Kata kalim di dalam OS. An-Nisa' [4]: 46: OS. 
Al-Ma'idah [5]: 13 dan 41 berkaitan dengan sifat 
orang-orang Yahudi yang mengubah perkataan 
dari tempat-tempatnya. Umpamanya mereka 
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mengatakan, “Sami nd wa 'ashaing” (Cas Una 
Kami dengar, tetapi kami tidak mau mengikuti- 
nya). Seharusnya mereka mengatakan, “Sami'nd 
wa atha'nd” (bt, Go. = Kami dengar dan kami 
ikuti). Mengubah perkataan itu bisa juga di 
dalam bentuk menambah atau mengurangi. 
Kata kalim di dalam OS. Fathir [35]: 10 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
perkataan-perkataan yang baik dan amal saleh 
akan naik ke hadirat Allah untuk diterima dan 
diberi-Nya pahala. Sebagian mufasir mengarti- 
kan kalimat yang baik dengan ‘Kalimat Tauhid’, 
yaitu “lâ ilaha illâ Allah”. Ada pula yang me- 
ngatakan 'zikir kepada Allah', dan adajuga yang 
berpendapat 'semua perkataan yang baik yang 
diucapkan karena Allah’. 4 Hasan Zaini & 


KAMILAH (1 ) 

Kata kamilah adalah ism fa'il (J6 | = kata 
pelaku feminin) dari kata kerja kamula (KS ). 
Bentuk mashdar (infinitif nya adalah kamal! ( jus ). 
Kata kamal dan tamam memunyai makna yang ber- 
dekatan. Bahkan, keduanya selalu diartikan 
dengan makna yang sama. Di dalam bahasa 
Indonesia, misalnya, masing-masing diterjemah- 
kan dengan ‘kelengkapan’ atau 'kesempurnaan'. 
Kata kamilah berarti ‘yang lengkap’ atau ‘yang 
sempurna'. Sebenarnya, sampai batas-batas 
tertentu, pengertian keduanya berbeda. Ar- 
Raghib Al-Ashfahani menjelaskan bahwa 
kamalusy-syai'i (s4 JUS ) berarti ‘tercapainya 
apa yang menjadi tujuan dari sesuatu'. 
Tamamusy-syai'i (5.4 «Us ) berarti ‘sampainya 
sesuatu kepada batas yang tidak memerlukan 
sesuatu di luar dirinya'. Dengan ungkapan lain, 
Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa tamimusy- 
syai'i adalah bagian yang dengan tergabungnya 
kepada bagian-bagian yang sudah ada, jadilah 
sesuatu itu sebagaimana mestinya, dan ke- 
beradaannya menimbulkan kesan (hasil) yang 
diinginkan. Adapun kamal dimaksudkan sebagai 
keadaan, sifat, atau hal yang apabila berada pada 
sesuatu, keberadaannya akan menimbulkan 
kesan (hasil) setelah keadaannya lebih dahulu 
sempurna: kesan (hasil) ini tidak akan timbul 
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sekiranya belum sampai kepada tahap kamal 
(kelengkapan). Untuk membedakannya, di sini 
kamal diterjemahkan dengan 'kelengkapan' dan 
tamim dengan ‘kesempurnaan’. 

Pada OS. Al-Baqarah [2]: 187 ditemukan 
kata atimmi ("si ) yang asal katanya tamim. 
Terjemahan kalimatnya adalah 'Kemudian, 
sempurnakanlah puasa itu sampai (datang) 
malam'. Ayat ini adalah perintah untuk me- 
nyempurnakan pelaksanaan puasa sampai 
datang waktu malam. Kedaan demikian disebut 
tamim dan membawa suatu hasil, yaitu sahnya 
pelaksaan puasa. Puasa yang tidak sempurma 
sampai terbenamnya matahari tidak sah dan 
tidak membawa suatu hasil. Sementara itu, pada 
surah yang sama Ayat 185 ditemukan kata tukmilii 
LS ) yang akar katanya kamal. Terjemahan 
kalimatnya adalah ‘Dan hendaklah kamu 
lengkapkan bilangannya (puasa sebulan 
Ramadhan. Ayat ini adalah perintah untuk 
melengkapkan puasa sebulan Ramadan penuh. 
Puasa sebulan Ramadan penuh menimbulkan 
suatu hasil atau hukum yang berdiri sendiri 
setelah adanya puasa setiap hari dari hari-hari 
Ramadan yang kesempurnaan dan keabsahan- 
nya masing-masing berdiri sendiri. Puasa 
Ramadan sebulan penuh adalah salah satu dari 
rukun Islam. Perintah untuk menyempurnakan 
puasa sampai malam menggunakan kata tamim 
dan perintah untuk menyempurnakan puasa 
sebulan penuh menggunakan kata kamal. Peng- 
gunaan kata kamal dan tamim ini menunjukkan 
perbedaan makna keduanya. 

Kata kamilah dan kata yang seasal dengan 
itu ditemukan lima kali di dalam Al-Our'an, 
yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 185, 196, dan 233, 
OS. Al-Ma'idah (5): 3: dan OS. An-Nahl (16): 25. 
Pada OS. Al-Baqarah [2]: 196, kalimat tilka 
'asyarah kamilah (HS 3725 Uk = itulah sepuluh 
(hari) yang lengkap) datang sesudah ketentuan 
puasa tiga hari di Tanah Suci dan tujuh hari 
sesudah kembali ke negeri sendiri sebagai ganti 
dam bagi orang yang melakukan haji tamattu' 
( ¿$ ) dan tidak mampu menyembelih dam di 
Tanah Haram. Kata kamilah di sini menunjuk- 


425 


Kanz 


kan bahwa puasa yang tiga hari memunyai 
hukum sendiri dan yang tujuh hari juga 
memunyai hukum sendiri. Masing-masing 
disebut ‘amal tâm (#5 Jas amal yang sempurna). 
Kemudian, pelaksanaan kedua ketentuan ini 
membentuk satu amal lagi yang disebut 'amal 
kamil (JAS Ji = amal yang lengkap) yang 
berfungsi menggantikan penyembelihan 
hewan dam. Kata ini juga berfungsi untuk 
menghilangkan keraguan tentang kemungkinan 
memilih di antara puasa yang tiga dan yang 
tujuh hari. Jadi, kata ini menguatkan bahwa 
puasa yang dapat menjadi pengganti dam haji 
tamattu' ( Si ) adalah berpuasa pada sepuluh 
hari itu secara penuh. 

Kata kamilah juga muncul pada OS. An-Nahl 
(16): 25 dengan makna kamal di atas. Di sini 
kamilah berfungsi untuk menegaskan dan me- 
nguatkan bahwa orang-orang kafir yang me- 
nyesatkan orang lain akan menanggung seluruh 
dosa mereka sendiri ditambah dengan sebagian 
dosa orang yang mereka sesatkan. 
% Ramli Abd. Wahid « 


KANZ (35) 

Pada awalnya kata kanz ( s ) berarti ‘sesuatu 
yang sebagiannya dikumpulkan kepada bagian 
lainnya’. Kanz ( s ) berasal dari ungkapan 
kanaztut tamra fil wi'd' (Sel 373 DS - Saya 
mengumpulkan korma di dalam bejana). Sesuatu 
yang mengumpulkan disebut muktaniz (45 ). 
Orang Arab juga menggunakan kata kanz ( 5 ) 
untuk ‘sesuatu yang banyak terkumpul dan 
diperebutkan’. Kata ini juga berarti “harta yang 
dikumpulkan dan disimpan', ‘tempat penyim- 
panan harta’, dan ‘harta yang ditanam di dalam 
tanah’. Semua pengertian ini mengandung 
persamaan makna dasar, yaitu ‘mengumpul- 
kan’, sebab, pada makna ‘menyimpan’ atau 'me- 
nanan’ juga terkandung pengertian mengum- 
pulkan. 

Kata kanz ( $ ) dan beberapa kata turunan- 
nya ditemukan delapan kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu pada QS. At-Taubah [9]: 34-35, OS. Had 
(11): 12, QS. Al-Kahfi (18): 82, QS. Al-Furqan (25): 
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8, QS. Asy-Syu'ara' [26]: 58, dan OS. Al-Qashash 
[28]: 76. Pada dasarnya pengertian-pengertian 
di atas digunakan di dalam Al-Qur'an. 

Pada OS. At-Taubah [9]: 34 dan 35, kanz 
( 5 ) ditemukan dalam bentuk kata kerja untuk 
masa lalu (fil madhi) dan kata kerja untuk masa 
kini dan akan datang (fil mudhâri’) dengan arti 
'mengumpulkan dan menyimpan'. Secara 
eksplisit, di dalam ayat ini dijelaskan bahwa 
yang dikumpulkan adalah emas dan perak yang 
keduanya tidak dinafkahkan di jalan Allah. 
Menyimpan emas dan perak dengan cara 
demikian, baik di dalam peti maupun di dalam 
tanah, berarti menghilangkan manfaatnya. 

Pada OS. Al-Gashash [28]: 76, kuniz (5) 
sebagai bentuk jamak dari kanz ( ;5 ) digunakan 
dengan makna ‘tempat penyimpanan harta’. 
Hal ini dipahami dari keterangan sesudahnya 
bahwa peti-peti itu memunyai kunci-kunci 
yang berat untuk dipikul oleh orang yang kuat 
sekalipun. Secara khusus, yang dimaksud kuniiz 
pada ayat ini adalah peti-peti harta kekayaan 
Qarun. Al-Qur'an menggambarkan Qarun 
sebagai orang kaya raya di zaman Musa as. 
Kisahnya diangkat dalam Al-Qur'an agar 
menjadi cermin perbandingan dan pengajaran 
bagi manusia bahwa harta yang melimpah ruah 
tidak akan bermanfaat selama pemiliknya tidak 
beriman dan tidak menafkahkannya di jalan 
Allah. 

Pada QS. Al-Kahfi (18): dan 82 ditemuklan 
pula kanz ( P ) yang menurut sebagian riwayat 
berarti 'ilmu yang ditulis pada lembaran- 
lembaran yang tertanam di dalam tanah'. 
Riwayat lain menyebutnya sebagai 'harta'. Kanz 
(4S) di sini, baik berupa lembaran-lembaran 
maupun harta, adalah milik dua orang anak 
yatim yang ditinggalkan orang tua mereka yang 
saleh untuk menjadi bekal ketika mereka dewasa 
kelak. & Ramli Abd. Wahid & 


KARB (SS) 

Karb adalah bentuk mashdar dari akar kata karaba 
— yakrubu -karban (W£ — LX — LS ). Kataini 
disebut empat kali di dalam Al-Our'an, yakni 
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pada OS. Al-An'am (61: 64: OS. Al-Anbiya [21]: 
76: OS. Ash-Shaffat [37]: 76, 115. Tiga kali di 
antaranya dirangkaikan dengan kata al-'azhim 
(Hi ). 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa suatu kata 
yang terdiri atas rangkaian huruf kaf, râ’, dan bâ’, 
menunjuk kepada arti ‘keras’ dan “kuat. Kata 
asalnya adalah al-karab («XX ), yang berarti 
'simpulan tali yang kuat dan kukuh pada kayu 
yang melintang pada timba'. Dari asal kata ini 
lahir karb ( °$ ) yang berarti 'al-ghammusy-syadid' 
(Had HN = kesedihan atau kesusahan yang 
sangat di dalam). Kesedihan atau kesusahan 
dinamakan al-karb, karena kesedihan atau 
kesusahan mengikat dan membekas sangat 
dalam di hati. Kata turunan lainnya adalah al- 
karibah (15 SV = sesuatu yang sangat kuat/keras 
di antara yang keras). 

Al-Qur'an juga menggunakan kata al-karb 
yang menunjuk kepada arti “kesedihan atau 
kesusahan yang sangat dalam serta bahaya yang 
mengancam jiwa'. Di dalam OS. Al-An'am [6]: 
64, kata al-karb disebut di dalam konteks perintah 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk me- 
ngatakan kepada orang-orang kafir Ouraisy 
Mekkah bahwa Allah swt. telah menyelamatkan 
mereka dari bencana di darat dan di laut dan 
dari setiap ‘kesedihan atau kesusahan’, kemudian 
mereka malah menyekutukan Allah. Para ahli 
tafsir mengatakan bahwa suku Ouraisy terkenal 
suka bepergian, melintasi daratan dan me- 
nyeberangi lautan. Apabila tersesat di dalam 
perjalanan yang menyebabkan mereka takut 
serta terancam jiwanya, mereka berdoa kepada 
Allah dengan ikhlas, kemudian Allah me- 
ngabulkan doa mereka. 

Di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 76, kata al- 
karb disebut berkaitan dengan pengabulan doa 
Nabi Nuh as. berupa penyelamatan Nuh ber- 
sama kaumnya yang taat dari bencana atau 
bahaya kesusahan yang besar. Al-karb di dalam 
ayat ini dirangkaikan dengan kata al-azhim, yang 
menunjuk besarnya bencana kesusahan tersebut. 
Demikian juga di dalam OS. Ash-Shaffit [37]: 76, 
al-karb disebut berkaitan dengan penyelamatan 
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Nuh as. beserta kaumnya dari bencana ke- 
susahan yang besar. Menurut sebagian mufasir, 
yang dimaksud dengan al-karb al-'azhim 
( a USJ) adalah banjir besar yang meneng- 
gelamkan sebagian besar kaum Nabi Nuh akibat 
kekafiran mereka terhadap risalah yang di- 
bawanya, sebagaimana yang diisyaratkan di 
dalam ayat selanjutnya dari OS. Al-Anbiya' 
tersebut. Sementara itu, mufasir lain mengatakan 
bahwa yang dimaksud dengan al-karb al-'azhim 
di dalam ayat itu adalah cercaan dan pendustaan 
kaum Nabi Nuh as. 

Di dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 115, kata al- 
karb disebut berkaitan dengan penyelamatan 
Musa dan Harun as. beserta kaumnya dari 
bencana yang besar. Al-karb di dalam ayat ini 
juga disifati oleh kata al-'Gzhim yang oleh sebagian 
ahli tafsir dikatakan menunjuk kepada pe- 
nyembahan Firaun dan segala akibatnya. 
Sementara itu, ahli tafsir yang lain mengatakan 
bahwa hal itu menunjuk kepada bencana 
penenggelaman sebagaimana yang menimpa 
Firaun dan bala tentaranya ketika mereka 
mengejar Musa dan Harun beserta kaumnya di 
Laut Merah. 

Demikianlah, kata al-karb di dalam Al- 
Our'an menunjuk arti 'kesusahan yang sangat 
di dalam serta bahaya yang mengancam jiwa’, 
dan juga menunjuk arti “bencana besar”, jika 
dirangkai dengan kata al-'azhim, yakni berupa 
antara lain banjir besar yang menenggelamkan 
atau membinasakan suatu kaum akibat ke- 
kufurannya terhadap risalah para rasul yang 
diutus kepada mereka. & Salahuddin & 


KARIM (#5) 

Kata karim ( x, A) ) berasal dari kata karama- 
yakrumu ( è ~X- é #S ). Kata karama (4 ; -$ )terambil 
dari akar kata yang terdiri dari huruf-huruf kaf 
(Se) ra (.1,), dan mim (e ), yang di dalam 
kamus-kamus bahasa Arab mengandung makna 
'kemuliaan', 'keistimewaan sesuai objeknya', 
‘memberikan dengan mudah dan tanpa pamrih’, 
‘bernilai tinggi', ‘terhormat’, ‘setia’, dan 'ke- 
bangsawanan'. Di samping itu, kata karim juga 
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bermakna ‘keluhuran budi’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata karim ditemukan 
sebanyak 27 kali, yakni 23 kali kata karim (5,5) 
dan empat kali kata kariman (C3 $ ). Kata tersebut 
menyifati 13 hal, sebagai berikut. 

1. Rezeki, rizkun karim ( %2, 353 ), bermakna 
'segala yang baik/istimewa di dalam bidang 
rezeki', seperti memuaskan, halal, berdampak 
baik, dan sebagainya. Ungkapan ini ditemu- 
kan enam kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Anfal (8): 4 dan 74. 

2. Malaikat, malakun karim ( 2, £ WK ), bermakna 
'malaikat yang mulia'. Ungkapan ini di- 
temukan hanya sekali, yakni di dalam OS. 
Yasuf (12): 31. 

3. Tuhan, rabbul-'arsyil-karim (» AI Ka 5), 
bermakna 'Tuhan (Yang memunyai) Arasy 
yang mulia’. Terdapat tiga ayat yang me- 
nyifati Tuhan (Allah) dengan karim kesemua- 
nya menunjuk kepada-Nya dengan kata rabb 
(3&5 - Tuhan Pemelihara), yaitu di dalam OS. 
Al-Mu'miniin [23]: 116, OS. An-Naml (27): 40, 
dan OS. Al-Infithar (82): 6. 

4. Pasangan, zaujun karim (=$ g5), berarti 
‘tumbuh-tumbuhan yang baik. "Ungkapan i ini 
disebutkan dua kali, yaitu di dalam OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 7 dan OS. Luqman (31): 10. 


:5. Kedudukan, magimin karim ( p$ Alis ), berarti 


‘kedudukan yang mulia’ atau ‘tempat-tempat 
yang indah’. Ungkapan ini disebutkan dua 
kali, yaitu di dalam QS. Asy-Syu'ara' [26]: 58 
dan QS. Ad-Dukhân [44]: 26. 

6. Surah, kitâbun karim (&$ XS ), berarti ‘surah 
yang mulia’. Ungkapan ini disebutkan hanya 
sekali, yaitu di dalam QS. An-Naml (27): 29. 

7. Pahala/ganjaran, ajrun karim («55 "21 ), berarti 
‘pahala yang mulia’ atau ‘pahala yang banyak. 
Ungkapan ini disebutkan empat kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Ahzab [33]: 44, OS. Yasin [36]: 
11, serta OS. Al-Hadid (57): 11 dan 18. 

8. Rasul, rasiilun karim («,& Us ), bermakna 
‘rasul yang mulia’ atau “utusan yang mulia’. 
Ungkapan ini ditemukan tiga kali, yakni di 
dalam OS. Ad-Dukhan [44]: 17, OS. Al-Haqqah 
(69): 40, dan OS. At-Takwir (81): 19. 
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9. Naungan, Wa zhillin min yahmûm. Lâ biridin wa 
lakarim ( 4 nS N; »6 Y pa w Js= Dan di 
dalam naungan asap yang hitam. Tidak sejuk 
dan tidak menyenangkan). Ungkapan ini 
ditemukan di dalam QS. Al-Waqi'ah (56): 43- 
44. 

10. Al-Qur'an, Innahu lagur'Anun karim (“D3 48! 
25 = Sesungguhnya Al-Qur'an ini adalah 
bacaan yang sangat mulia). Ungkapan ini 
ditemukan di dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 77. 

11.Tempat, nukaffir 'ankum sayyi'Atikum wa 
nudkhilkum mudk alan karîman ($s Yi 
lag Ss “la B3 A jk. = niscaya Kami 
hapus kesalahan-kesalahanmu (dosa-dosa- 
mu yang kecil) dan masukkan kamu ke 
tempat yang mulia (surga)). Ungkapan ini 
disebutkan di dalam OS. An-Nisa' [4]: 31. 

12. Ucapan, fala tagul lahumâ uffin wala tanhar huma 
wa qul lahumâ gaulan karima ( ʻi uí Jä SG 
“ó [4 u4 J Lan ‘f, = maka sekali- 
kali janganlah kamu mengatakan kepada 
keduanya [ibu bapak] perkataan “ah” dan 
janganlah kamu membentak mereka serta 
ucapkanlah kepada mereka perkataan yang 
mulia). Ungkapan ini disebutkan di dalam QS. 
Al-Isra' [17]: 23. 

13. Manusia yang durhaka sebagai ejekan karena 
menganggap dirinya memiliki kelebihan 
(mulia), dzuq innaka pantal- 'azizul-karim 
( HUI adi Sal Zi 95 = rasakanlah, se- 
sungguhnya kamu orang yang perkasa lagi 
mulia). Ungkapan ini ditemukan di dalam QS. 
Ad-Dukhân [44]: 49. 

Jadi, pengertian yang berbeda-beda dari 
sifat karim di dalam beberapa ayat di atas harus 
disesuaikan dengan subjek yang disifatinya. Kata 
karim pada gaul ( J'; = ucapan) tentu berbeda 
rincian artinya dengan kata karim pada rizq ( S),- 
rezeki). Ucapan yang karim adalah ucapan yang 
baik, indah terdengar, benar susunan dan 
kandungannya, mudah dipahami serta meng- 
gambarkan segala sesuatu yang ingin disampai- 
kan oleh pembicara, sedangkan rezeki yang karim 
adalah rezeki yang banyak, bermanfaat, dan halal. 

Sedangkan kata Al-Karim ( £ Ki ) yang 
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menunjukkan sifat Allah, berarti bahwa Dia 
(Allah) Mahapemurah dengan pemberian-Nya; 
Mahaluas dengan anugerah-Nya, yang tidak 
terlampaui oleh harapan dan cita betapa pun 
tinggi serta besarnya harapan dan cita; Dia yang 
memberi tanpa perhitungan. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata karim ( 5) dan kemudian, kata akram ( sÍ) 
digunakan oleh Al-Qur'an untuk menggambar- 
kan segala sesuatu yang terpuji menyangkut 
subjek yang disifatinya. Oleh karena itu, ma- 
nusia yang sempurna adalah manusia karîm, 
yakni ‘yang mulia, pemurah lagi berbudi pekerti 
yang luhur’. Ini berimplikasi bahwa yang 
meneladani sifat Allah, yakni Al-Karim ( -, Ši) 
ini, bukan saja dituntut untuk menekan kekikiran 
yang menyelimuti jiwanya sehingga menjadi 
peramah dan pemurah, melainkan ia dituntut 
pula untuk menghiasi dirinya dengan simpul- 
simpul takwa; sebab, manusia akram ( í y 
yakni 'yang meraih puncak di dalam berbagai 
aspeknya' adalah yang paling bertakwa. Firman 
Allah di dalam QS. Al-Hujurat [49]: 13, “Inna 
akramakum 'indal-lâhi atqâkum” ( $i 3s K i bl 
Si - Sesungguhnya orang yang paling mulia 
di antara kamu di sisi Allah ialah orang yang 
paling bertakwa di antara kamu). 

& Muhammadiyah Amin & 
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KARIM, AL (6S) 

Kata al-Karim ( PEA ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari Kan huru kaf, ra', dan mim, yang 
mengandung makna kemuliaan serta keistimewaan 
sesuai objeknya. Jika Anda berkata rizgun karim 
(££ Sy), maka ini bermakna segala yang baik/ 
istimewa dalam bidang rezeki, seperti memuas- 
kan, halal, berdampak baik, dan sebagainya. 
Raulun karim ( £ 5 Is )adalah ucapan yang baik, 
yakni yang benar, mudah dipahami, sesuai 
dengan pesan yang ingin disampaikan, serta 
sesuai pula dengan kaidah-kaidah kebahasaan. 
Kurma (buah yang sering dijadikan berbuka 
puasa) juga terambil dari akar kata yang sama, 
karena ia buah yang manfaatnya banyak, 
kalorinya tinggi, buahnya rindang, mudah 
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dipetik, dimakan dalam keadaan mentah atau 
matang, serta dapat dijadikan minuman yang 
lezat. Kata karim juga mengandung makna ke- 
luhuran budi. 

Dalam Al-Qur'an kata karim ditemukan 
sebanyak 23 kali. Ada yang menyifati rezeki, 
pasangan, ganjaran, malaikat, rasul, magam 
(kedudukan), naungan, surah, Al-Qur'an, ucap- 
an, bahkan ejekan kepada manusia durhaka. 

Terdapat tiga ayat yang menyifati Allah 
dengan Karim. Kesemuanya menunjuk kepada- 
Nya dengan menggunakan kata Rabb ( 4, 
(Pemelihara)). 

Al-Karim adalah Dia Yang Maha Pemurah 
dengan pemberian-Nya, Mahaluas dengan 
anugerah-Nya, tidak terlampaui oleh harapan 
dan cita betapapun tinggi dan besarnya harapan 
dan cita. Dia yang memberi tanpa perhitungan. 
Demikian sementara ulama melukiskan kan- 
dungan makna sifat ini. 

Kata al-Karim menurut Imam Ghazali 
adalah, “Dia yang bila berjanji, menepati janji- 
Nya: bila memberi melampaui batas harapan 
pengharap-Nya, Tidak peduli berapa dan kepada 
siapa Dia memberi. Dia yang tidak rela bila ada 
kebutuhan yang dimohonkan kepada selain- 
Nya. Dia yang bila “kecil hati”, menegur tanpa 
berlebih. Tidak mengabaikan siapa pun yang 
menuju dan berlindung kepada-Nya, dan tidak 
membutuhkan sarana atau perantara.” 

Ibnu al-Arabi menyebut 16 makna dari sifat 
Allah ini, antara lain yang disebut oleh Al-Ghazali 
di atas, dan juga “Dia yang bergembira dengan 
diterimanya anugerah-Nya, serta yang memberi 
sambil memuji yang diberi-Nya, Dia yang 
memberi siapa yang mendurhakai-Nya, bahkan 
memberi sebelum diminta, dan lain-lain.” 

Kata al-Karim yang menyifati Allah dalam 
Al-Our'an, kesemuanya menunjuk kepada-Nya 
dengan kata Rabb, bahkan kata Akram (dalam 
bentuk superlatif) yang merupakan sifat per- 
tama yang diperkenalkan-Nya pada wahyu 
pertama pun, menunjuk kepada-Nya dengan 
kata Rabb, yaitu firman-Nya: Igra' wa Rabbuka al- 
Akram (SAS atas Vit). 


429 


Karrah 


Kata-kata yang bersumber dari akar kata 
yang sama dengan Rabb memiliki arti yang 
berbeda-beda namun pada akhirnya mengacu 
kepada makna pengembangan, peningkatan, 
ketinggian, kelebihan serta perbaikan. Rabb 
adalah Tuhan yang mendidik, memelihara, 
mengembangkan, meningkatkan dan mem- 
perbaiki keadaan makhluk-Nya, bahkan kata 
Rabb mencakup seluruh perbuatan-perbuatan 
Tuhan, seperti memberi rezeki, ganjaran pe- 
ngampunan juga siksaan, karena sanksi dan 
hukuman-hukuman-Nya tidak terlepas dari 
tarbiyah (15'f (pemeliharaan dan pendidikan)) itu. 

Penyifatan Rabb dengan Karim menunjukkan 
bahwa karam (ES (anugerah kemurahan-Nya 
dalam berbagai aspek|), dikaitkan dengan 
rubiibiyah-Nya, yakni pendidikan, pemeliharaan 
dan perbaikan makhluk-Nya, sehingga anugerah 
tersebut dalam kadar dan waktunya selalu 
berbarengan serta bertujuan perbaikan dan 
pemeliharaan. Dalam konteks ini menarik untuk 
dikemukakan, bahwa salah satu di antara ketiga 
ayat yang menggunakan kata Karim dirangkaikan 
dengan kata Ghaniyy (::# IMahakaya|), dan 
dikemukakan dalam konteks kecaman kepada si 
kafir yang tidak mensyukuri anugerah-Nya, baik 
anugerah yang terkesan biasa, maupun yang luar 
biasa. Firman-Nya dalam OS. An-Naml (27): 40: 


SB go IPS 3 "ama KE OP KA Uh 
“Barang siapa yang bersyukur maka sesungguhnya dia 
bersyukur untuk (kebaikan) dirinya sendiri, dan barang 
siapa yang ingkar, maka sesungguhnya Tuhanku 
Ghaniyyun Karim (Mahakaya lagi Maha Pemurah).” 


Ini agaknya untuk mengisyaratkan pula bahwa 
kemurahan Allah terhadap yang kafir pun tetap 
tercurah. Bukankah kemurahan Allah antara 
lain tecermin— seperti dikemukakan di atas— 
pada sikapnya yang “tidak peduli berapa dan 
kepada siapa Dia memberi?” Demikian, wa Allih 
A'lam. & M. Quraish Shihab & 


KARRAH (35 ) 


Karrah berasal dari akar kata yang terdiri atas ka 
— ra — ra. Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut 
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maknanya berkisar pada 'pengumpulan' dan 
‘pengulangan’. Kata kararta, misalnya, bermakna: 
engkau kembali lagi (kepadanya). Sedangkan 
kata al-kirkirah (35) yang juga seakar kata 
dengan karrah (35 ) bermakna ‘sekelompok orang 
yang berkumpul, dan dapat juga bermakna 
'giringan angin terhadap awan sehingga 
membuatnya terkumpul setelah sebelumnya 
terpisah-pisah'. Suara seseorang ketika masih 
berada di kerongkongan disebut al-karkarah 
karena suara tersebut terulang-ulang. Al- 
Ashfahani dalam kitabnya, Al-Mufradit, dan 
Samin al-Halabi dalam Umdat al-Huffazh, men- 
jelaskan, makna dasarnya adalah mengikuti 
sesuatu dan kembali kepadanya, baik secara fisik 
maupun dalam bentuk perbuatan. Makna ini 
telah digunakan pada masa turunnya al-Qur'an. 
Dalam sebuah hadis diriwayatkan, Rasulullah 
bersama Abu Bakar dan Umar bertandang ke 
rumah Abul Haitsam al-Taihan. Abul Haitsam 
bertanya kepada isterinya, 'apa yang kita miliki 
untuk kita suguhkan kepada tetamu?' Sang isteri 
menjawab, gandum. Lalu ia berkata kepada 
isterinya, 'fakarkiri!” (tumbuklah secara berulang- 
ulang hingga halus). 

Kata karrah disebut dalam al-Our'an se- 
banyak 6 kali: 5 kali dalam bentuk tunggal 
(karrah) dan sekali dalam bentuk tatsniah (dual, 
karratain). Dalam Mu jam Alfazh al-Qur 'Anil Karim 
yang disusun oleh para pakar dari Dewan 
Bahasa Arab Mesir, kata karrah dalam al-Qur'an 
memunyai tiga makna: pertama: kemenangan 
dan kekuasaan seperti pada OS. Al-Isra (17): 6 
yang menjelaskan janji Allah kepada Bani Israil 
untuk mengembalikan kemenangan kepada 
mereka setelah sebelumnya mereka dikalahkan. 
Kedua: bermakna ‘kembali’ seperti pada OS. Al- 
Bagarah (2): 167 yang menerangkan penyesalan 
orang-orang yang mengikuti pemimpin-pe- 
mimpin yang sesat keyakinan dan perbuatan- 
nya. Mereka menyesal dengan mengatakan, 
“Seandainya kami dapat kembali ke dunia (lau 
anna land karrah), pasti kami akan berlepas diri 
dari mereka, sebagaimana mereka berlepas diri 
dari kami.” Demikianlah Allah memperlihatkan 
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kepada mereka amal perbuatannya menjadi 
sesalan bagi mereka, dan sekali-kali mereka 
tidak akan ke luar dari api neraka, sebab 
penyesalan di akhirat saat itu sudah tidak 
berguna lagi. Karrah dengan makna kedua ini, 
yaitu kembali, dapat ditemukan juga dalam OS. 
Asy-Syu'ara [26]: 102, OS. Az-Zumar [39]: 58 
dan OS. An-Nazi' at [79]: 12. Selanjutnya, makna 
ketiga dari kata karrah dalam al-Our'an yaitu 
‘sekali’, sinonim dengan kata al-marrah ( 343 ). 
Makna ini ditemukan pada OS. Al-Mulk (67): 4 
ketika Allah memerintahkan kepada manusia 
untuk mencermati ketelitian ciptaan-Nya yang 
tiada cacat sedikit pun. Allah berfirman: 
Kemudian pandanglah (langit) sekali lagi (karratain) 
niscaya penglihatanmu akan kembali kepadamu dengan 
tidak menemukan sesuatu cacat dan penglihatanmu 
itupun dalam keadaan payah. Para ahli tafsir 
berbeda pandangan dalam mengartikan 
karratain di sini. Sebagian mereka mengatakan, 
pandangan sekali lagi (dua kali, karratain) di sini 
bukanlah bilangan genap setelah angka satu, 
tetapi sekadar menjelaskan perlunya pan- 
dangan yang berulang-ulang sampai betul- 
betul yakin tidak ada cacat sedikit pun. Orang 
Arab sering menggunakan demikian seperti 
pada ungkapan labbaika yang bermakna ja- 
waban berkali-kali yang berupa 'aku penuhi 
panggilanmu'. Ulama lain berpendapat, kata 
karratain mencerminkan dua kali pandangan ke 
langit, sebab boleh jadi pada pandangan 
pertama terjadi kekeliruan sehingga dapat 
diperbaiki dengan pandangan kedua. Atau 
pandangan pertama dimaksudkan untuk dapat 
melihat keindahan dan keserasian langit se- 
isinya, dan pandangan kedua agar mereka 
dapat menyaksikan perjalanan dan gerak 
bintang-bintang yang ada di langit. Demikian, 
Wallahu a'lam. « Muchlis M. Hanafi & 


KASABA (AS) 

Kasaba ( da) tersusun dari huruf kaf (5), sin 
(or) dan bô’ (—). Mashdarnya adalah kasb 
(LS ). Menurut para ahli bahasa, kata ini 
memunyai makna dasar yang meliputi “meng- 
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inginkan, mencari, dan memperoleh”. Dari sini, 
kemudian muncul, makna “mencari rezeki 
(usaha)”, “berjalan untuk mencari rezeki”, dan 
“mencari apa saja yang bermanfaat, termasuk 
harta”, atau “mencari sesuatu yang diduga 
mendatangkan manfaat (keuntungan), dan ter- 
nyata mendatangkan mudharat (kerugian). Anak 
juga disebut kasb ( 25 ) karena bapaknya 
menginginkannya dan berusaha untuk men- 
dapatkannya. 

Dari segi peruntukan, kasaba bisa digunakan 
untuk “diri sendiri” atau “orang lain”. Dari situ, 
bisa dirangkaikan dengan satu objek atau dua 
objek. Yang dua objek seperti kasabtu fulânan kadza 
(155 SG 215 ) yang berarti, “saya mengingin- 
kan/mencarikan/mendapatkan sesuatu untuk si 
Anu.” Berbeda dengan iksaba (12.51) —bentuk 
lain dari kasaba— yang hanya digunakan untuk 
maksud “mencari untuk diri sendiri”. Dengan 
demikian, setiap iktasaba adalah kasaba, dan tidak 
sebaliknya. 

Dalam Al-Our'an, kasaba beserta seluruh 
derivasinya terulang sebanyak 36 kali. Ada yang 
dirangkaikan dengan kebaikan (hal-hal yang 
positif), seperti firman-Nya dalam OS. Al-An'am 
[6]: 158: Au kasabat fi imainihd khaird 
(G5 Gatal HELS f= “Atau dia [belum] mengusaha- 
kan kebaikan dalam masa imannya”) 
dan firman-Nya: 


Ka RT gy TA GT g Gal TS Isi 3 H3 


Š U Ema ai Al JAN AE Gs 
(wa minhum man yagûlu, rabbanâ âtinåâ fi ad-dunya 
hasanah wa fil âkhirati hasanah wa qinåâ ‘adzâban nâr, 
uld'ika lahum nashibum mimmâ kasabû) 
“Dan di antara mereka ada orang yang berdoa: “Ya Tuhan 
kami, berilah kami kebaikan di dunia dan kebaikan di 
akhirat dan peliharalah kami dari siksa neraka” Mereka 
Itulah orang-orang yang mendapat bagian dari yang 
mereka usahakan.” (QS. Al-Baqarah [2]: 201, 202) 


dan ada pula yang dirangkaikan dengan ke- 
burukan (hal-hal yang negatif), seperti firman- 
Nya dalam QS. Al-An-An'am [6]: 70: wa dzakkir 
bihî an tubsala nafsun bimâ kasabat ( za, 74-35 
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EL Un pass Ki ol = Peringatkanlah [mereka] 
dengan Al-Qur'an itu agar masing-masing diri tidak 
dijerumuskan ke dalam neraka, karena perbuatannya 
sendiri). 

Hal yang sama juga terjadi pada iktasaba. 
Ada yang digunakan untuk kebaikan, seperti 
dalam firman Allah dalam QS. An-Nisa' [4]: 32: 
lir rijâli nashibum mimmak tasabi wa linnisd'i nashibum 
mimmaktasabn (A5 Lgi D Es JI 
GL E Eu = bagi orang laki-laki ada bagian dari 
apa yang mereka usahakan, dan bagi para wanita [pun] 
ada bagian dari apa yang mereka usahakan. ”); dan ada 
juga yang digunakan berkaitan dengan hal-hal 
yang buruk, seperti dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
286: lahâ mâ kasabat wa 'alaiha maktasabat 
(EC Ge, SS - Baginya Ipahala, 
sesuai] apa yang ia usahakan, dan atasnya Isiksa, sesuai] 
apa yang ia usahakan). 

Kata 'ala digunakan, antara lain, untuk 
menggambarkan sesuatu yang negatif, karena 
itu, dalam ayat tersebut dipahami sebagai siksa: 
berbeda dengan kata lahû yang digunakan untuk 
menggambarkan sesuatu yang positif. Jika kita 
mengatakan, “Add lahii”, maka itu berarti, “Aku 
mendoakan kebaikan untuknya”, tetapi jika kita 
mengatakan, “Ad'û ʻalaihâ”, maka artinya adalah, 
“Aku mendoakan bencana atasnya.” 

Selanjutnya, mengenai kenapa saat meng- 
gambarkan usaha yang baik digunakan kata 
kasabat sedang ketika berbicara tentang dosa 
digunakan kata iktasabat, ada beberapa alasan 
yang dicoba untuk diberikan oleh para ulama. 
Misalnya, seperti yang diungkapkan oleh Ibnu 
Jinni, bahwa makna yang dikandung oleh iktasaba 
mempunyai intensitas yang lebih tinggi dari- 
pada makna yang dikandung oleh kasaba. 
Sementara itu, sudah dimaklumi, bahwa meng- 
usahakan kebaikan itu lebih mudah daripada 
mengusahakan keburukan. Bukankah, Allah 
telah menyatakan, bahwa kebaikan seorang 
Mukmin akan dilipatgandakan hingga sepuluh 
kali lipat, bahkan tujuh ratus kali lipat, sementara 
keburukan tetap dicatat seperti apa adanya? 
Dengan sangat gamblang, makna ini dipaparkan 
oleh Prof. Dr. Quraish Shihab seperti berikut ini: 
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“Selanjutnya terbaca di atas ketika ayat ini 
menggambarkan usaha yang baik, kata yang 
digunakannya adalah kasabat, sedang ketika 
berbicara tentang dosa adalah iktasabat. Walau- 
pun keduanya berakar sama, tetapi kandungan 
maknanya berbeda. Patron kata iktasabat diguna- 
kan untuk menunjuk adanya kesunguhan, serta 
usaha ekstra. Berbeda dengan kasaba, yang 
berarti melakukan sesuatu dengan mudah dan 
tidak disertai dengan upaya sungguh-sungguh. 
Penggunaan kata kasabat dalam menggambarkan 
usaha positif, memberi isyarat bahwa kebaikan, 
walau baru dalam bentuk niat dan belum wujud 
dalam kenyataan, sudah mendapat imbalan dari 
Allah. Berbeda dengan keburukan. Ia baru 
dicatat sebagai dosa setelah diusahakan dengan 
kesungguhan dan lahir dalam kenyataan. Di 
samping itu, penggunaan bentuk kata tersebut 
juga menggambarkan, bahwa pada prinsipnya 
jiwa manusia cenderung berbuat kebajikan. 
Kejahatan pada mulanya dilakukan manusia 
dengan kesungguhnan dan dengan usaha ekstra, 
karena kejahatan tidak sejalan dengan bawaan 
dasar manusia. Bandingkanlah keadaan kedua 
orang berikut; yang pertama berjalan dengan 
istrinya. Ia akan berjalan santai, tidak khawatir 
dilihat orang, masuk ke rumah di malam hari, 
dan diketahui orang banyak pun tidak menjadi 
persoalan baginya. Berbeda dengan seorang pria 
yang berjalan dengan wanita tuna susila. 
Jalannya hati-hati, ia menoleh ke kiri dan ke 
kanan, khawatir ketahuan orang. Demikian 
terlihat kebaikan dilakukan dengan santai dan 
kejahatan dengan upaya ekstra.” 

Di sisi lain, seperti disebutkan dalam 
Mu'jam Alfazh Al-Quran, penggunaan kata kasaba 
dalam Al-Qur'an dapat diklasifikasikan menjadi 
3 kelompok makna, yaitu: Pertama, fa'ala wa 
tahammala (berbuat), seperti dalam QS. Al- 
Mas [2]: P yang berbunyi: 
go Ai Pa Jd 


PRA 
ai a pa ya 


(bala man kasaba sayyiatan wa ahithath bihi 
khathi'atuhi ) 


Kajian Kosakata 


Kasyf 


“(bukan demikian), yang benar: barangsiapa berbuat dosa 
dan ia Telah diliputi oleh dosanya, mereka itulah 
penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya.” 


Kedua, akhfat wa i'tagadat (menyembunyikan dan 
meyakini): digunakan terangkai dengan guliib 
(hati). Misalnya, dalam OS. Al-Baqarah [2]: 225, 
yang berbunyi: 


SIS G Sang S; Kai 3 A Ái Sa j 
anu 
(Ia yu 'Akhidukumullahu billaghwi fi aimanikum wa 
lâkin yu'akhidukum bima kasabat gulibukum) 
” Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpahmu 
yang tidak dimaksud (untuk bersumpah), tetapi Allah 
menghukum kamu disebabkan (sumpahmu) yang 
disembunyikan dan diyakini oleh hatimu.” 


Ketiga, jama'a wa hashshala (mengumpulkan dan 
medapatkan). Dapat kita temukan, misalnya, 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 264 yang mengatakan, 
bahwa orang-orang yang membelanjakan 
hartanya karena riya' dan tidak beriman kepada 
Allah dan Hari Kemudian itu: 14 yanduana. 'ala 
syai'im mimmâ kasabi ( Pn Us Pa Je Ka Í 
= tidak menguasai sesuatu pun dari apa yang 
mereka kumpulkan dan mereka peroleh). 

Demikian, wa Allahu A'lam. & Salim Rusydi Cahyono & 


KASYF (as) 

Kata kasyf ( ,-$ ) adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari kata kerja kasyafa — yaksyifu 
(SK — as ). Dengan derivasinya, kata kasyf 
(aś ) di dalam Al-Qur'an disebut 20 kali. 
Penggunaannya sebagian besar di dalam bentuk 
kata kerja. 

Secara bahasa kasyf ( a$ ) berarti 'mem- 
buka dari sesuatu yang menutupi agar supaya 
kelihatan’. Misalnya, aku membuka pakaian dari 
wajahku, atau ketika kilat menyambar, seakan- 
akan ia membuka cakrawala menjadi terang 
(kelihatan). 

Di dalam bentuk kata kerja, kasyafa, (4:5 ) 
berarti 'menghilangkan, atau membuka azab 
agar tidak menimpa mereka’. Ini digunakan di 
dalam kaitan umat Nabi Musa as. yang ingin 
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membuktikan apakah Musa as. melalui ke- 
nabiannya itu dapat menghilangkan azab dari 
mereka dengan cara memohon kepada Allah. 
Mereka berjanji, jika Musa melalui doanya dapat 
menghilangkan azab, mereka akan beriman 
kepada Allah. Namun, setelah azab itu dihilang- 
kan, mereka, seperti Firaun dan ahli sihir mereka, 
balik mengingkarinya (OS. Al-A'raf [7]: 134 dan 
135, OS. Az-Zukhruf (43): 50). Kata itu juga 
digunakan untuk menggambarkan kepribadian 
orang musyrik, meskipun kemudharatan telah 
dihilangkan oleh Allah dari diri mereka, mereka 
tetap saja menyekutukan-Nya (OS. Yûnus [10]: 
12, 98, OS. An-Nahl [16]: 54, OS. Ad-Dukhan (44): 
12-15). 

Kata kasyafa (4:5 ) di dalam arti 'meng- 
hilangkan' digunakan di dalam kisah Nabi Ayub 
yang pernah dikaruniai penyakit: kemudian, ia 
berdoa kepada Allah agar penyakit yang di- 
deritanya itu lenyap, dan Allah mengabulkan 
doanya itu (OS. Al-Anbiya' [21]: 84). Di dalam 
OS. Al-Mu'minin [23]: 75, kata kasyafa (4:5) 
juga berarti ‘melenyapkan kemudharatan’. Di 
sini Allah menegaskan bahwa jika Allah tidak 
melenyapkan kemudharatan yang mereka 
alami, mereka akan terus terombang-ambing di 
dalam sikap keterlaluan (thughyin = 055) 
mereka. Yang dimaksud adalah orang-orang 
musyrik dan kafir yang memusuhi Nabi 
Muhammad saw. Kata itu juga digunakan di 
dalam arti 'Allah menghilangkan kesusahan 
manusia yang di jadikan sebagai khalifah’ (OS. 
An-Naml (27): 62). 

Kasyf (x:S ) di dalam arti ‘menyingkap’ 
digunakan dalam menceritakan kehidupan pada 
Hari Kiamat bagi orang-orang yang lalai, tidak 
memerhatikan seruan-seruan Allah. Catatan 
amalan mereka yang buruk akan diperlihatkan 
dengan penglihatan mereka yang sangat tajam 
karena penutup yang menutupi mata (hati) 
mereka telah disingkap oleh Allah (OS. Qaf (50): 
22). Mereka diibaratkan berada di dalam suasana 
betis yang tersingkap karena akan lari akibat 
ketakutan dari huru-hara yang hebat. Mereka 
diminta sujud, sebagai ujian: namun, mereka 
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tidak mampu melakukannya karena tidak kuasa 
sebab persendian tulang-tulang mereka telah 
lemah dan azab sudah menyelimuti mereka (OS. 
Al-Oalam (68): 42). 

Di dalam bentuk kasyifah (4:5 ) kata itu 
berarti ‘menyingkap’, digunakan untuk men- 
jelaskan bahwa tidak ada yang mengetahui kapan 
datangnya Hari Kiamat kecuali Allah swt. (OS. 
An-Najm [53]: 58). 

Kata kisyif (45 ), artinya "menghilang- 
kar’, digunakan untuk menjelaskan kebesaran 
Allah di dalam menghilangkan azab kepada 
hamba-Nya. Jika Allah telah menurunkan suatu 
kemudharatan, tidak satu pun yang dapat meng- 
hilangkannya kecuali Allah sendiri (OS. Al-An'am 
(61: 17 dan 41 serta OS. Az-Zumar [39]: 38). 

Istilah kasyf ((,:£ ) digunakan di dalam 
terminologi tasawuf. Mulanya digunakan di dalam 
ungkapan syair sufi perempuan, Rabi'ah Al- 
Adawiyah, “Aku mencintai-Mu dengan dua cinta, 
cinta karena diriku dan cinta karena diri-Mu, 
Adapun cinta karena diriku, adalah keadaanku 
senantiasa mengingat-Mu, Adapun cinta karena diri- 
Mu, adalah keadaan-Mu mengungkapkan tabir 
hingga Engkau kulihat.” 

Menurut sufi lain, keadaan kasyf/kasyaf atau 
tersingkapnya tabir yang menyelimuti seorang 
sufi sehingga dapat 'melihat Tuhan dan men- 
capai ma'rifah (3 z ). Ma'rifah digambarkan 
sebagai “mengetahui sebagian yang dirahasiakan 
Allah dan yang ada', 'mengetahui peraturan- 
peraturan Tuhan yang mencakup segala yang 
ada'. Menurut Abu Hamid Al-Ghazali, dengan 
ma'rifah, pengetahuan-pengetahuan akal menjadi 
dapat diterima dan diyakini kebenarannya, 
bukan melalui argumen-argumen intelektual, 
tetapi melalui cahaya yang disinarkan Tuhan ke 
dalam dada, dan cahaya itu adalah kunci bagi 
kebanyakan ilmu. 4 Ahmad Rofig & 


KATABA (1) 

Kata kataba ( a ) adalah bentuk kata kerja 
lampau (fil mâdhî = zú je ), sedangkan bentuk 
fil mudhiri'-nya (4 2. ja = kata kerja yang 
menunjukkan sekarang atau akan datang) adalah 
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yaktubu ( 2; ), dan mashdarnya (224 - infinitif) 
kitablkitabah (115 / Ag ). Kata kataba ( 3% ) dan 
kata-kata lain yang berasal dari kata itu di dalam 
Al-Qur'an disebut 319 kali. Bentuk al-kitab/kitab 
(S/S) dan kutub («£ ) disebut 261 kali. 

Secara bahasa, menurut Al-Ashfahani, kata 
itu berasal dari al-katbu ( 2:5), yang berarti 
'menyambung kulit yang disamak dengan cara 
menjahit yang digunakan untuk tempat air'. 
Arti yang lebih populer dari kata itu adalah 
'menghimpun huruf satu dengan yang lain 
dengan cara menulis’. Maka himpunan huruf 
dengan huruf yang lain disebut dengan kata (al- 
lafzh = £y )- Kata ini kemudian dipinjam untuk 
ea Lean Yang terakhir ini, meskipun 
tidak ditulis disebut juga kitab Allah, (OS. Al- 
Baqarah (21: 1). 

Kata al-kitab (si ) adalah bentuk mashdar, 
artinya ‘yang ditulis’. Al-Kitab (sd) pada 
mulanya adalah nama dari suatu lembaran 
(Shahifah = áo ) beserta tulisan yang berada di 
dalamnya OS. Al-An'am [6]: 7) dan (OS. Maryam 
(19): 30. Menurut Ibnu Manzhur, al-kitab ( sesi ) 
adalah nama sesuatu yang ditulis yang di- 
kumpulkan. Al-Kitab juga diartikan ‘ketentuan’, 
‘hukum’, dan ‘kewajiban’. Bentuk al-mukitab 
( ¿a&i ) diartikan sebagai “hamba yang ditulis 
dirinya dengan harganya' di dalam arti ia 
berusaha membebaskan dirinya dengan pem- 
bayaran tertentu yang disepakati dengan 
tuannya. 

Kata kataba (1 & ) di dalam Al-Qur'an di- 
gunakan di dalam arti ‘ketentuan’ dalam ber- 
bagai konteks, seperti ketentuan tentang etika 
pergaulan pasangan suami/istri (OS. Al-Bagarah 
(2): 187). Ketentuan, bahwa Allah akan me- 
limpahkan kasih sayang-Nya kepada makhluk- 
Nya (OS. Al-An'am [6]: 12 dan 54). Ketentuan 
bahwa musibah yang diterima seseorang itu 
telah ditentukan oleh Allah. Ini sebagai pen- 
jelasan, bahwa keengganan kaum munafik untuk 
berperang karena mereka takut akan tertimpa 
bencana (OS. At-Taubah [9]: 51). Demikian juga 
ketentuan, bahwa seseorang beriman atau kafir, 
tidak terlepas dari ketentuan dari Allah (OS. Al- 
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Mujadilah [58]: 22). Ketentuan (di dalam kitab 
Zabur) bahwa bumi ini akan diwarisi oleh 
hamba-hamba Allah yang saleh (OS. Al-Anbiya' 
(21): 105). Ketentuan bahwa seseorang akan 
menemui ajalnya atas izin Allah pada waktu 
yang ditentukannya (OS. Ali “Imran (3): 145). Juga 
digunakan di dalam menjelaskan keadaan kaum 
Nabi Musa as. yang tidak mengikuti seruan Musa 
(OS. Al-A'raf (7): 156). 

Kata kataba yang artinya 'kewajiban' 
digunakan untuk menggambarkan keengganan 
orang munafik untuk berperang sehingga 
mereka menawar, “Mengapa tidak Engkau 
tangguhkan (kewajiban berperang) kepada kami 
beberapa waktu lagi?” (OS. An-Nisa (41:77). Juga 
kewajiban untuk melakukan hukum gisas 
apabila dituntut oleh keluarga yang meninggal 
atau oleh yang teraniaya, di dalam kitab Taurat 
(OS. Al-MS'idah [5]: 45), yaitu jiwa dibalas jiwa, 
mata dengan mata, hidung dengan hidung, 
telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka 
dengan luka. Namun, apabila gisas itu dilepas 
(disedekahkan) maka itu menjadi penebus dosa 
baginya. Di dalam Al-Our'an, kewajiban gisas 
diterapkan berkenaan dengan orang-orang yang 
dibunuh, orang merdeka dengan orang merdeka, 
hamba dengan hamba, wanita dengan wanita. 
Apabila keluarga korban memaafkan maka 
harus diikuti dengan perbuatan yang ma'ruf, 
dengan membayar diat kepada keluarga korban 
(OS. Al-Baqarah [2]: 178). 

Kataba/kitab juga menunjukkan makna 
‘kewajiban’, di antaranya berupa kewajiban 
shalat, seperti disebut di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
103, kewajiban puasa (OS. Al-Baqarah [2]: 183), 
dan kewajiban berwasiat (OS. Al-Baqarah [2]: 
180). Kataba juga digunakan untuk menjelaskan 
bahwa Allah tidak mewajibkan adanya ke- 
rahiban di dalam agama yang diturunkan-Nya: 
namun, orang-orang yang mengikuti Isa as. 
mengada-adakan rahbiniyah ( &6xy ), yaitu tidak 
beristri atau tidak bersuami dan mengurung diri 
di dalam biara (OS. Al-Hadid [57]: 27). 

Bentuk kataba, yang artinya menulis/ 
mencatat, digunakan di dalam konteks mu Gmalat 
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(hubungan keperdataan). Apabila terjadi trans- 
aksi perdagangan, terutama dalam soal utang 
piutang/kredit hendaknya ditulis oleh seorang 
penulis (notaris) yang adil (QS. Al-Baqarah |2): 
282). Penulisnya disebut dengan kitib. Menurut 
Muhammad Abduh, ini dimaksudkan agar tidak 
terjadi keraguan karena keraguan akan dapat 
melahirkan persengketaan setelah terjadi 
transaksi tersebut. Karena itu, baik penulis, 
saksi, maupun mereka yang melakukan transaksi 
tidak boleh saling menimbulkan kemudharatan 
satu dengan yang lain. 

Kataba di dalam arti 'mencatat', digunakan 
untuk menjelaskan bahwa Allah mencatat setiap 
ucapan dan amalan hamba-Nya. Seperti ucapan 
dan perbuatan orang-orang yang bakhil yang 
mengatakan bahwa Allah miskin dan mereka 
kaya dan membunuh nabi-nabi (OS. Ali Imran 
[3]: 181, OS. Maryam (19): 79, dan OS. Yasin [36]: 
12). Allah menugaskan malaikat-malaikat untuk 
mencatat segala tipu daya manusia (OS. Yiinus 
[10]: 21, OS. Az-Zukhruf [43]: 80, OS. Ath-Thûr 
(52): 41, dan OS. Al-Oalam (68): 47). Orang-orang 
yang memalsukan kitab Allah dengan cara 
mereka menulis al-kitab dengan tangan mereka 
sendiri lalu dikatakannya bahwa kitab itu dari 
Allah, akan ditimpa siksa yang pedih (OS. Al- 
Baqarah [2]: 79). Demikian juga Allah akan 
mencatat setiap amal yang baik dari hamba-Nya 
(OS. At-Taubah [9]: 120 dan 121). Karena itu, 
hamba-hamba Allah, seperti kaum Nabi Isa yang 
patuh, berdoa kepada-Nya agar dimasukkan ke 
dalam hamba-hamba-Nya yang menyaksikan 
keesaan-Nya (OS. Ali Imran [3]: 53). 

Al-Kitab juga diartikan “kitab-kitab yang 
diturunkan Allah kepada nabi-nabi-Nya'. Di 
antara kitab-kitab tersebut yang wajib diketahui 
adalah Zabur yang diturunkan kepada Nabi 
Daud, Taurat kepada Nabi Musa, Injil kepada Nabi 
Isa, dan Al-Our'an kepada Nabi Muhammad saw. 
Ajaran dasar kitab-kitab tersebut adalah ajaran 
tauhid dan setiap nabi-nabi yang menerima 
ajaran tauhid tersebut tidak akan memerintahkan 
kaumnya untuk menyembah dirinya, seperti 
dipahami sebagian pemeluk agama (OS. Ali 
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“Imran (3): 79, 81). Iman kepada al-kitab merupakan 
salah satu sendi rukun iman (OS. Al-Baqarah (21: 
285). Karena itu, orang yang kufur atau meng- 
ingkari kitab-kitab Allah akan menemui kesesatan 
yang sejauh-jauhnya (OS. An-Nisa' [4]: 136). 

Al-Kitab juga digunakan sebagai nama lain 
Al-Qur'an (OS. Al-Baqarah [2]: 1), yaitu wahyu 
yang diturunkan Allah kepada Nabi Muhammad 
saw. melalui malaikat Jibril: membacanya adalah 
ibadah. 

Kata ummul kitab (si A ) diartikan 
sebagai lauh mahfizh ( BBA -'$) (OS. Ar-Ra'd 
(131: 39 dan OS. Az-Zukhruf [43]: 4). Dijelaskan 
bahwa Al-Qur'an di lauh mahfizh adalah tinggi 
nilainya. 

Kata ummul kitab (ci A ) juga diguna- 
kan sebagai sebutan lain dari OS. Al-Fatihah [1]. 

Al-Kitab juga digunakan di dalam arti 
‘catatan amal baik dan buruk yang akan diterima 
manusia kelak di hari perhitungan amal di Hari 
Kiamat . Dengan kitab itu, manusia akan meng- 
hisab dirinya sendiri (OS. Al-Isra' (17): 13 dan 
14, OS. Ash-Shaffat (37): 157, serta OS. Al- 
Jatsiyah [45]: 29). Mereka yang catatan amalan- 
nya baik akan menerima kitabnya itu di tangan 
kanannya: mereka menemukan kegembiraan 
(OS. Al-Isra' (17): 71) dan mereka akan dihisab 
dengan hisab yang cepat (OS. Al-Insyigag (841: 
7-8). Sebaliknya, mereka yang menerima al-kitib 
dari tangan atau sebelah kirinya akan menyesali 
dan mengatakan, “Alangkah lebih baik tidak 
diberikan kitabku ini.” (OS. Al-Haqqah (69): 25). 

Al-mukatab digunakan untuk menunjuk 
ketentuan dalam perjanjian di antara tuan dan 
hambanya ketika hamba ingin memerdekakan 
dirinya sendiri dengan cara membayar dengan 
sejumlah uang/nilai tertentu (OS. An-Niir [24]: 33). 
Cara ini merupakan salah satu upaya untuk 
menghilangkan perbudakan. Di dalam keadaan 
demikian, tuannya hendaklah menerima per- 
janjian ini jika hambanya itu dipandang mampu. 
« Ahmad Rofig & 


KAUTSAR (55) 
Kata kautsar (FS) berasal dari katsrah (3:5 ), 
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kitsrah ( 3 ), dan kutsr ( 5 ) yang secara bahasa 
berarti ‘lawan sedikit’, yaitu ‘banyak’. Berangkat 
dari pengertian asal itu maka kata kautsar (5:5) 
juga berarti ‘kebaikan yang banyak (al-khair al- 
katsîr= i Sh). 

Kata katsrah ( 575 ) disebut dua kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 
100 dan OS. At-Taubah (9): 25. Kedua kata katsrah 
(57 ) tersebut merujuk pada jumlah mayoritas 
yang dibarengi dengan rasa kebanggan dan 
kekaguman tanpa menyadari anugerah Allah 
atau keterlibatan-Nya. Sikap seperti ini tidak 
disenangi oleh Allah. 

Kata kautsar (s5) disebutkan satu kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Kautsar 
(108): 1 yang artinya ‘Kami telah memberikan 
kepadamu nikmat yang banyak. Namun, kata 
jadian yang seakar dengan kata kautsar ( 53% ) 
banyak terdapat di dalam Al-Qur'an. Di dalam 
bentuk fi'1 madhi (katsura- #$ ) disebut tujuh kali, 
antara lain di dalam OS. An-Nisa' [4]: 7, OS. Al- 
Anfal [8]: 19, dan OS. Al-A'raf (7): 86. Di dalam 
bentuk fi'1 mudhiri' satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Muddatstsir [74]: 6. Kata katsir ( xs, di dalam 
bentuk ism fa'il/kata sifat mudzakkar) disebut 
sebanyak 63 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 109, OS. Ali “Imran [3]: 146, dan OS. 
An-Nisa' (4): 114. Kata katsirah (di dalam bentuk 
kata sifat muannats) disebut 11 kali, antara lain di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 245, 249: OS. An-Nisa' 
[4]: 94: OS. Al-Hajj [22]: 18. 

Kata aktsar ( $1 ) disebut 80 kali, antara lain 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 100, 243, OS. Al- 
A'raf [7]: 187, dan OS. Al-MA'idah (5): 59. Kata 
takatsur (MX) disebut dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Hadid (57): 20 dan 
di dalam OS. At-Takitsur (102): 1. 

Telah terjadi perbedaan pendapat di dalam 
menentukan bentuk kata kautsar (55 ). Ada yang 
mengatakan kata kautsar (5,5 ) adalah ism “Alam 
(nama diri/proper noun) yang berarti 'sungai di 
dalam surga', dan ada juga yang mengatakan 
sebagai sifat, di dalam arti 'kebaikan yang 
banyak . Pendapat pertama didukung oleh sebuah 
hadits riwayat Al-Bukhari dari Anas bin Malik 
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yang mengatakan bahwa tatkala Rasulullah saw. 
naik ke langit (mi'raj = gVx ), beliau berkata, 
“Didatangkan kepadaku sebuah sungai, yang 
kedua pinggirnya terbuat dari permata”. Lalu 
Aku (Rasul) bertanya, “Apakah ini, Jibril?” Ini 
adalah sungai kautsar (5S ), jawab Jibril. Aisyah 
juga pernah ditanya oleh para sahabat tentang 
arti kautsar (5,5 ). Ia menjawab, “Sungai yang 
diberikan kepada Rasulullah saw. yang kedua 
pinggirnya diukir dengan permata, sedangkan 
bejana dan timbanya sebanyak jumlah bintang”. 

Al-Ourthubi mengatakan bahwa kata 
kautsar ($$ ) barasal dari kata katsrah (3:5 ), 
seperti naufal (55) dari nafl (J5 ), dan jauhar 
(2:5 ) dari jahr (45 ). Di dalam pemakaian orang 
Arab kata kautsar ( ;”£ ) ditujukan kepada sesuatu 
yang banyak jumlah dan ukurannya. Al-Ourthubi 
mengemukakan beberapa pendapat tentang 
pengertian kata kautsar ( 5 ) tersebut. Umpama- 
nya, kautsar ( »"$ ) berarti ‘telaga dan sungai yang 
kedua sisinya diukir dengan permata’; kautsar 
(SS) berarti 'nubuwwah (:45 = kenabian) dan 
Al-Qur'an’; kautsar ($$ ) berarti ‘Al-Qur'an’; 
kautsar ($$ ) berarti ‘Islam’. Ada yang me- 
ngatakan berarti 'kemudahan Al-Our'an dan 
keringanan syariat, banyak sahabat, umat, dan 
pengikut. Ada yang mengartikannya sebagai 
‘keharuman nama, nûr (,y - cahaya) yang ada di 
dalam dada Muhammad saw.', 'syafaat, mukjizat 
yang diberikan kepada ahlul-ijabah ( yi JM Y, 
kautsar (5 ) di dalam arti 'syahAdatain (5 = 
dua kalimat syahadat)’, ‘paham di dalam agama’, 
'shalat lima waktu', 'keturunan' dan juga berarti 
'urusan yang besar’. 

Apabila pengertian bahasa dari kata kautsar 
(#$ ) dihubungkan dengan seluruh pengertian 
yang dikemukakan berbagai ulama di atas, 
kautsar ( JS ) masih tetap mengandung pe- 
ngertian nikmat yang banyak dan besar yang 
diberikan kepada Muhammad saw. dan umat- 
nya. Bahkan, lebih tepat lagi jika kata kautsar 
(AS ) sebagai nikmat yang banyak yang 
diturunkan Allah tidak dibatasi maknanya sama 
sekali karena nikmat yang diberikan Allah 
kepada manusia tidak dapat dihitung (OS. 
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Ibrahim [14]: 34). 

Di dalam pengelompokan QS. Al-Kautsar 
(108) terdapat perbedaan pendapat ulama; 
menurut Ibnu Abbas, Al-Kalbi, dan Mugatil, 
surah ini termasuk golongan surah Makkiyah, 
sedangkan Al- Hasan, Ikrimah, Mujahid, dan 
Oatadah mengatakan termasuk surah Madaniyah. 
Ada beberapa riwayat yang menerangkan 
sababun-nuziil surah al-Kautsar, antara lain yang 
berikut. 

1. Di dalam sebuah riwayat diceritakan bahwa 
Ka'ab bin Asyraf (seorang tokoh Yahudi) 
datang ke Mekkah, lalu kaum Ouraisy ber- 
tanya kepadanya, “Tuan adalah pemimpin 
orang Madinah, bagaimana pendapat Tuan 
tentang orang yang pura-pura sabar 
(Muhammad) yang dikucilkan kaumnya, 
yang menganggap dirinya lebih mulia dari 
kita, padahal kita memunyai pelayan orang- 
orang yang melaksanakan haji, pemberi 
minum mereka, dan penjaga Kakbah?” 
Kemudian, turunlah ayat ini sebagai 
bantahan terhadap ucapan mereka (HR. Al- 
Bazzar dari Ibnu Abbas). 

2. Di dalam riwayat lain diceritakan bahwa 
kaum Ouraisy menganggap bahwa kematian 
anak laki-laki berarti terputusnya keturunan. 
Ketika putra Rasulullah saw. meninggal 
dunia, As bin Wail berkata bahwa keturunan 
Muhammad saw. terputus, serta ia meng- 
gelari Muhammad saw. sebagai al-abtar (3 
- terputus dari rahmat Allah). Kemudian, 
turunlah ayat ini sebagai bantahan terhadap 
ucapan tersebut (HR. Al-Baihagi dari 
Muhammad bin Ali). 

3. Di dalam riwayat lain diceritakan bahwa 
tatkala Allah mengutus Rasul-Nya untuk 
mengajak masyarakat agar beriman, mereka 
(kaum Ouraisy) berkata, “Muhammad telah 
menentang kita dan telah terputus kontak 
dengan kita.” Maka, turunlah ayat ini untuk 
membantah ucapan tersebut. 

Sekalipun terjadi perbedaan riwayat 
tentang asbabun-nuzil ( JS LAS -sebab turun) 
ayat ini, yang pasti Rasulullah saw. telah dihina 
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oleh kaumnya sendiri yang merasa bangga 
dengan kekayaan, keturunan, dan kemuliaan 
yang ada pada mereka. Di dalam kaitan ini Allah 
menjanjikan kepada Rasulullah saw. limpahan 
nikmat yang tak terhingga dan memerintahkan 
kepada beliau agar mengerjakan shalat karena 
Allah, serta ikhlas menyembelih kurban sebagai 
rasa syukur kepada-Nya. 
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KAZHIM (ps ) 

Kata kazhim ( «—s ) berasal dari kazhama, yakzhimu, 
kazhman wa kazhaman wa kuzhiman ( ane - s 
UBS Kbs, Lian yang menurut Ibnu Faris 
memunyai arti 'menahan dan menghimpun 
sesuatu’. Umpamanya, menahan marah. Orang 
yang menahan marah seakan-akan menghimpun 
marah itu di dalam kerongkongannya sehingga 
tidak ke luar. 

Makna lain dari kata kazhama («4S ) adalah 
'membendung, mengunci, diam, tidak berbicara, 
menyumbat mulut/tempat keluar nafas/teng- 
gorokan' dan juga dengan makna 'sedih atau duka 
cita’. 

Bentuk kazhim ( »-£S, bentuk tunggal) disebut 
tiga kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam QS. 
Yûsuf [12]: 84, QS. An-Nahl (16): 58, dan QS. Az- 
Zukhruf [43]: 17. Kata kâzhimîm ( Zya aś ), disebut 
dua kali, yaitu di dalam QS. Ali “Imran [3]: 134 
dan QS. Ghafir [40]: 18. Kata makzhûm ( > "ES ), ism 
maf ul mufrad, yakni kata tunggal yang menunjuk 
kepada pengertian pasif disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Qalam (68): 48. 

Kata kazhim ( „$65 ) di dalam OS. Yusuf [12]: 
84 berkaitan dengan kisah Yusuf, ayah, dan 
saudara-saudaranya. Disebutkan bahwa Ya'qub 
berpaling dari mereka (anak-anaknya) seraya 
berkata, “Aduhai, duka citaku terhadap Yusuf”, 
dan kedua matanya menjadi putih karena 
kesedihan dan dia menahan marahnya terhadap 
anak-anaknya. 

Kata kazhim ( 6 ) di dalam OS. An-Nahl 
[16]: 58 dan OS. Az-Zukhruf [43]: 17 ber- 
hubungan dengan sifat-sifat orang kafir zaman 
Jahiliyah. Bila mereka diberi kabar gembira 
dengan kelahiran anak perempuan, hitamlah 
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(merah padamlah) muka mereka karena sangat 
marah. 

Kata kdzhimim (a$ ) di dalam QS. Ali 
“Imran [3]: 134 di dalam konteks pembicaraan 
mengenai sifat-sifat orang yang bertakwa, 
antara lain orang dapat menahan amarahnya. 
Adapun kata kdzhimim ( ixebaS ) di dalam OS. 
Ghafir/Al-Mu'min (401: 18 berkaitan dengan 
keadaan pada Hari Kiamat. Ketika itu hati terasa 
sesak kerongkongan tersumbat karena menahan 
kesedihan. 

Kata makzhim ( 5 ) pada OS. Al-Oalam 
[68]: 48 di dalam konteks perintah Tuhan kepada 
Nabi Muhammad agar beliau sabar menerima 
ketetapan Tuhan dan jangan seperti Nabi Yunus 
yang berada di dalam perut ikan ketika ia berdoa, 
sedangkan ia di dalam keadaan marah kepada 
kaumnya. æ Hasan Zaini % 
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Kata khab'u merupakan bentuk mashdar. Ia diambil 
dari kata kerja khaba'a (:—— y/yakhba'u 
(43 ) yang berarti 'satarahu wa akhfihu' 
(aai, 32 = menutupi dan menyimpan- 
nya). Adapun bentuk kata pelaku dari kata khab'u 
ini adalah khabi'i (si ). Kata berbentuk 
mashdar ini juga memunyai makna 'makhbu' 
(355) dengan ismul-mashdar (ad gu) - kata 
dasar) menempati posisi ismul-maf Dl ( J'yaali amal 
- kata objek). 

Di dalam Al-Our'an, kata khab'u mengambil 
bentuk mashdar saja yang terdapat pada satu 
tempat di dalam OS. An-Naml [27]: 25 yang 
berbunyi, 


Ng -et Ig n a33 
PN SI ga pb sah hn NI 


DA Gs Oi UG 
(Alla yasjuda lillahil-ladzi yukhrijul-khab'a fis-samawiti 
wal-ardh wa ya'lamu ma tukhfina wa md tu'liniuna) 
“Agar mereka tidak menyembah Allah yang me- 
ngeluarkan apa yang terpendam di langit dan di bumi, 
dan yang mengetahui apa yang kamu sembunyikan dan 
apa yang kamu nyatakan”. 
Ayat di atas menceritakan kisah dan 
pembicaraan Nabi Sulaiman as. dengan burung 
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hud-hud yang memberi informasi penting 
kepadanya tentang negeri Saba' yang dipimpin 
dan dikepalai oleh seorang wanita, Ratu Balgis, 
yang memunyai kekuasaan yang besar dan luas. 
Hud-hud mendapatkan mereka menyembah 
matahari dan tidak menyembah Allah swt. 

Dari sudut tinjauan bahasa, menurut Ibnu 
Faris di dalam Mu'jam Magiayis Al-Lughah, kata 
yang terdiri dari huruf kh4', ba', dan hamzah ini 
berarti 'menunjuk kepada penyimpangan se- 
suatu’. Sedangkan menurut Qatadah, khab'u 
adalah 'as-sirr' (“54 = rahasia) dengan arti 
'sesuatu yang gaib (tidak nyata) yang terdapat 
di langit dan di bumi'. Dari sisi bacaan (gira'at), 
para pakar bahasa berbeda pendapat di dalam 
membaca kata khab'. Di samping bacaan al-khab'u, 
ada sebagian pakar seperti, Ikrimah dan Malik 
bin Dinar yang membacanya dengan al-khaba 
(C31) yakni huruf bâ’ berharakat fathah (atas) 
tanpa diikuti oleh hamzah. Sebagian pakar 
lainnya ada yang membacanya dengan al-khaba 
(C5) dengan alif tanpa hamzah setelah huruf 
bâ’, akan tetapi pandangan ini, menurut Al- 
Ourthubi, tidak diperbolehkan dalam bahasa 
Arab. Apabila hamzah diiringkan bacaannya, 
maka harakatnya berpindah kepada huruf bia”, 
sehingga ia menjadi al-khaba ( 31 ), selanjutnya 
bila hamzah dihilangkan, maka huruf bâ’ ber- 
harakat sukun (mati) dan diikuti oleh huruf ya' 
sesudahnya, sehingga bacaannya menjadi al- 
khabya ( pa ). Pakar bahasa, Sibawaih menguat- 
kan pandangan ini dengan menyatakan kaidah 
tentang kata yang memunyai huruf akhir hamzah 
bahwa ia diganti menjadi alif, bila harakat huruf 
sebelumnya mati dan ia sendiri berharakat fathah 
(atas), seperti kata al-khabya (“,34) menjadi al- 
khaba (4x ). Ia diganti menjadi huruf waw, bila 
harakat huruf sebelumnya sukun (mati). Kemu- 
dian ia diganti menjadi huruf y4', bila harakat 
huruf sebelumnya sukun (mati) dan ia sendiri 
berharakat kasrah, seperti kata al-khab'u (, 31) 
menjadi al-khabyi (15). 

Adapun dari sudut tinjauan terminologi, 
menurut Ismail Ibrahim di dalam Mu 'jam Al-Alfazh 
wa Al-A lam Al-Jur'aniyah, al-khab'u adalah ‘semua 
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yang tersimpan dari rahasia-rahasia Allah di 
dalam alam ini'. Ar-Razi di dalam kitab tafsirnya 
menyatakan al-khab'u adalah “mencakup seluruh 
aneka rezeki dan harta benda’. Sedangkan kitab 
Majma'ul-Bayan menginformasikan al-khab'u 
adalah 'sesuatu yang dengannya mencakup yang 
lainnya sehingga hilang pengetahuannya'. Az- 
Zajjaj memberi pengertian yang lebih luas bahwa 


al-khab'u adalah ‘segala sesuatu yang abstrak'. 


Bahkan ia mengatakan 'setiap apa saja yang 
Engkau sembunyikan, maka ia adalah khab'. 

Di dalam Al-Our'an ada beberapa pe- 
mahaman dan pengertian kata khab'u yang 
diberikan oleh para pakar tafsir. Pertama, secara 
umum, sebagian besar dari mereka seperti Al- 
Jauzi dan Al-Jazairi menyatakan khab'us-sama' 
adalah 'al-mathar' ( jadi - hujan) dan khab'u al-ardh 
adalah 'an-nabit' (»——— Â = tumbuh-tum- 
buhan). Ibnu Katsir melihat benang merah pada 
kedua khab'us-sama' dan khab'ul-ardhi, yakni ma 
ju'ila fihima minal-arzdg” (3 An TIK aa je G 
- anugerah berbagai rezeki yang diciptakan pada 
keduanya). Hujan merupakan rezeki dari Allah 
yang diturunkan-Nya dari langit, sedangkan 
tumbuh-tumbuhan merupakan rezeki yang 
muncul dari perut bumi. 

Pendapat kedua dikemukakan oleh Ar-Razi 
di dalam kitab tafsirnya. Menurut pandangan- 
nya bahwa ikhrâjul-khab fis-samawit ( s4 NA 
Sp à = pengeluaran sesuatu yang 
tersimpan di langit) adalah, 

SAI BE AN a AB aa 
(huwalladzi yukhrijusy-syamsa minal-masyrigi ba'da 
ufûliha fil-maghrib) 

“Dia (Allah) yang menerbitkan matahari di Timur setelah 
terbenamnya di Barat”. 


Hal ini berdasarkan pada ucapan Nabi 
Torarin as. di aan R Al- a P Mai 
a yati ba syamsi pa masyrig dahi ti biha 
minal-maghrib) 

Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari dari Timur, 
maka terbitkanlah ia dari Barat. 


Adapun maksud dari ikhrajul-khab' minal- 
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ardh ( SS ps $= pengeluaran sesuatu 
yang terpendam di bumi) adalah, 


ii aN i S AAN eka aa an 
(yatanâwalu ikhrajan-nuthfah minash shulbi wat-tardib 
wa takwinil janin minhu) 

“Mencakup kepada pengeluaran sperma dari tulang sulbi 
dan tulang dada serta pembentukan janin di rahim”. 


Sedangkan pandangan ketiga disampaikan 
oleh An-Nisaburi yang melihat khab'u as-samawit 
wal-ardh adalah 'pemunculan/penerbitan planet- 
planet angkasa dari belahan Timur setelah 
tenggelamnya di belahan Barat'. Di antaranya 
juga pembuatan undang-undang dan hukum- 
hukum syara', wahyu, petunjuk ilham, turun- 
nya malaikat dan semua yang bernilai tinggi. 

Di dalam sebuah literatur keagamaan 
dijelaskan bahwa dalam OS. An-Naml (27): 25 
ini terdapat isti Arah. Seolah-seolah segala sesuatu 
yang tersimpan dan tertutup masuk dalam 
kategori al-'adam (»3 = tidak ada). Maka Allah 
mengeluarkannya ke alam wujud (nyata) satu 
persatu dengan prinsip “menciptakan sesuatu 
yang tidak ada menjadi ada”. Dan sebaliknya, bila 
ayat ini bukan isti'arah, ia dibawa kepada hakikat- 
nya. Hal ini membutuhkan penjelasan lebih dalam 
dan rinci, sehingga maksud al-khab'u adalah suatu 
yang abstrak (gaib), sedangkan penuntasan dan 
penjelasannya kepada alam nyata harus dengan 
ilmu pengetahuan. 

Dengan demikian, menurut Az-Zuhaili, ayat 
ini menunjukkan kepadasifat gudrah (kuasa) Allah 
dan ilmu-Nya, dari sini gudratullih ( ai; 3 Sang 
- kekuasaan Allah), Dia berkuasa untuk me- 
nurunkan dan memberikan rezeki dan harta 
benda dengan jalan menurunkan hujan dari 
langit dan menumbuhkan tanam- tanaman di 
bumi, dan dari sisi 'ilmulldh Ce 
pengetahuan Allah ), Dia pun Maha Maa 
apa yang disembunyikan manusia dan apa yang 
dinyatakannya, sesuai dengan firman-Nya, “wa 
ya'lamu mâ bukhfana wa mâ tu'linina ( G 453 
San G3 0 Aas dan Dia mengetahui apa yang 
engkau sembunyikan dan apa yang engkau 
nyatakan). & Ris'an Rusli 4 
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KHABIR, AL ( pA) 

Kata al-khabir ( PA ), terambil dari akar kata 
khabara (5). Kata-kata yang dirangkai oleh 
huruf-huruf kh4' bâ’, dan râ’ ini berkisar maknanya 
pada dua hal, yaitu pengetahuan dan kelemah- 
lembutan. Khabir dari segi bahasa dapat berarti yang 
mengetahui dan juga tumbuhan yang lunak. Se- 
mentara pakar berpendapat bahwa kata ini 
terambil dari kata khabartu al-ardha (“5 5x 
(membelah bumi)) dan dari sini lahir pengertian 
“mengetahui” seakan-akan yang bersangkutan 
membahas sesuatu sampai dia membelah bumi 
untuk menemukannya. Pendapat ini sangat 
dipaksakan. Agaknya cukup dengan memerhati- 
kan kata khabar yang mengandung informasi 
tentang sesuatu, untuk menyatakan bahwa kata 
khabir mengandung makna mengetahui. Apalagi jika 
memerhatikan penggunaan kata tersebut dalam 
Al-Our'an yang terulang dalam berbagai ben- 
tuknya sebanyak 55 kali. 

Kata khabir, digunakan untuk menunjuk 
siapa yang mendalami masalah. Seorang pakar 
dalam bidangnya dinamai Khabir, karena itu pula 
kata ini biasa digunakan untuk menunjuk 
pengetahuan yang mendalam dan sangat rinci 
menyangkut hal-hal yang tersembunyi. 

Menurut Imam Ghazali, al-Khabir adalah 
yang tidak tersembunyi bagi-Nya hal-hal yang 
sangat dalam dan yang disembunyikan, serta 
tidak terjadi sesuatu pun dalam kerajaan-Nya 
di dunia maupun di alam raya kecuali diketahui- 
Nya; tidak bergerak satu dzarrah (35 (atom)) atau 
diam, tidak bergejolak jiwa, tidak juga tenang, 
kecuali ada beritanya di sisi-Nya. 

Terdapat perbedaan antara makna al-Khabir 
dan al- Alim (Ja) 

Al-'Alim sebagai sifat Allah menunjuk 
kepada-Nya sebagai Yang Maha Mengetahui 
tentang segala sesuatu, sedang al-Khabir adalah 
Dia yang pengetahuan-Nya menjangkau sesuatu 
yang diketahui. Di sini, penekanan sisi khabir-nya 
bukan pada subjek Yang mengetahui tetapi pada 
objek yang diketahui itu. 

Dalam Al-Our'an, sifat Khabir ada yang 
berdiri sendiri, ada juga yang dirangkaikan 


Kajian Kosakata 


Khadd 


penyebutannya dengan sifat yang lain, seperti 
Hakim ( SS ), Lathif (xl), Bashir (5 ), dan 
“Alim. Terdapat tiga ayat dalam Al-Qur'an yang 
merangkaikan sifat Khabir dengan “Alim. Konteks 
ketiganya adalah hal-hal yang mustahil, atau 
amat sangat sulit diketahui manusia. 

Pertama, tempat kematiannya: 

Pa Jae BO Lapis pool Gb Umi tap C5 
“Tidak seorang pun yang mengetahui di bumi mana dia 
akan mati. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
lagi Maha Mengenal (“Alimun Khabir)” (OS. Luqman 
(31): 34). 


Kedua, kualitas kemuliaan dan takwa 
seseorang: 


“Sesungguhnya yang paling mulia di antara kamu 
adalah yang paling bertakwa, sesungguhnya Allah 
Maha mengetahui lagi Maha Mengenal (“Alimun 
Khabir)” (OS. Al-Hujurat (49): 13). 


Ketiga, rahasia yang sangat dipendam. 
Dalam hal ini kasus pembicaraan rahasia antara 
para istri Nabi saw., Aisyah dan Hafsah me- 
nyangkut sikap mereka kepada Rasul saw. yang 
lahir akibat kecemburuan mereka terhadap istri 
Nabi saw. yang lain, Zainab ra.: 

a SS US Dj II HIT KI 3 
Bai 
SA as UG áa BET D Gi 
“Tatkala dia (Muhammad saw.) memberitahukan 
pembicaraan (antara Hafsah dn Aisyah) lalu dia (Hafsah) 
bertanya, “Siapakah yang telah memberitahu hal ini 
kepadamu?” Dia (Nabi saw.) menjawab: “Telah 
diberitahu kepadaku oleh Alimun Khabir (Yang Maha 
mengetahui lagi Maha Mengenal)” (OS. At-Tahrim 
[66]: 3). Demikian, wa Allah A'lam. 
& M. Quraish Shihab % 


ka 
KB an IS A aan OS ale 


KHADD (135) 

Khadd adalah ism “alam yang merupakan bentuk 
tunggal dari kata khudiid (5,55 ), turunan dari 
akar kata yang tersusun dari huruf kh4', dâl, dan 
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dâl. Makna dasarnya menunjukkan arti 'men- 
jorok’, baik ke dalam maupun ke keluar. Makna 
ini kemudian berkembang menjadi, antara lain 
'membekas' karena sesuatu yang dipukul 
biasanya menjorok, baik ke dalam maupun ke 
luar, ‘membuat parit' karena parit itu bentuknya 
menjorok ke dalam tanah: ‘parit’ karena bentuk- 
nya yang menjorok ke dalam, ‘lubang’ karena 
bentuknya yang menjorok ke dalam, 'berkerut' 
karena membentuk jorokan ke dalam dan keluar, 
'meruncingkan' karena membentuknya menjadi 
menjorok ke luar, 'pipi' karena bentuknya yang 
menjorok ke luar; ‘kurus’ karena tulang-tulang- 
nya menjorok ke luar. 

Kata khadd (15 ) dan pecahannya di dalam 
Al-Our'an terulang dua kali, yaitu sekali dengan 
bentuk ukhdad (3x = parit) terdapat di dalam 
OS. Al-Burij [85]: 4 dan sekali dengan bentuk 
khadd (“3 = pipi) terdapat di dalam OS. Luqman 
[31]: 18. 

khadd (14 = pipi) yang terdapat di dalam 
OS. Lugman (31): 18 berkaitan dengan Lugman 
yang menasihati anaknya agar tidak memaling- 
kan pipinya (muka) dari orang lain apabila 
berjumpa karena sombong. Secara psikologis, 
seseorang yang memalingkan mukanya dari 
orang lain umumnya dilakukan karena me- 
mandang sinis atau merendahkan orang ber- 
sangkutan. Perbuatan yang demikian sangat 
dibenci Allah karena di dalam hati orang yang 
melakukannya terdapat bibit kesombongan. Ke- 
sombongan itu merupakan suatu dosa yang 
tidak akan membawa pemiliknya masuk surga, 
sesuai dengan hadits Nabi saw. yang mengata- 
kan bahwa orang yang di dalam hatinya ter- 
dapat sifat kesombongan walau sebesar biji sawi 
tidak akan pernah mencium bau surga. 

Adapun kata ukhdiid ( sunat - parit) yang 
terdapat di dalam OS. Al-Burij (851: 4 disebutkan 
berangkai dengan kata ashhib ( 2: ) menjadi 
ashhabul ukhdad (53531 cl - orang-orang 
pembuat parit). Menurut sebagian mufasir, 
ashhAbul ukhdid adalah suatu kaum pembuat 
parit, yaitu para pembesar Najran yang hidup 
antara masa Nabi Isa as. dan Nabi Muhammad 
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saw. yang tinggal di Yaman. Mereka itu orang- 
orang kafir yang dilaknat Allah karena menyiksa 
orang-orang yang beriman dan memaksa me- 
reka untuk meninggalkan agamanya. Mereka 
membuat parit dan menyalakan api di dalam- 
nya, kemudian melemparkan orang-orang yang 
beriman ke dalam api itu jika tidak mau me- 
ninggalkan agamanya. Mereka, dengan santai 
duduk di pinggir parit-parit, menonton pe- 
nyiksaan yang mereka lakukan. Penyebab 
terjadinya peristiwa itu diterangkan dalam 
hadits Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh 
Sahib bahwa tatkala tukang sihir raja ketika itu 
sudah tua, Raja Najran meminta tukang sihir 
itu mengajari seorang anak untuk menggantikan 
posisinya kelak. Namun, anak tersebut tidak 
hanya belajar ilmu sihir, tetapi setiap harinya 
juga belajar pada seorang pendeta. Kelak anak 
tersebut dipaksa oleh sang Raja meninggalkan 
keyakinannya bahwa Tuhan yang sesungguh- 
nya adalah Allah swt., tetapi anak itu tetap pada 
pendiriannya, sehingga dijatuhi hukuman mati. 
Hukuman tersebut tidak dapat dilakukan oleh 
sang Raja, kecuali jika mengucapkan “Atas nama 
Allah, Tuhan anak itu” sebelum melepaskan 
busur panahnya ke arah anak kecil tersebut, dan 
disaksikan oleh seluruh masyarakat. Setelah 
semua persyaratan dipenuhi oleh sang Raja, 
anak itu meninggal dunia dan serentak orang- 
orang yang menyaksikannya beriman kepada 
Allah. Peristiwa itu semakin membuat sang Raja 
murka dan memerintahkan kepada seluruh 
pembesar kerajaan membuat parit besar dan 
menyalakan api di dalamnya. Siapa saja yang 
tidak mau meninggalkan keyakinannya pasti 
dilemparkan ke dalam api itu, tidak terkecuali 
bayi yang ketika itu tiba-tiba berbicara me- 
nghibur ibunya bersikap sabar karena berada 
pada pihak yang benar (HR. Muslim dan Al- 
Turmuzi). 

Menurut riwayat Ali bin Abi Thalib, mere- 
ka itu adalah penduduk Habsyi. Kepada mereka 
diutus seorang Nabi, tetapi barang siapa yang 
mengikuti Nabi itu akan dimasukkan ke dalam 
parit yang menyala-nyala. Di dalam riwayat 
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Ikrimah, ashhabul ukhdiid adalah penduduk 
Sajastan. Menurut Ats-Tsa'labi, mereka adalah 
golongan Bani Israil. Ada yang berpendapat 
mereka adalah orang-orang Nasrani di Konstan- 
tinopel pada masa pemerintahan Kaisar Kon- 
stantin. Mugatil berpendapat, ashhdbul ukhdid 
ada tiga, Yusuf bin Dzi Nuwas di Najran, Yaman: 
Antoninus keturunan Romawi di Syam, dan 
Nebukadnezar di Persia. Hanya yang di Najran 
yang melakukan penyiksaan terhadap orang 
yang beriman. 

Di Najran ketika itu, lanjut Mugatil, ada dua 
orang yang beriman, satu tinggal di Tahamah 
dan lainnya tinggal di Najran. Salah seorang di 
antara mereka mencari rezeki dengan membaca 
kitab Injil. Suatu ketika, seorang anak perempuan 
melihat orang yang membaca Injil itu membias- 
kan cahaya. Anak perempuan itu menyampai- 
kan peristiwa itu kepada ayahnya dan ayahnya 
langsung beriman. Kemudian berita itu tersebar 
ke penduduk Najran, maka berimanlah sekitar 
87 orang. Kemudian raja mereka yang bernama 
Yusuf bin Dzi Nuwas bin Taba Al-Hamiri 
membuat parit besar yang dinyalakan api di di 
dalamnya yang disiapkan bagi orang yang tidak 
mau meninggalkan keyakinannya. Karena tidak 
ada yang mau meninggalkan keyakinannya, 
termasuk seorang ibu yang memunyai seorang 
bayi yang berkata kepada ibunya bahwa apa 
yang ada di hadapan mereka itu bukanlah api 
yang menyala, semuanya melompat masuk di 
dalam nyala api. Mereka langsung dimasukkan 
Allah ke dalam surga. 

Pelajaran yang dapat diambil dari kisah 
tersebut adalah seorang yang mengaku beriman 
harus berani menanggung risiko apa pun dalam 
mempertahankan keyakinannya. Orang beriman 
harus sabar menghadapi cobaan apa pun yang ia 
hadapi. Hal ini sejalan dengan apa yang diajarkan 
Lugman Al-Hakim kepada anaknya, yaitu hendak- 
lah tetap mendirikan shalat, menyeru kepada 
kebajikan, mencegah kemungkaran, dan bersabar 
terhadap risiko apa pun yang akan dihadapi 
karena menegakkan semua itu (OS. Luqman, [31]: 
17). Di dalam hadits yang diriwayatkan Abu Said 
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Al-Khudri disebutkan bahwa jihad yang paling 
berat adalah menyampaikan kebenaran kepada 
penguasa yang lalim (HR. At-Turmuzi, dan me- 
nurutnya, hadits itu berkualitas hasan). 

& Arifuddin Ahmad & 


KHÂDHI ÎN ( prt) 
Khidhi'in (mp4 ) adalah jamak dari khddhi' 
(6), yaitu suatu bentuk ism fa'il yang berasal 
dari kata khadha'a — yakhdha'u — khudha'an 
(Gya kasi cas ) yang memunyai beberapa 
makna. Makna-makna tersebut sebagian besar 
terekam di dalam Al-Qur'an, seperti khadhi'in 
(cat ) yang bermakna 'at-tawidhu' wat- 
tathamun' (AKI, MI = rendah hati dan 
tenang/tenteram), 'al-ingiyad wal-muthGwa'ah' 
(Bk, sy) = patuh dan tunduk), 'adz-dzull' 
(yan = kerendahan), 'hand' (  - cenderung/ 
membungkuk). Menurut Ibnu Faris, kata yang 
berasal dari akar kata khâ, dhd', dan 'ain me- 
nunjukkan dua arti pokok, yaitu 'tathamun fisy- 
syah” (se) à SAS = tenang/ tenteram dalam 
suatu hal) dan ‘jinsun minash-shafit' (AN ya Yi 
= jenis suara). Yang pertama, menurut Al-Khalil, 
menunjukkan arti 'adz-dzull wal-istihdza' 
(áy JÍ = kerendahan dan kelembutan). 
Kata khadha'ar-rajul ( J=) a ) itu berarti 'al- 
faqru’ (45 = kefakiran). Dinamakan demikian, 
karena kefakiran itu menunjukkan kepada 
kerendahan. Yang kedua, menurut Al-Khalil, 'al- 
khidhi'ah' (23 ) berarti ‘suara yang berdesing 
di dalam perang dan sebagainya'. Disebut pula 
'debu peperangan'. Ada pula yang berpendapat 
bahwa al-khadhi'ah (1.55) ) yang juga berasal 
dari kata tersebut berarti 'suara yang terdengar 
dari perut binatang dan tidak diketahui suara 
apa itu’. 

Dengan derivasinya, kata khadhi in (sum ) 
di dalam Al-Our'an disebutkan sebanyak dua 
kali. Penggunaannya, sekali dalam bentuk fi1 
(kata kerja) seperti yang terdapat di dalam OS. 
Al-Ahzab [33]: 32 dan sekali dalam bentuk ism 
atau kata benda seperti di dalam OS. Asy- 
Syu'ara [26]: 4. Kedua kata khadhi'in (mt) 
tersebut, baik di dalam bentuk fil maupun ism 
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menunjukkan pada makna pertama yaitu 'al- 
khudhû' wal-inqiyâd' (MN $ pas). 

QS. Al-Ahzâb [33]: 32 artinya, “...Maka 
janganlah kamu tunduk di dalam berbicara sehingga 
berkeinginanlah orang yang ada penyakit di dalam hatinya, 
dan ucapkanlah perkataan yang benar”. Potongan ayat 
falâ takhdha'na bil-qaul ( Su “xi 95 = Maka 
janganlah kamu tunduk dalam berbicara), 
menurut Al-Maraghi, janganlah kalian men- 
jawab dengan kata-kata yang lembut. Kata 
takhdha'na ( “x3 ) adalah majzûm dengan sukûn 
karena menunjukkan larangan, tetapi sekalipun 
fil mudhari' ia berbentuk mabni ( ;; = kata yang 
tidak bisa mengalami perubahan) berbeda dengan 
fil mudhiri' yang lain karena diikuti oleh nûnun- 
niswah (3.3 5 = huruf nan yang menunjukkan 
gender feminin jamak). Ini digunakan di dalam 
kaitan ketentuan-ketentuan Allah terhadap istri- 
istri Nabi. Di antara ketentuan tersebut, para istri 
Nabi dilarang oleh Allah untuk melembutkan 
perkataan mereka sehingga orang-orang yang ada 
di dalam hatinya terdapat godaan ingin ber- 
khianat kepada kalian, yaitu orang-orang yang 
fasik dan orang-orang yang munafik. Dan ucap- 
kanlah kata-kata yang jauh dari kebimbangan 
atau ucapan-ucapan yang tegas sehingga tidak 
seorang pun yang menginginkan kamu. Al- 
Maraghi menambahkan, bahwa mereka diperin- 
tahkan berbicara dengan laki-laki dengan suatu 
perkataan yang tidak membuat suara yang lemah 
lembut dan janganlah kalian berbicara seperti 
berbicara dengan suami. 

OS. Asy-Syu'ara [26]: 4 di dalamnya 
disebutkan secara langsung kata khadhi'in (smt 
- tunduk) seperti topik pembahasan ini yang 
artinya, “jika kamu kehendaki niscaya Kami me- 
nurunkan kepada mereka tanda [mukjizat] dari langit, 
maka senantiasa kuduk-kuduk mereka tunduk kepada- 
nya”. Di dalam ayat ini, kata Ayah (1, = tanda) 
berarti “mukjizat yang nyata dan kekuatan yang 
besar'. Ini digunakan di dalam kaitan ke- 
prihatinan Nabi terhadap orang-orang musy- 
rikin yang tidak mau beriman kepada Allah. 
Sehingga Allah memberi isyarat kepadanya 
apabila ia menginginkan mukjizat yang besar 
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yang dapat membuat para pemimpin dan tokoh- 
tokoh mereka tunduk merendah sehingga para 
pemimpin tersebut tidak mampu memberi 
perlawanan dan mendustainya. 


& Kamaluddin Abunawas & 


KHAFIDHAH ( 2) 

Kata khâfidhah adalah bentuk ism fa'il (pelaku) 

muannats (feminin) dari kata khafadha-yakhfidhu- 

khafdhan ( Cais- aisg- jai ). Turunan kata yang 
tersusun huruf-huruf kha', fâ’, dan dhâdh, me- 
nunjukkan arti 'merendahkan' antonim kata 
rafi'ah (3, = yang tinggi). Makna dasar itu 
berkembang menjadi 'lembut', ‘perilaku yang 
lemah lembut' karena merupakan sifat me- 
rendahkan diri: “memudahkan (urusan) karena 
merendahkan atau menurunkan beban, 'turun' 
karena menuju ke tempat yang lebih rendah: 

'baris bawah' (kasrah) karena barisnya berada di 

bawah, tempat yang lebih rendah. 

Kata khafidhah dan kata lain yang seakar 
dengannya dalam Al-Qur'an disebutkan empat 
kali, yaitu satu kali dengan bentuk khdfidhah 
sebagaimana dinyatakan di dalam OS. Al- 
Wagi'ah [56]: 13: tiga kali dengan bentuk fil amr 
(perintah), ikhfidh (24! = rendahkanlah), 
masing-masing dinyatakan di dalam OS. Al-Isra' 
(171: 24, OS. Al-Hijr (151: 88, dan OS. Al-Syu'ard' 
(26): 215. Tampaknya, penggunaan kata khafidhah 
di dalam Al-Our'an dapat dibagi dua, yaitu: 

1. Menunjukkan sifat balasan pada Hari Kiamat, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Wagi'ah 
[56]: 3. Kata khdfidhah di dalam ayat itu, 
menurut Ibnu Abbas dan Qatadah, berarti 
'merendahkan', yakni merendahkan satu 
golongan: mereka yang berbuat maksiat di 
dunia akan ditempatkan di neraka, tempat 
yang sangat rendah di neraka Jahim, se- 
bagaimana diisyaratkan di dalam OS. At-Tin 
(95): 5 berbunyi, tsumma radadnâhu asfala sofilin 
(ida Jii 25555 4$ = Kemudian Kami kem- 
balikan dia ke tempat yang serendah-rendah- 
nya). Sebaliknya, golongan yang taat akan 
ditinggikan derajatnya dengan surga Naim. 
Menurut Ubaidullah, maksud ayat tersebut 
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adalah pada Hari Kiamat Allah akan me- 
rendahkan musuh-musuh-Nya dengan me- 
masukkan mereka ke neraka dan meninggikan 
para wali Allah dengan memasukkan mereka 
ke surga. Menurut Muhammad bin Ka'ab dan 
As-Suddi, maksud ayat tersebut adalah 
merendahkan golongan yang ketika di dunia 
meninggikan (menyombongkan) diri, ingkar, 
dan angkuh serta meninggikan derajat bagi 
golongan yang ketika di dunia merendahkan 
diri dan taat. Pada hakikatnya, kata Al- 
Qurthubi, yang merendahkan dan meninggi- 
kan derajat seseorang adalah Allah swt. Dia 
meninggikan para wali-Nya dengan derajat 
yang paling tinggi dan merendahkan musuh- 
musuh-Nya dengan harkat yang sangat 
rendah. 

2. Menunjukkan sifat terpuji, yakni 'merendah- 
kan diri'. Makna ini diperoleh dari bentuk 
perintah, ikhfidh, yang berarti ‘rendahkan 
diri', terbagi kepada dua bagian, yaitu (a) 
ditujukan kepada seorang anak terhadap 
kedua orang tuanya, seperti dinyatakan di 
dalam QS. Al-Isra' [17]: 24. Menurut Al-Himsi, 
maksud ayat tersebut adalah Allah swt. 
memerintahkan kepada setiap orang agar 
merendahkan diri, menghormati kedua orang 
tua, ibu dan bapak. Merendahkan diri di 
hadapan orang tua berarti berbuat baik 
kepadanya, baik ketika masih hidup maupun 
setelah meninggal dunia. Di dalam salah satu 
hadits Nabi dinyatakan bahwa berbuat baik 
kepada kedua orang tua yang sudah me- 
ninggal adalah dengan empat cara, yaitu 
menshalati, memohonkan ampunan, me- 
menuhi janji-janjinya, dan meneruskan 
silaturrahim kepada sahabat-sahabatnya. 
Al-Qurthubi di dalam kitab tafsirnya me- 
nyatakan bahwa ayat ini menunjukkan 
betapa kasih sayang dan perhatiannya orang 
tua memelihara anak-anaknya sehingga 
seorang anak harus berbuat baik kepadanya, 
terutama di masa tuanya. Dalam pada itu, 
Sa'id bin Al-Musayyab mengatakan bahwa 
kasih sayang orang tua terhadap anaknya 
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laksana seekor burung yang menurunkan 
sayapnya untuk melindungi anak-anaknya; 
(b) ditujukan kepada Nabi Muhammad saw. 
atas orang-orang beriman, seperti dinyata- 
kan di dalam QS. Al-Hijr (15): 88 dan QS. Al- 
Syu'ara' (26): 215. Kedua ayat itu menunjuk- 
kan, bahwa Allah swt. memerintahkan ke- 
pada Nabi saw. agar bersikap lemah-lembut 
dan merendahkan diri kepada orang-orang 
yang beriman kepada Allah dan rasul-Nya 
dalam menjalankan risalah Allah swt. Ada- 
pun terhadap mereka yang mendustakan 
Nabi saw. maka Nabi pun tidak bertanggung 
jawab. Sifat Nabi yang dimaksudkan di dalam 
ayat tersebut, kata Mujahid, adalah sifat-sifat 
yang diisyaratkan Allah. di dalam OS. Al- 
Taubah [9]: 128, yakni rasul yang berat atas 
penderitaan umatnya, sangat menginginkan 
keamanan dan keselamatan umatnya, dan 
amat belas kasihan lagi penyayang terhadap 
orang-orang Mukmin. 
Dengan demikian, penggunaan kata khafidhah 
di dalam Al-Our'an jika dikaitkan dengan sifat 
balasan pada Hari Kiamat menunjukkan arti 
'penghinaan', sedangkan jika dikaitkan dengan 
sifat merendahkan diri di dunia menunjukkan arti 
‘penghormatan’. Itu berarti, bahwa manusia 
hendaknya merendahkan diri, lemah-lembut, dan 
menghargai orang lain. Sebab, jika tidak demikian 
maka Allah akan merendahkan martabatnya di 
akhirat kelak, mereka akan dimasukkan ke dalam 
neraka Jahim. 4 Arifuddin Ahmad & 


KHAFIF (A) 

Kata khafif (xi ) berasal dari kata khaffa, 
yakhiffu, khaffan wa khiffah wa khaffah ( Is; - Sx 
ú Xx) G5 ), yang berarti ‘ringan’ atau lawan 
dari ats-tsagil ( Jä = = berat). Menurut Ibrahim 
Anis dan Muhammad Ismail Ibrahim, bila 
dihubungkan dengan kata lain, kata khaffa (45 ) 
atau khafif ( asi ) memunyai pengertian khusus 
sesuai dengan konteksnya. Umpamanya: 
khaffasy-syai' ( $ AA Ya a ) berarti 'berkurang 
berat sesuatu’ (galla tsigaluhi — AF 3) khaffal 
mathar ( An “25 ) berarti ‘kurang hujan' (naga- 


444 


Khafif 


shal-mathar #3 < a45 ), khaffa 'agluhii ( iis € as ) 
berarti ʻia sesat dan bodoh/bingung' (ehasya wa 
hamuga = gen, Ab ), khaffan-naum ( D 2 55) 
berarti 'sedikit tidur" (gallan- naum => CA J5), khaffa 
ilal-'aduwwi ( yaah AJ (25) berarti ʻia segera 
menghadap musuh' (asra' a ilayhi - Mii pépi) 
Khafifur-rûh ( z "JI la ) berarti 'supel, baik 
pergaulan dengan orang lain' (zharif wa ragigul- 
isyrah = 3 5 bali 3 D ; É ), khafiful- qalb berarti 
'cerdik (dzaki - s 3), khafif dzâtil-yad (AJ) 6 A 
berarti ‘fakir, sedikit harta dan keuntungan di 
dunia' (faqir qalîlul- -mâl wal-hazhzhi minad-dunyâ = 
CA ya ir f Juh 3 pe ). Menurut Ar-Raghib 
Al-ashfahani, kata khafif ( A ) kadang-kadang 
dipandang dari segi timbangan dan ukuran di 
antara dua benda, umpamanya di antara dirham 
(uang) yang ringan dan dirham yang berat. 
Kadang-kadang dilihat dari segi masa dan 
waktu, umpamanya kuda yang cepat jalannya 
dari yang lain, disebut faras khafif (six "xp ), 
sedangkan kuda yang lambat disebut faras tsagil 
(Je 125 )- Kadang-kadang kata khafif (xi) 
digunakan untuk menunjukkan seseorang yang 
suka mengamuk atau menyerang (bathisy = Sele: ), 
dan tsagil (1 ) untuk menunjukkan seseorang 
yang tenang dan memunyai kehormatan (wagir 
= 63). Di dalam hal ini, khafif ( 2.4 ) adalah 
tercela, sedang tsagil (J5) terpuji. Kadang- 
kadang kata khafif (xi) digunakan untuk 
benda yang memunyai daya berat, seperti bumi 
(tanah) dan air. Demikian keterangan Ar-Raghib. 

Dengan demikian dapat dinyatakan, 
bahwa kata khafif ( a= ) berarti ‘ringan’, tetapi 
kadang-kadang dapat pula memunyai arti lain 
bila dipergunakan untuk suatu konteks tertentu. 

Kata khafif ( sa ) disebut satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
(7): 189. Kata lain yang seasal dengan kata itu 
disebut enambelas kali kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 86, 162, dan 178, OS. Ali “Imran 
(31: 88, OS. An-Nisa' (4): 28, OS. Al-A'raf (71: 9, 
OS. Al-Anfal [8]: 66, OS. At-Taubah [9]: 41, OS. 
An-Nahl (16): 80, 85, OS. Al-Mu'minin [23]: 103, 
OS. Ar-Rûm [30]: 60, OS. Fathir [35]: 36, OS. 
Ghafir/Al-Mu'min [40]: 49, OS. Az-Zukhruf [43]: 
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54, serta OS. Al-Oari'ah (101): 8. 

Kata khafif ( aas ) di dalam OS. Al-A'raf [7]: 
189 berkaitan dengan asal-usul kejadian manusia. 
Allah telah menciptakan manusia dari diri yang 
satu, kemudian Dia menciptakan pasangan/ 
istrinya agar dia merasa senang kepadanya. 
Setelah dicampurinya, istrinya itu mengandung 
kandungan yang ringan. Muhammad Rasyid 
Ridha mengatakan di dalam tafsirnya bahwa 
pada mulanya wanita mengalami masa hamil 
yang ringan, hampir tidak disadarinya, yang 
ditandai dengan berhentinya haid. Masa ringan 
ini dirasakannya selama beberapa waktu tanpa 
merasakan sakit dan letih yang berarti sehingga 
ia masih dapat bekerja seperti biasa. Sementara 
itu, Muhammad Husain Ath-Thabathabai me- 
ngatakan bahwa yang dimaksud dengan hamil 
yang ringan ialah saat janin masih berupa nuthfah 
(úh). 

Firman Allah di di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 86, 162, QS. Âli 'Imran (3): 88, QS. An-Nahl 
[16]: 85, dan QS. Fâthir (35): 36 menjelaskan 
bahwa tidak akan diringankan azab bagi orang- 
orang kafir dan durhaka, dan mereka tidak akan 
ditolong. 

Secara umum hampir semua kata yang 
seasal dengan kata khafif (is ) memunyai 
makna 'ringan' atau 'meringankan' kecuali yang 
terdapat di dalam OS. Ar-Ram (30): 60. Di situ 
kata tersebut lebih tepat diartikan sebagai 
'menggelisahkan', sesuai dengan konteksnya, 
jangan sampai orang-orang yang tidak meyakini 
ayat-ayat Allah menggelisahkan orang Mukmin. 
Kata istakhaffa (5.2. ) di dalam OS. Az-Zukhruf 
(431: 54 lebih tepat diberi makna ‘memengaruhi’, 
sesuai dengan konteksnya, yaitu Firaun ber- 
usaha memengaruhi kaumnya sehingga mereka 
mematuhinya. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan 
bahwa kata khafif (4s ) dan kata lain yang 
seasal dengan kata itu yang terdapat di dalam 
Al-Qur'an mengandung makna ‘ringan’ atau 
'meringankan', kecuali pada beberapa tempat. 
& Hasan Zaini & 
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KHAFIY (1) 

Khafiy (4x ) berasal dari akar kata khafiya- 
yakhfa—khafyan ( bee A — 4s). Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut 34 kali 
dalam Al-Qur'an, pakan bentuk fil madhi, akhfa 
( A ) ukhfiya, ( Gatal ) disebut dua kali, bentuk 
fil mudhiri', yakhfâ ( js ), yaaa (ESY yang ») 
tukhfû (ras ), tukhfana ( & an 2), tukhfi (a ), 
nukhfi ( E, } yuknfana ( Sa) yukhfina ( (pisu ), 
yastakhfû ( v nE ; )25 kali, dan selebihnya dalam 
bentuk ism, khafiy (“is ), akhfâ ( Í )} h 
(436 ), khufyah Gan) dan mustakhf (52.5) 
disebut tujuh kali. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata khafiy 
yang tersusun dari huruf kha, fa', dan yâ’, pada 
asalnya memiliki dua arti yang saling berlawan- 
an, yakni as-sitr ( ¿%3 = tertutup, tersembunyi, 
atau tertabiri) dan al-izhhdr ( Ayi tampak, jelas, 
nyata). Arti yang pertama, yakni: as-sitr, misalnya 
di dalam ungkapan 'barihal-khafa' ( (úti; d 7 )yang 
berarti wadhahas-sirru wa bada (sx, 2 w35 
rahasia itu jelas dan nyata). Arti yang kedua, 
yakni al-izhhâr di dalam ungkapan khafal-matharul- 
fa ra min jebakan akhrajahunna, ( U ii ús 
Ai Pa ¿a = hujan itu menampakkan 
atau mengeluarkan tikus [dari lubangnya). 

Di dalam berbagai bentuknya, kata khafiya 
di dalam Al-Our'an juga meliputi kedua makna 
tersebut, tetapi makna yang pertama, yakni 
'menutupi' atau ‘menyembunyikan’ lebih banyak 
digunakan. Untuk makna yang pertama, yaitu 
‘menutupi’ atau ‘menyembunyikan’ disebut, 
misalnya, di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 284: OS. 
Ali Imran (3): 29: OS. An-Nisa' [4]: 149. Di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 284 disebutkan bahwa “Allah 
akan membuat perhitungan dari apa yang ada 
di dalam hatimu berupa kata hati setelah ada 
bisikan kepada-Nya dan sebelum mulai di- 
laksanakan, baik hal itu kamu tampakkan 
ataupun kamu sembunyikan”. Di dalam OS. An- 
Nisâ’ (4): 149 disebutkan bahwa “Jika kamu 
menampakkan ataupun menyembunyikan 
suatu kebaikan atau memaafkan kesalahan 
orang lain maka sesungguhnya Allah Maha 
Pemaaf (bagimu) lagi Mahakuasa (untuk mem- 
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beri hukuman kepada orang yang berbuat 
lalim)”. Selanjutnya, di dalam OS. Ali “Imran 3): 
29 disebutkan perintah Allah kepada Nabi 
Muhammad saw. untuk mengatakan kepada 
orang-orang munafik dan orang-orang Yahudi 
bahwa “Allah swt. Maha Mengetahui apa saja 
yang kamu sembunyikan di dalam hatimu 
berupa kebencian dan permusuhan ataupun 
yang kamu tampakkan berupa cacian, fitnah, dan 
perang : dan Dia mengetahui apa yang ada di 
langit dan apa yang ada di bumi”. 

Untuk makna yang kedua, yaitu 'me- 
nampakkan' disebut di dalam OS. Thaha (20): 
15, Innas-sa'fta Gtiyatun akâdu ukhfihd (Kel 5 
Kaki 36 isi; = Sesungguhnya Hari Kiamat akan 
datang, Aku akan menampakkannya agar setiap 
orang mendapatkan balasan dari apa yang telah 
diperbuatnya). Ukhfihd (gas ) di dalam ayat 
tersebut bermakna uzhhiruha ( Lab = me- 
nampakkannya). Allah akan menampakkan Hari 
Kiamat nanti sebagai realisasi janji-Nya untuk 
memberikan balasan kepada orang-orang yang 
berbuat baik dan orang-orang yang berbuat 
kejahatan. 

Kata khafiy sendiri di dalam Al-Qur'an 
hanya disebut dua kali, yakni pada QS. Maryam 
[19]: 3, dan QS. Asy-Syûrâ [42]: 45. Keduanya 
disebut untuk menyifati perkataan atau ucapan 
dan suatu keadaan/sikap. Di dalam QS. Maryam 
[19]: 3, kata khafiy disebut di dalam konteks pem- 
bicaraan tentang rahmat Tuhan yang dilimpah- 
kan kepada hamba-Nya, Nabi Zakaria, ketika 
berdoa kepada Tuhannya di balik mihrab dengan 
doa yang khafiy, nida'an khafiyyan (Ya J5 ). 
Khafiy di dalam ayat ini disebut untuk menyifati 
doa yang dilantunkan oleh Nabi Zakaria yang 
pada waktu itu telah berusia lanjut dan meminta 
agar dikaruniai anak sebagai ahli waris dan 
pelanjut keturunannya. Menurut para ulama 
tafsir, doa yang diucapkan secara rahasia lebih 
menandakan keikhlasan dan menjauhkan dari 
sifat ria. 

Di dalam OS. Asy-Syiira [42]: 45, kata khafiy 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
keadaan orang-orang lalim pada hari akhirat 
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kelak yang terlihat sangat terhina, tunduk karena 
putus asa, yang memandang dengan cara mencuri 
pandang, tharaf khafiyyun ( ca> S3 ) kepada 
penghuni surga. Khafiy dalam ayat ini disebut 
untuk menyifati pandangan orang-orang lalim 
yang mencuri pandang atau melirik kepada 
penghuni surga di akhirat kelak. 

Adapun dalam bentuk yang lain seperti Kata 
khafiyah (135 ), kata ini disebut satu kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Haqqah (69): 18. 
Kata khffiyah (153 ) tersebut berkaitan dengan 
keadaan Hari Kiamat. Pada hari itu manusia akan 
menghadap Tuhan dan tidak satu pun keadaan 
manusia yang tersembunyi bagi Allah. 

Di dalam tafsirnya, Al-Ourthubi men- 
jelaskan maksud ayat ini ialah Allah mengetahui 
segala amal perbuatan manusia meskipun 
manusia melakukannya secara tersembunyi. 
Ada yang mengatakan bahwa manusia pada 
hari itu tidak dibiarkan begitu saja. Menurut 
Abdullah bin Amru bin 'Ash, maksud ayat ini 
ialah tidak tersembunyinya orang Mukmin dari 
orang kafir dan tidak pula orang baik dari orang 
fasik. Pendapat lain mengatakan tidak ter- 
tutupnya aurat manusia pada hari itu, seperti 
sabda Nabi, “Manusia akan dibangkitkan pada 
Hari Kiamat di dalam keadaan telanjang.” 

Sayyid Outhub di dalam tafsirnya me- 
ngatakan, semuanya pada hari itu terbuka, baik 
jasmani, rohani maupun hati dan perbuatan. 
Semua penutup yang menutupi jasmani, rohani, 
bahkan rahasia, akan berjatuhan dan semua yang 
ghaib akan diperlihatkan secara nyata, sementara 
manusia tidak dapat berbuat apa-apa. 

Adapun makna kata khufyah (1112 ) di dalam 
OS. Al-An'am [6]: 63 dan OS. Al-A'raf [7]: 55 
berkaitan dengan doa yang diucapkan dengan 
rendah hati dan suara yang lembut. 

Kata khafiyy ( ¿a= ) di dalam OS. Asy-Syira 
(421: 45 berkaitan dengan keadaan orang yang 
dimasukkan ke dalam neraka dalam suasana 
tunduk karena merasa hina dan mereka melihat 
dengan pandangan yang lesu, bukan dengan 
pandangan yang tajam dan bersinar. Jadi, di sini 
lebih tepat diartikan sebagai ‘lesu’. Kata khaftyyan 
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(2 ) di dalam OS. Maryam [19]: 3 berhubungan 
dengan kisah Nabi Zakaria yang berdoa kepada 
Tuhan dengan suara yang lembut. Jadi, kata 
khafiyyan (6:5) di sini lebih tepat diartikan 
sebagai makna 'lembut'. 

Kata mustakhfin (xx£..) di dalam OS. Ar- 
Ra'd (13): 10 berhubungan dengan ilmu Allah 
yang dapat mengetahui apa yang dirahasiakan 
dan apa yang diucapkan dengan berterus-terang 
serta mengetahui apa yang bersembunyi di 
malam hari atau menampakkan diri di siang hari. 
æ Salahuddin & Hasan Zaini % 


KHAIL (JJ) 
Secara bahasa kata khail ( j> ) merupakan 
bentuk mashdar dari khala, yakhâlu, khailan wa 
khailah, (WK, X5 JG JG ) yang berarti “duga- 
an’, seperti kata khalasy-syai' ( Ah j= = ia 
menduga sesuatu), ‘waham’ atau ‘ragu’, seperti 
khuyyila 'alaih ai tawahhama ( Sy sa Je ia 
merasa ragu), dan juga berarti ‘sombong’. Secara 
istilah, kata ini menurut Ibnu Manzhur dan 
Muhammad Ismail Ibrahim berarti ‘kuda’. Kuda 
dinamakan khail (4) menurut Abu Ubaidah 
karena ia terlihat sombong di dalam berjalan. 
Kata lain yang seakar dengan kata khail 
(J5 ) adalah khdl ( Ji- = tahi lalat), khalah (dx = 
bibi), khayal ( JG ) yang berarti 'suatu bentuk 
yang tidak memunyai hakikat (ash-shiratul-lati 
lâ hagigah lahd AH Kab Apa): 


Khail, salah satu jenis kendaraan dan perhiasan yang disebut 
dalam Al-Qur'an. 
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Kata khail (4 ) yang berarti ‘kuda’ disebut 
lima kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 14, OS. Al-Anfal (8): 60, OS. An- 
Nahl (16): 8, OS. Al-Isra' (17): 64, dan OS. Al- 
Hasyr (59): 6. 

Pengungkapan kata khail (45 ) di dalam OS. 
Ali Imran (3): 14 di dalam konteks pembicaraan 
mengenai bentuk-bentuk kesenangan hidup 
duniawi. Al-Ourthubi mencantumkan beberapa 
hadits yang berkaitan dengan masalah ‘kuda’ di 
dalam tafsirnya, antara lain hadits yang diriwa- 
yatkan oleh Abu Hurairah bahwa Nabi bersabda, 
“Ada tiga macam kuda: pertama untuk disewa- 
kan (mencari upah), kedua untuk kendaraan 
(dipakai sendiri), ketiga untuk pembawa barang.” 

Kata khail (4s) di dalam OS. Al-Anfal [8]: 
60 berkaitan dengan persiapan menghadapi 
musuh dalam peperangan, yaitu dengan menge- 
rahkan kekuatan yang ada, seperti kuda untuk 
berperang sehingga musuh menjadi gentar dan 
takut. 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
menjelaskan bahwa maksud ayat ini ialah me- 
wujudkan segala sesuatu dalam rangka men- 
capai tujuan, seperti menyiapkan kayu dan 
bahan bakar untuk memasak nasi dan sebagai- 
nya. Menyiapkan persiapan perang berarti 
melengkapi segala perangkat dan sarana yang 
diperlukan, seperti senjata, prajurit yang 
terlatih, penguasaan tempat-tempat strategis, 
alat-alat transportasi, seperti kuda, sehingga 
terkenal di dalam sejarah apa yang disebut 
pasukan berkuda. Kata khail (| ) di dalam OS. 
An-Nahl (16): 8 termasuk di dalam rangkaian 
pernyataan Tuhan bahwa Dia telah men- 
ciptakan kuda, bagal, keledai untuk menjadi 
kendaraan dan perhiasan. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Isra' (17): 64 
yang di dalamnya terdapat kata khail ( p> ) 
berkaitan dengan permusuhan dan godaan setan 
terhadap manusia. Tuhan memberi kesempatan 
kepada iblis untuk menyesatkan manusia dengan 
segala kemampuan yang ada padanya, termasuk 
mengerahkan pasukan berkuda dan pasukan 
yang berjalan kaki. Namun, ditegaskan oleh Allah 
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di dalam ayat berikutnya (Ayat 65), bahwa tipu 
daya setan itu tidak akan mampu menghadapi 
hamba Allah yang benar-benar beriman. Adapun 
firman Allah di dalam OS. Al-Hasyr (59): 6 
berkaitan dengan masalah fai' ( A - harta 
rampasan yang diperoleh dari musuh tanpa 
pertempuran). Allah menyatakan bahwa harta 
itu diberikan kepada rasul, tanpa kaum Muslim 
mengerahkan seekor kuda pun dan tidak pula 
seekor unta, tetapi Allah yang memberikan 
kekuasaan kepada rasul-Nya. «Hasan Zaini æ 


KHAIR (2) 

Kata khair ( ;5 ) merupakan bentuk mashdar ( jasan 
- bentuk infinitif) dari khâra — yakhîru ( x5 - &) 
yang berarti 'menjadi baik'. Di dalam peng- 
gunaannya, kata ini bisa berfungsi sebagai ism 
( >= kata benda), sebagai ism tafdhil ( Jai gi = 
tingkat perbandingan), dan bisa pula berfungsi 
sebagai shifah musyabbahah (14724 io“ kata yang 
serupa dengan kata sifat). Dengan ketiga fungsi 
ini, secara keseluruhan di dalam Al-Qur'an kata 
khair ( s- ) disebut 176 kali, antara lain, di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 54, 180, 221, QS. Ali ‘Imrân 
[3]: 110, 150, dan OS. Al-Ma'idah [5]: 114. Kata 
lain yang seasal dengan kata itu adalah akhyâr 
( f ) yang di dalam Al-Qur'an disebut dua kali, 
khairat ( o= ) sepuluh kali, dan al-khiyarat 
(3) dua kali. Kata kerja ikhtâra (Ex! ) disebut 
dua kali, dan yakhtaru ("5 ) di dalam OS. Al- 
Oashash [28]: 68. 

Sebagai ism atau kata benda biasa, kata 
khair (5 ) berarti ‘segala sesuatu yang baik dan 
bermanfaat bagi manusia', baik berupa harta 
benda, keturunan maupun dalam bentuk jasa 
yang disumbangkan. OS. Al-Baqarah (2): 180, 
misalnya, berbicara mengenai kewajiban ber- 
wasiat atas seseorang yang telah datang pada- 
nya tanda-tanda kematian, berkaitan dengan 
harta benda yang akan ditinggalkannya. Wasiat 
tersebut terutama ditujukan kepada orang tua 
dan keluarga terdekat. Kata khair (5 ) di sini 
diartikan dengan 'harta'. Harta dinamakan 
demikian untuk mengisyaratkan bahwa harta 
harus diperoleh dan diperlakukan dengan cara 
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yang baik. Menurut Al-ashfahani, kata khair 
( = ) hanya digunakan untuk menyebut 'harta 
yang banyak jumlah atau besar nilainya'. Kata 
khair (5 ) di dalam QS. Al-Baqarah (2): 105, QS. 
Ali “Imran [3]: 26, OS. An-Nisa' [4]: 19 dan 
beberapa ayat lainnya berarti 'kebaikan' atau 
'keutamaan'. 

Sebagai ism tafdhil, yaitu atribut yang 
digunakan untuk mengemukakan perbanding- 
an, kata khair ( 5 ) berarti ‘lebih baik’ atau 
“paling baik’. Dia termasuk di dalam kategori ism 
tafdhil yang tidak terikat dengan acuan af'alu 
( “af ), yaitu ketentuan yang berlaku secara 
umum di dalam pembentukan ism tafdhil tersebut. 
Ada ayat yang secara konkret mengemukakan 
perbandingan, seperti OS. Al-Baqarah [2]: 221 
yang menegaskan bahwa budak perempuan 
yang beriman lebih baik untuk dijadikan istri 
daripada perempuan merdeka tetapi musyrik. 
Di samping itu ada pula ayat yang secara tekstual 
tidak memuat perbandingan, tetapi pengertian- 
nya mengisyaratkan adanya perbandingan itu. 
OS. Al-Baqarah (2): 54, misalnya, menuturkan 
kembali nasihat Nabi Musa kepada Bani Israil 
supaya kembali ke jalan yang benar dan 
bertaubat, serta membersihkan diri dari tindak- 
an mempersekutukan Allah. Perbuatan ber- 
taubat itu adalah tindakan yang lebih baik. 
Sekalipun objek perbandingan tidak disebutkan, 
dari pengungkapan ayat tersebut dapat di- 
pahami bahwa perbandingan yang dikandung- 
nya adalah antara perbuatan bertaubat dengan 
sikap bertahan di dalam kesyirikan. Bentuk 
perbandingan lainnya adalah dengan me- 
rangkaikan kata khair ( p> ) dengan ism fa'il 
( des —|- kata benda yang menunjukkan pelaku) 
jamak yang mengacu kepada pengertian Ke- 
mahasempurnaan Allah, seperti dirangkaikan 
dengan kata an-ndshirin ($ peô), ar-rdzigin 
(93), dan al-fishilin (Led! ). Kata khair ( $ ) 
di dalam ayat-ayat yang mengandung rangkaian 
seperti itu berarti 'terbaik atau 'paling baik'. 

Sebagai shifat musyabbahah (kata sifat), yaitu 
atribut yang digunakan untuk menerangkan 
sifat dari pelaku suatu perbuatan yang dikerja- 


449 


Khaith 


kan secara terus menerus. Kata khair (:5: ) berasal 
dari kata khayyir ( ;$ ) yang berarti ‘mengandung 
kebaikan'. Shifat musyabbahah yang dibentuk 
dengan khair (5: ) ini adalah bentuk jamaknya, 
yaitu akhyar (1x!) dan khairat (15 ). Kata al- 
akhyar di dalam OS. Shad (38): 47 dan 48 berfungsi 
sebagai shifat musyabbahah bagi kata yang tidak 
disebutkan, yaitu al-anbiya' (1) yang berarti 
para nabi. Adapun kata khairat ( 4.75 ) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Baqarah (2): 148, OS. 
Ali “Imran (3): 114, OS. Al-Ma'idah (5): 48, dan 
beberapa ayat lain berfungsi sebagai shifat 
musyabbahah atau keterangan bagi kata yang 
tidak disebutkan, yaitu al-a'lam( 414). Rangkai- 
an kedua kata ini mengacu kepada pengertian 
'segala aktivitas yang baik, bermanfaat, dan 
sering dilakukan oleh seseorang di dalam 
kehidupan di dunia untuk mencapai kebahagia- 
an di akhirat. Sebagai balasan atas al-khairit 
(O5) adalah nikmat Allah di dalam surga, 
yaitu seperti yang disebutkan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 88 dan OS. Ar-Rahman (55): 70. 
Bebeda dengan itu, OS. Al-Mu'minin [23]: 55-56 
mengungkapkan dugaan orang-orang kafir 
bahwa harta benda dan anak-anak mereka 
merupakan bukti adanya al-khairit ( <v {sji ) yang 
diberikan Allah kepada mereka. Dugaan seperti 
ini adalah dugaan yang keliru. 4 Zulfikri « 


KHAITH ( ks) 

Kata khaith ( L's- ) adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari khâtha, yakhîthu, khaith 
(his - by - LX), yang menurut Ibnu Faris 
berarti “sesuatu yang memanjang secara halus’. 
Di dalam bahasa sehari-hari, kata itu diartikan 
sebagai ‘benang’ atau 'jahit-menjahit . Muham- 
mad Ismail Ibrahim mengartikan kata khdtha ats- 
tsaub (51 Lt ) sebagai dhammu ba'dhi Guan ila 
ba'dhin bil-khaithi ( be, Ai Papa YAN In = 
menggabungkan bagian kain kepada bagian 
yang lain dengan benang). Kata khaith (45) 
diartikannya dengan 'benang yang terbuat dari 
kapas atau wol' (as- -silku aw al- Jatilu min al-guthni 
aw ash-shûfi = Hai A hä La Jai Sf W ). Se- 
dangkan kata al-khiyâth (13x ) diartikan oleh Ar- 
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Raghib Al-Ashfahani sebagai 'jarum yang 
digunakan untuk menjahit'. Ibrahim Anis meng- 
artikannya sebagai 'alat untuk menjahit seperti 
jarum dan sebagainya'. Adapun terhadap kata 
sammul khiyâth ( D S ) mereka sepakat me- 
ngartikannya sebagai ‘lubang jarum’. Sementara 
itu, mereka juga sepakat mengartikan kata al- 
khaithil abyadh (3 K3) ) sebagai ‘putih siang’ 
atau ‘cahaya siang', dan kata al-khaithil aswad 
( PAAS bsd) dengan 'hitam malam' atau 'ke- 
gelapan malam'. Muhammad Ismail Ibrahim 
mengartikan kata al-khaithil aswad sebagai 'sinar 
fajar sadiq’. 

Kata-kata yang dari kh, ya, dan tha' adalah 
al-khaith (54 ) yang berarti ‘kumpulan unta, 
sapi, atau belalang'. Al-khaithah (“Ji ) berarti 
'tali halus yang terbuat dari sabut.” Dengan 
demikian, dapat dikatakan bahwa kata khaith 
(1L: ) berarti ‘benang’ dan kata khiydth ( LO ) 
berarti ‘jarum’. 

Di dalam Al-Qur'an kata khaith (55) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 187, sedangkan kata al-khiyâth ( bya ) disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 40. 

Kata al-khaith (33) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 187 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang batas waktu kebolehan 
makan, minum, dan lain-lain bagi orang yang 
hendak berpuasa keesokan harinya. Ia boleh 
melakukan hal-hal tersebut pada malam hari 
sampai jelas perbedaan antara benang (garis) 
putih dan benang (garis) hitam. Yang dimaksud 
dengan kedua benang tersebut adalah fajar 
kadzib ( 35 ) dan fajar shddig ( öp% ). Yang 
pertama muncul ialah fajar kadzib. Dinamai 
demikian karena ia hilang setelah tenang 
sebentar. Sinarnya kelihatan pada penghujung 
malam di ufuk timur saat matahari berada 
delapanbelas derajat di bawah ufuk. Kemudian 
ia hilang, ditandai dengan munculnya sinar 
yang melintang panjang di ufuk, laksana benang 
putih yang terbentang, dan itulah yang disebut 
fajar shidig. Dinamakan dengan shâdiq karena ia 
memberi pertanda yang benar tentang ke- 
datangan siang dan bersambung dengan 
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terbitnya matahari. 

Muhammad Rasyid Ridha mengatakan 
bahwa ayat di atas membolehkan makan, 
minum, dan lain-lain sepanjang malam sampai 
jelas kelihatan cahaya fajar. Bila cahaya fajar 
telah nyata kelihatan maka puasa dimulai. 

Mahmud Al-Alusi mengatakan bahwa kata 
minal-fajri (AN Za ) di dalam OS. Al-Baqarah (2): 
187 itu adalah bayan ( o% = penjelas) bagi kalimat 
sebelumnya. Ia mengutip hadits riwayat Al- 
Bukhari dan Muslim, yang berasal dari Sahl bin 
Sa'ad bahwa pada mulanya ayat ini belum 
dilengkapi dengan kata minal fajri ( AI ca). 
Karenanya, bila seseorang bermaksud berpuasa 
maka ia menggantungkan dua benang, putih dan 
hitam, pada kedua kakinya. Ia tetap makan dan 
minum pada malam hari sampai nyata kelihatan 
kedua benang tersebut. Kemudian, setelah Allah 
menurunkan ayat minal fajri ( Ad <a), mereka 
menjadi tahu bahwa yang dimaksud adalah 
malam dan siang. 

Kata al-khiyath (bts: ) di dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 40 disebut di dalam konteks kemustahilan 
orang-orang kafir masuk ke surga, sebagaimana 
tidak mungkinnya seekor unta masuk ke lubang 
jarum. Muhammad Husain Ath-Thabatabai 
mengemukakan bahwa diawalinya ayat ini 
dengan kata-kata tidak dibukakan pintu langit 
untuk mereka, kemudian diiringi dengan kalimat 
bahwa mereka tidak akan masuk surga hingga 
unta masuk ke lubang jarum menunjukkan 
bahwa yang dimaksud ialah pintu surga tidak 
dibukakan untuk mereka. 

Al-Ourthubi mengatakan karena unta 
tidak mungkin masuk ke lubang jarum, ini secara 
otomatis menunjukkan bahwa mereka tidak 
mungkin masuk surga dan ini merupakan dalil 
gath'i ( dab -pasti) yang menunjukkan bahwa 
mereka tidak akan diampuni Tuhan. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan 
bahwa kata khaith (1:5) yang disebutkan dua 
kali di dalam Al-Our'an dan di dalam surah yang 
sama, berarti ‘benang’, sedangkan kata khiyâth 
(5) yang hanya satu kali disebutkan berarti 
‘jarum’. Pengertian ini sesuai dengan pemakaian 
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kata-kata tersebut di dalam bahasa Arab serta 
sejalan dengan konteks ayat. 4 Hasan Zaini & 


KHALID (s6) 

Kata khalid ( 3G ) berarti ‘kekal, abadi’. Akar 
katanya khalada (-jz ) yang menunjuk pada arti 
'tetap' dan 'kekal'. Kekekalan yang ditunjuk 
'khalada' dapat berarti ‘kekekalan sementara’ dan 
'kekekalan di dalam arti sesungguhnya, abadi 
terus-menerus tanpa akhir, tetapi memunyai 
awal. 

Arti kekekalan sementara terdapat pada 
verba akhlada (3ixzf ). Kalimat akhlada ilâ al-ardh 
(SA A alkf) diartikan sebagai ʻia terpaku 
pada dunia atau terlalu cinta pada dunia seakan- 
akan kekal di dalamnya’. Rajul mukhlad (54 325) 
diartikan sebagai 'orang yang awet muda', yang 
lanjut usia, tetapi rambutnya tidak beruban 
sehingga digambarkan sebagai orang yang 
dikekalkan. 

Di dalam Al-Qur'an khilid (45 ) dan kata 
derivasinya disebut 87 kali, terdiri atas empat 
kali di dalam bentuk verba, antara lain di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 129, OS. Al-Furqan [25]: 
69, OS. Al-A'raf [7]: 176, dan OS. Al-Humazah 
[104]: 3: khulûd ( Sae ) disebut enam kali, antara 
lain di dalam OS. Yiinus (10): 52 dan OS. As- 
Sajadah (321: 14), khalid ( GG. ) disebut empat kali, 
antara lain di dalam OS. Muhammad [47]: 15, 
khdlidayn ( 445 ) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Hasyr (59): 17: khâlidûn ( gya% )dan 
khdlidin ( îy% ) 69 kali, antara lain di dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 25, 39, dan 82: khulid ( sj ) satu 
kali, yaitu di dalam OS. Qaf [50]: 34: dan 
mukhalladiin (52454 ) disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 17 dan OS. Al-Insan 
(761: 19. 

Al-Qur'an menggunakan kata-kata ter- 
sebut dengan makna 'kekekalan sementara' dan 
‘kekekalan dalam arti sesungguhnya’, yakni 
tidak mengalami kerusakan dan perubahan. 

Penunjukan pada makna 'kekekalan' bukan 
dalam arti sesungguhnya terlihat pada celaan 
Al-Our'an pada orang-orang kafir kaum Ad masa 
Nabi Hud yang membangun benteng-benteng 
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yang tinggi seakan-akan mereka hidup kekal di 
dunia, tidak mati (OS. Asy-Syu'ara' (26): 129) dan 
pada orang-orang kafir yang cenderung pada 
kehidupan dunia dan mengikuti kemauan hawa 
nafsunya (OS. Al-A'raf (7): 176), juga pada 
perilaku orang-orang tamak yang menganggap 
harta bendanya dapat membuatnya kekal di 
dunia (OS. Al-Humazah (104): 3) dan juga pada 
buah pohon khuld (Jiz) di dalam surga yang 
digambarkan setan kepada Nabi Adam sebagai 
pohon yang menjadikan orang kekal, hidup 
terus-menerus. 

Penunjukan pada kekekalan sesungguhnya 
terlihat pada penyebutan hari akhirat, hari 
kekekalan, hari yang tiada batas akhirnya. 
Kekekalan itu meliputi segala-galanya pada hari 
akhirat, seperti surga sebagai tempat yang kekal 
(OS. Al-Furqan (25): 15), penghuni surga kekal di 
dalamnya selama-lamanya (OS. Al-Bagarah (2): 
25), anak-anak di surga sebagai anak-anak yang 
kekal (OS. Al-Insan [76]: 19), azab di neraka kekal 
(OS. Yûnus [10]: 52), dan penghuni neraka juga 
tinggal kekal di dalamnya (OS. Al-Baqarah [2]: 39). 

Khalid (45 ) dengan arti 'yang kekal karena 
memunyai waktu permulaan tidak dipergunakan 
sebagai nama dan sifat Allah sebab kekekalan 
Allah tidak memunyai awal dan tidak berakhir. 
æ M. Rusydi Khalid « 


KHALIFAH (1215) 
Kata khalifah (14115 ) berasal dari kata khalf ( ks ) 
yang berarti 'di belakang'. Arti ini dapat dilihat 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 255. Dari khalf 
(Ws ) terbentuk berbagai kata yang lain, seperti 
kata khalifah ( 445- = pengganti), khilaf (55x = 
lupa atau keliru), dan khalafa ( SLE mengganti). 
Kata khalf (5x) dan kata turunannya di 
dalam Al-Our'an disebut 127 kali, sedangkan 
kata khalifah (1x15 ) sendiri disebut dua kali, yaitu 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 30 dan OS. Shad [38]: 
26. Selain di dalam bentuk mufrad (tunggal), kata 
khalifah (1x35 ) juga muncul di dalam dua bentuk 
jamak, yaitu khald'if (55 ) dan khulafa' (Ga). 
Khala'if (5395 ) dijumpai empat kali, yaitu pada 
OS. Al-An'am [6]: 165, OS. Yûnus (10): 14 dan 73, 
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dan OS. Fathir [35]: 39. Adapun kata khulafa" 
( „út ) dijumpai tiga kali, yaitu pada OS. Al-A'raf 
(7): 69 dan 74 dan OS. An-Naml (27): 62. 

Kata khalifah (14 ) secara kebahasaan 
berarti 'pengganti'. Makna ini mengacu kepada 
arti asal, yaitu ‘di belakang’. Disebut khalifah 
(ú ) karena yang menggantikan selalu berada 
di belakang atau datang di belakang, sesudah 
yang digantikannya. 

Kata khalifah (1&15 ) disebut di dalam Al- 
Our'an pada dua konteks. Pertama, dalam 
konteks pembicaraan tentang Nabi Adam as. 
(OS. Al-Baqarah (2): 30). Konteks ayat ini me- 
nunjukkan bahwa manusia yang dijadikan 
khalifah di atas bumi ini bertugas memakmur- 
kannya atau membangunnya sesuai dengan 
konsep yang ditetapkan oleh Allah sebagai yang 
menugaskannya. Kedua, di dalam konteks 
pembicaraan tentang Nabi Daud as. ( OS. Shad 
(38): 26). Konteks ayat ini menunjukkan bahwa 
Daud menjadi khalifah (1x15 ) yang diberi tugas 
untuk mengelola wilayah yang terbatas. Me- 
lihat penggunaan kata khalifah (1x15 ) di dalam 
kedua ayat tersebut, dapat dipahami bahwa 
kata ini di dalam Al-Our'an menunjuk kepada 
siapa yang diberi kekuasaan untuk mengelola 
suatu wilayah di bumi. Di dalam konteks ini 
Adam diberi kekuasaan mengelola wilayah 
yang luas, sedangkan Nabi Daud diberi ke- 
kuasaan mengelola wilayah yang terbatas, yaitu 
negeri Palestina. Dalam mengelola wilayah 
kekuasaan itu, seorang khalifah tidak boleh 
berbuat sewenang-wenang atau mengikuti 
hawa nafsunya (OS. Shad (38): 26 dan OS. Thaha 
(201: 16). 

Dari penggunaan kata khalifah ( 2215 ) di 
dalam ayat-ayat di atas dapat dirumuskan 
bahwa kekhalifahan mengharuskan empat sisi 
yang saling berkaitan, yaitu 1) pemberi tugas, 
yaitu Allah swt.: 2) penerima tugas, yaitu 
manusia, baik sebagai perorangan maupun 
kelompok: 3) tempat atau lingkungan tempat 
manusia hidup: dan 4) materi-materi penugasan 
yang harus dilaksanakan. Tugas kekhalifahan 
yang diberikan itu tidak akan dinilai berhasil 
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apabila materi-materi penugasan tidak dilaksana- 
kan atau apabila kaitan di antara penerima tugas 
dengan lingkungannya tidak diperhatikan. Agar 
tugas itu berhasil, penjabaran tugas kekhalifahan 
harus sejalan dan diangkat dari kondisi masya- 
rakat yang menjadi sasaran tugas itu. Untuk 
kesuksesan tugas kekhalifahan, Allah swt. 
memperlengkapi penerima tugas itu dengan 
potensi-potensi tertentu, antara lain 1) ke- 
mampuan untuk mengetahu sifat, fungsi, dan 
kegunaan segala macam benda (OS. Al-Bagarah 
(21: 31), dan 2) ditundukkannya bumi, langit, dan 
segala isinya oleh Allah swt. kepada khalifah itu 
(OS. AlJatsiyah (45): 3). 

Selain kata khalifah (1x35 ), Al-Qur'an juga 
menyebut kata khald'if (55 ) dan kata khulafa' 
(ls )- Kata yang pertama disebut pada empat 
tempat, yaitu OS. Al-An'am [6]: 165, OS. Yiinus 
(10): 14 dan 73 serta OS. Fathir (35): 39, sedangkan 
kata kedua disebut pada tiga tempat, yaitu OS. 
Al-A'raf [7]: 7:69 dan 74 serta OS. An-Nami (27): 
62. Perbedaan penggunaan kedua kata itu 
menunjukkan adanya perbedaan bentuk dan 
makna. Kata khald'if (595 ) merupakan bentuk 
jamak dari kata khalifah ( 42); ), sedangkan kata 
khulafa' ( súl ) merupakan bentuk jamak dari 
kata khalif (J5 ). Perbedaan dari segi makna, 
menurut Wahbah Az-Zuhaili, kata khald'if 
(as ) ditafsirkan sebagai yakhlufu ba'dhukum 
ba'dan fihd ( G3 Can Kai "J5 ) yang berarti 

'saling bergantian di dalam melaksanakan tugas 

kekhalifahan di bumi', sedangkan kata khulafâ’ 
(au) ditafsirkan dengan khalaftumahum fil-ardh 
(J A P adala )atau ja'alakum mulikan fil-ardh 
( PAT 3 Ce Kas ) yang dapat diartikan 
dengan 'menjadi khalifah atau menjadikan 
khalifah di bumi’. 

Dengan melihat kedua konteks penggunaan 
kata khalifah (1435 ) di atas dan juga penggunaan 
kata khulafa' ( „giz ) dan khala'if (35 ), kata 
khalifah erat kaitannya dengan kekuasaan. 

Menurut Muhammad Bagir Al-Sadr (pe- 
nyusun buku As-Sunan At-Tarikhiyyah fil-Jur'in) 
ada empat unsur yang membentuk kekhalifahan, 
yaitu: 1) Allah swt. sebagai pemberi tugas: 2) 
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manusia (khalifah), yang menerima tugas; 3) 
alam raya, sebagai wilayah tugas; dan 4) 
hubungan antara manusia dan alam raya 
beserta segala isinya. 

Mengenai siapa yang harus diangkat 
sebagai khalifah dalam arti pemimpin suatu 
kaum, tidak dijelaskan secara rinci, Al-Qur'an 
hanya menjelaskan beberapa sifat terpuji yang 
selayaknya dimiliki oleh seorang khalifah. 
Penjelasan itu diuraikan dalam beberapa ayat, 
antara lain di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 73, OS. 
As-Sajadah [32]: 24, dan OS. Shad [38]: 26. Dari 
ketiga ayat tersebut dapat disimpulkan ada 
tujuh sifat terpuji yang selayaknya dimiliki 
seorang khalifah, yaitu 1) kemampuan untuk 
menunjukkan jalan kebahagiaan kepada yang 
dipimpinnya, 2) akhlak yang mulia, 3) iman yang 
kuat: 4) taat beribadah: 5) sifat sabar: 6) sifat adil: 
dan 7) sifat tidak memperturutkan hawa nafsu. 
œ Ahmad Thib Raya & 


KHALIL (45) 
Kata khalil (js ) biasa diartikan dengan 
'kekasih', dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut 3 kali di dalam Al-Qur'an, yakni pada 
OS. An-Nisa' [4]: 125, OS. Al-Isra' (17): 73 dan OS. 
Al-Furqan [25]: 28. 

Kata khalil ( j4- ) berasal dari kata al- 
khullah ( 4) yang berarti ‘celah’, yakni ruang 
kosong yang terdapat di antara dua benda 
(furjah bainasy syai'aini = ZA 35 5). Dari sini, 
pengertian kata khalil ( des) berkembang. 
Misalnya al-khallah ( 55.5, ) diartikan dengan ‘gigi 
yang jarang karena di antara dua gigi itu 
terdapat celah-celah yang tak tertutupi: 'pa- 
kaian yang longgar' karena antara pakaian dan 
badan terdapat celah yang tidak tertutup: dan 
'jalan terjal yang berkerikil karena antara 
bebatuan itu banyak terdapat lubang dan celah- 
celah yang mengakibatkan sulit dilalui. Kata 
khalil juga dapat diartikan sebagai fagir ( 5 = 
orang yang sangat membutuh-kan). Seseorang 
yang memunyai kebutuhan menunjukkan 
adanya celah-celah kekosongan di dalam 
hidupnya yang mendorong dia berusaha keras 
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menutupinya, atau membutuhkan orang lain 
yang dapat membantu menutupinya. Kekosong- 
an yang dimaksud di sini, bukan lagi sekedar 
kekosongan jasmaniah, tetapi juga kekosongan 
rohaniah. Celah-celah kekosongan jasmani 
dapat ditutupi dengan materi, tetapi celah- 
celah kekosongam rohani hanya dapat diisi 
dengan siraman rohani, seperti kasih sayang, 
dan cinta. Dari sini lahirlah istilah khalil yang 
diartikan sebagai ‘kekasih’. 

Ibnu Manzhur, pengarang Lisan al-'Arab, 
menjelaskan bahwa kata khalil ( kls )itu diambil 
dari khallah (:.) dengan fathah (15.5 = huruf kh 
berbaris di atas), atau diambil dari khullah (3: ) 
dengan dhammah (1515 = huruf kh berbaris depan). 
Walaupun dari segi bahasa khalil (4) baik 
yang berasal dari khallah maupun yang berasal 
dari khullah ( 52. ) memunyai arti yang sama, 
yaitu 'kekasih', dari segi pemakaiannya terdapat 
perbedaan. 

Khalil (J3 ) yang diambil dari khullah 
(32. ) dipergunakan untuk pengertian “kekasih 
yang sejati' (shadig khdlish = ,dx- Sste ). Kekasih 
seperti ini hanya dimiliki Allah dan orang-orang 
tertentu yang telah mendapat petunjuk dari 
Allah. Orang yang diberi kelebihan khalilullah 
berarti telah memperoleh cinta sejati dari Allah. 
Allah telah mengisi semua celah-celah hatinya. 
Ar-Razi berkata bahwa seseorang yang telah 
diangkat menjadi khalil (Jl ), artinya telah 
diberi kepercayaan oleh yang mengangkatnya 
untuk masuk ke segala celah-celah ruangan, 
pekerjaan, dan rahasianya. Cintanya telah 
masuk meresap ke celah ruang hatinya. Ibrahim 
diangkat Allah sebagai khalil ( jl: ) (OS. An-Nisa' 
(4): 125) karena cintanya yang sejati kepada 
Allah. Karena cinta sejatinya itulah, Ibrahim 
berjuang menyiarkan agama Tauhid, rela di- 
bakar, bahkan rela mengorbankan anak kan- 
dungnya. Cintanya kepada Allah menghapuskan 
cintanya kepada selain Allah. 

Khalil (Jis ) yang diambil dari kata khullah 
(az) digunakan untuk pengertian ‘kasih yang 
terjadi antara sesama manusia'. Misalnya di 
dalam OS. Al-Isra' [17]: 73. Pengertian ini 
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cenderung kepada 'kebutuhan' (faqir). Artinya, 
cinta manusia kepada yang lain itu karena ia 
membutuhkan bantuannya untuk menutupi 
kebutuhannya. Cinta manusia kepada Allah 
didasarkan pada kebutuhan atas nikmat-Nya. 
Cinta Allah kepada manusia adalah pemberian 
nikmat kepada manusia. Di sinilah menurut Abul 
Qasim Al-Balkhi, persamaan khalil ( 4 ) di 
dalam arti kedua ini dengan kata habib («--) 
yang berarti 'kekasih'. Cinta Allah kepada 
manusia berupa pemberian yang terbaik bagi 
manusia, sedangkan cinta manusia kepada Allah 
berupa usaha bagaimana ia mendapatkan 
keinginannya dari Allah. Ini tidak dapat di- 
samakan dengan kata khalil (Jis ) yang berarti 
'cinta sejati' yang hanya dimiliki orang-orang 
yang menjadi pilihan Allah. Jadi, kata khalil 
(H5), apabila digunakan untuk pengertian 
kasih yang terdapat di antara manusia, berarti 
kata itu dipakai untuk pengertian kedua. Akan 
tetapi, bila digunakan untuk arti “kasih sejati 
Allah' kepada pilihan-Nya seperti kepada Nabi 
Ibrahim dan rasul-rasul lainnya, berarti kata 
tersebut dipakai untuk arti pertama. 

# A. Rahman Ritonga & 


KHALIO, AL-, AL- BARI AL- 
MUSHAWWIR ( "pas! i pi Be) 
Kata khalig ( JG) terambil dari akar kata khalg 
(sis) yang arti dasarnya adalah mengukur atau 
menghapus. Makna ini kemudian berkembang 
antara lain dengan arti: menciptakan dari tiada, 
menciptakan tanpa satu contoh terlebih dahulu, mengatur, 
membuat, dan sebagainya. Sekian banyak ayat Al- 
Our'an yang merujuk kepada makna-makna di 
atas. Dalam OS. Al-Mu'miniin [23]: 14, kata 
khalagnd (Wix ) diartikan dengan Kami jadikan, 
sedang ayat-ayat yang berbicara tentang Khalgu 
as-Samawiti wa al-Ardhi (2 NYA “is ) da- 
pat diartikan dengan mencipta (tanpa satu contoh 
lebih dahulu), dapat juga berarti pengaturan yang 
sangat teliti berdasarkan ukuran-ukuran tertentu bagi 
peredaran benda-benda langit dan bumi. 

Biasanya kata khalaga ( (3% ) dalam ber- 
bagai bentuknya memberikan aksentuasi ten- 
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tang kehebatan dan kebesaran Allah dalam 
ciptaan-Nya, berbeda dengan ja'ala (menjadikan) 
yang mengandung penekanan terhadap manfaat 
yang harus atau dapat diperoleh dari suatu yang 
dijadikan-Nya itu. Sebagai contoh adalah dua 
ayat berikut yang masing-masing berbicara 
tentang satu objek dengan redaksi yang berbeda. 
Pertama, QS. Ar-Rûm [30]: 21: 


Ei Kil a K a e 
“Di antara tanda-tanda kebesaran-Nya adalah bahwa 
Dia menciptakan untukmu pasang-pasangan dari 
jenismu.” 

Kedua, OS. Asy-Syura [42]: 11: 

“Dia (Allah) menjadikan untukmu pasang-pasangan dari 
jenismu.” 

Dalam konteks uraian tentang makna Asmd' 
Al-Husnd bentuk kata Khaliq yang menunjuk 
kepada Allah ditemukan delapan kali dalam Al- 
Our'an, selain bentuk-bentuk lainnya yang juga 
menunjuk kepada-Nya. Kata ini dipahami dalam 
arti mengukur sehingga dengan demikian menurut 
pakar bahasa az-Zajjaj kata khalg jika di- 
maksudkan dengan sifat Allah, maka dia adalah 
awal proses penciptaan. Makna ini lebih jelas lagi 
saat sifat tersebut digandengkan dengan dua 
sifat-Nya yang lain yaitu Al-Bari' dan Al- 
Mushawwir sebagaimana ditemukan dalam OS. 
Al-Hasyr [59]: 24. Memang kalau kata khilig jika 
berdiri sendiri dapat dipahami secara lebih 
umum sehingga mencakup awal hingga akhir 
proses penciptaan. 

Al-Biri' (ts Ji) terambil dari akar kata al- 
bar'u (; j ) yang berarti memisahkan sesuatu dari 
sesuatu. Itu sebabnya bila Anda sembuh dari 
penyakit yang Anda derita, atau dengan kata lain 
penyakit dipisahkan dari diri Anda, Anda 
berkata: “Bara'tu min al-Maradh (|: Al Sp iN a” 
Demikian juga jika tuduhan dipisahkan/di- 
lepaskan dari diri seorang tersangka maka yang 
bersangkutan dinamai bari'un. Dengan demikian 
apabila satu ciptaan dipisahkan sebagian dari 
sebagian lainnya maka pelakunya dinamai bari”. 
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Karena itu tulis az-Zajjaj selanjutnya, setiap yang 
diciptakan dalam bentuk tertentu, pasti didahului 
oleh pengukuran, tidak sebaliknya, karena yang 
diukur belum tentu dibentuk secara tertentu. 

Di sisi lain, menurut Al-Ghazali, mewujud- 
kan sesuatu saja, berbeda dengan mewujudkan- 
nya dengan ukuran tertentu. Allah sebagai Khalig 
adalah yang mewujudkan sesuai dengan ukuran 
yang ditetapkan-Nya, sedang mewujudkannya 
saja dari ketiadaan menuju ada—tanpa ukur- 
an—itulah al-Bari'. 

Adapun al-Mushawwir ( ja y ia terambil 
dari kata shawwara yang berarti memberi rupa, cara 
dan substansi bagi sesuatu, sehingga berbeda 
dengan selainnya. 

Allah Khaliq karena dia yang mengukur 
kadar ciptaan-Nya, Dia Biri' karena dia men- 
ciptakan dan mengadakan dari ketiadaan, dan 
Dia Mushawwir karena Allah yang memberinya 
bentuk dan rupa, cara serta substansi bagi 
ciptaan-Nya. 

Dengan sangat indah dan jitu Imam Al- 
Ghazali menjelaskan ketiga hal di atas melalui 
satu ilustrasi. Tulis beliau: 

“Seperti halnya bangunan, dia mem- 
butuhkan seorang yang mengukur apa dan 
berapa banyak kayu, bata, luas tanah, jumlah 
bangunan yang dibutuhkan serta panjang dan 
lebarnya. Ini dilakukan oleh seorang insinyur 
yang kemudian membuat gambar dari ba- 
ngunan yang dimaksud. Setelah itu diperlukan 
buruh-buruh bangunan yang mengerjakannya 
sehingga tercipta bangunan yang diukur tadi. 
Selanjutnya masih dibutuhkan lagi orang-orang 
yang memperhalus dan memperindah ba- 
ngunan, yang ditangani oleh orang lain yang 
bukan buruh bangunan kasar. Inilah yang biasa 
terjadi dalam membangun satu bangunan. Allah 
swt. dalam menciptakan sesuatu, melakukan 
ketiganya, karena itu Dia adalah al-Khalig, al- 
Bari, dan al-Mushawwir.” 

Penciptaan, sejak proses pertama hingga 
lahirnya sesuatu dengan ukuran tertentu, 
bentuk, rupa, cara dan substansi tertentu— 
seperti dikemukakan di atas—sering hanya 
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dilukiskan Al-Our'an dengan kata al-khalg. Kata 
khalg dengan berbagai bentuknya terulang tidak 
kurang dari 150 kali, sedang kata yang meng- 
gunakan akar kata biri' dengan berbagai bentuk- 
nya dan berbicara tentang penciptaan hanya 
lima kali, sedang yang dari akar kata mushawwir 
hanya delapan kali. 

Allah swt. menciptakan segala sesuatu 
secara sempurna dan dalam bentuk yang sebaik- 
baiknya. Ukuran yang diberikan kepada setiap 
makhluk adalah yang sebaik-baiknya sesuai 
firman-Nya: 


(Allah) Yang membuat segala sesuatu yang Dia ciptakan 
sebaik-baiknya” (OS. As-Sajadah [32]: 7). 


Manusia diciptakan-Nya dalam Ahsani 
Taqwim (OS. At-Tin (951: 4). Kata tagwim ( £s% ) 
diartikan sebagai menjadikannya memiliki giwam 
(a2 ), yang dapat diartikan bentuk fisik sebaik- 
baiknya, juga dapat berarti bentuk yang dengannya 
dapat terlaksana segala peranan yang dituntut darinya. 
Di sini, makna ini bertemu dengan makna ayat 
as-Sajadah di atas, sehingga Allah menciptakan 
segala sesuatu dengan sebaik-baiknya dalam 
arti: Dia menciptakannya dalam bentuk dan 
ukuran tertentu untuk peranan tertentu. Setan 
diciptakan Allah sebaik-baiknya untuk peranan 
menggoda dan merayu kepada kejahatan, 
sehingga dia mampu melaksanakan peranan ini 
jauh lebih baik dari makhluk-makhluk lain. Setan 
lebih sempurna dalam hal ini daripada malaikat 
yang diciptakan Allah untuk mengabdi secara 
penuh kepada-Nya karena dia adalah makhluk 
yang, 

OE a papat UST Oya $ 
“Tidak membangkang terhadap Allah menyangkut apa 
yang Dia perintahkan kepada mereka, dan melakukan 
apa yang diperintahkan kepada mereka (QS. At-Tahrim 
[66]: 6). 


Demikian juga manusia adalah makhluk yang 
sempurna dan sebaik-baiknya untuk menjadi 
khalifah di dunia sekaligus menjadikan segala 
aktivitasnya menghasilkan pengabdian kepada- 
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Nya (QS. Adz-Dzariyat (51): 56). 

Tentu saja untuk mencipta dengan tujuan 
tertentu, memerlukan pengetahuan yang men- 
dalam, menyangkut bahan-bahan ciptaan, kadar 
yang diperlukan, waktu dan tempat yang sesuai 
serta sarana dan prasarana guna suksesnya 
peranan yang diharapkan oleh pencipta dari 
ciptaannya. Penciptaan dapat gagal bukan saja 
dalam menjadikan ciptaan memainkan peranan, 
tetapi juga dalam bentuk dan rupa yang di- 
kehendaki oleh penciptanya, jika pengetahuan 
tentang bahan, kadar, dan cara, tidak terpenuhi 
dan kemampuan untuk mencipta, tidak dimiliki- 
nya. Jika demikian, pasti Allah swt. Maha 
Berpengetahuan tentang bahan ciptaan-ciptaan- 
Nya, serta Maha Mengetahui pula tentang 
mereka, jika demikian, gambarkanlah kebesaran 
dan kehebatan Allah dalam penciptaan-Nya. 
Bukankah seperti yang dikemukan sebelum ini 
bahwa kata khalaqa memberikan aksentuasi 
tentang kehebatan dan kebesaran Allah dalam 
ciptaan-Nya? Ini pula sebabnya sehingga 
bertebaran ayat-ayat Al-Qur'an yang me- 
merintahkan manusia untuk memerhatikan dan 
mempelajari serta bertafakkur tentang ciptaan 
Allah swt. 

Al-Qur'an secara tegas menyatakan bahwa 
Allah adalah Ahsan al-Khaligin ( aii Zai 
(sebaik-baik Pencipta]) (OS. Al-Mu'minun [23]: 
14). Ini memberi kesan bahwa ada semacam 
keterlibatan makhluk dalam terwujudnya satu 
ciptaan, karena itu—hemat penulis—jika Allah 
menggunakan redaksi yang menunjuk diri-Nya 
dengan bentuk jamak, seperti khalagna (Gk) 
ketika menguraikan penciptaan/reproduksi 
manusia, maka redaksi tersebut menunjukkan 
adanya keterlibatan selain Allah dalam pen- 
ciptaan itu, yang dalam hal penciptaan manusia 
adalah peran ibu bapaknya, sedang bila me- 
nunjuk diri-Nya dengan menggunakan bentuk 
tunggal, misalnya ketika berbicara tentang 
penciptaan Adam, yang menggunakan kata 
kahalagtu (- S5 [Aku ciptakan), maka ini antara 
lain mengandung arti bahwa hal tersbut adalah 
wewenang dan atau kerja-Nya sendiri. Bu- 
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kankah tidak ada keterlibatan ibu bapak dalam 
penciptaan Adam, berbeda dengan reproduksi 
manusia? 

Betapapun, agaknya kita dapat sepakat 
bahwa ada ciptaan yang hanya Allah sendiri 
yang melakukannya tanpa keterlibatan makh- 
luk, dan ada juga yang melibatkan manusia, baik 
secara samar maupun jelas. Katakanlah seperti 
industri atau olahraga dan sebagainya. Allah 
yang menganugerahkan manusia bahan mentah 
yang dihamparkan-Nya di alam raya ini, Dia 
juga yang merupakan sumber pengetahuan 
manusia, sebagaimana Dia yang mengilhaminya. 
Manusia tertentu dengan tekad dan usahanya 
dan atas bantuan Allah akan berhasil dalam 
berkreasi dan mencipta. Tanpa tekad dan usaha 
itu, tidak mungkin manusia akan berhasil. 
Demikian, wa Allâh A'lam. + M. Quraish Shihab & 


KHALIYAH (338) 
Kata khaliyah (ii) adalah ism fa'il (Jab A! = 
kata yang menunjukkan pelaku) dari khali, 
yakhin, khala', khuluwan, wa khilwatan (“J5 — Xx 
ide 9 — Vk — sx —). Asal makna kata khala 
(3) menurut Ibnu Faris adalah ‘sesuatu yang 
sunyi atau kosong’. Karena itu perempuan yang 
tertalak disebut khaliyah ( 43%- ) karena kosong 
dari suami/tidak bersuami. Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan khala' (,yz ) dengan 
‘tempat yang tidak memunyai tutup’, baik 
berupa bangunan, tempat tinggal atau yang lain. 
Selain itu, bila kata khalâ ( y3. ) berkaitan dengan 
zaman, maka artinya ‘berlalu’, seperti al-gurin 
al-khiliyah (134) o'ya) = abad yang lalu). Bila ber- 
kaitan dengan tempat maka artinya 'kosong atau 
‘sunyi’. Kata khald al-makin (55x Sx) berati 
'tempat telah kosong karena penghuninya telah 
berangkat'. Kata khilwah (:5—) biasa diartikan 
dengan 'menyendiri', ‘bersemadi’ atau ‘bertapa’. 
Atas dasar pengertian di atas maka kata khiliyah 
(JG ) berarti ‘yang lalu’, ‘yang kosong’ atau 
'yang sunyi'. 

Kata khaliyah (13 ) disebutkan satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Haggah 
[69]: 24. Di dalam bentuk fi1 midhi (24 Je - kata 
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kerja yang menujukkan masa lampau) kata itu 
disebut 26 kali. Di dalam bentuk fi'l mudhari' 
( £ Aan Ta - kata kerja yang menunjukkan masa 
kini dan akan datang) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Yûsuf [12]: 9. 

Kata khdliyah ( 33%- ) di dalam OS. Al-Haqqah 
(69): 24 berkaitan dengan nikmat yang diberikan 
Tuhan kepada penghuni surga. Mereka di- 
persilakan makan dan minum dengan sedap 
sebagai balasan atas amal kebaikan yang mereka 
lakukan pada hari-hari yang telah lalu. 

Kata yakhlu (455) dalam OS. Yusuf [12]: 9 
di dalam konteks pembicaraan tentang kisah 
Yusuf dan saudara-saudaranya yang sangat iri 
kepadanya sebab Yusuf dan saudara kandung- 
nya (Benyamin) lebih dicintai oleh ayahnya. 
Mereka (saudara Yusuf) bermaksud membunuh 
Yusuf atau membuangnya agar perhatian ayah 
mereka, Yagub, terpusat kepada mereka. 

Adapun kata khali (45 ) dan khalat ( :. j5) 
yang diungkapkan di dalam bentuk fil madhi 
(2% jo = kata kerja yang menunjukkan masa 
lampau), maknanya adalah ‘telah berlalu’ dan 
'kembali'. Kata khalat ( :. íz. ) dengan makna ‘telah 
berlalu’ terlihat antara lain di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 134, 141, QS. Ali “Imran (3): 137, 144, 
QS. Al-Ma'idah [5]: 75, dan QS. Al-A'raf [7]: 38. 
Kata khalâ ( 93. ) atau khalau ( "5 ) dengan makna 
‘kembali’ terdapat di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
14 dan OS. Ali “Imran [3]: 119. & Hasan Zaini 4 


KHALO (3s) 
Kata khalg ( 515 ) berarti ‘penciptaan’. Kata ini 
dan kata lain turunannya di dalam Al-Qur'an 
disebut 261 kali, tersebar di dalam 75 surah. Arti 
asal dari kata ini ialah tagdir (5x5 = ketentuan). 
Dari seluruh penyebutan itu sebanyak 11 
kali dalam tujuh surah, kata khalg ( 55 ) selain 
menekankan arti penciptaan, juga memiliki 
makna lain, sekalipun masih berkaitan dengan 
makna pencipataan, seperti: 1) ikhtilag (3S) 
dalam OS. Shad [38]: 7, berarti ‘perkataan dusta 
yang diada-adakan’; 2) khaldg ( 395 ) di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 102 dan 200, OS. Ali “Imran 
[3]: 77, dan OS. At-Taubah [9]: 69 (tiga kali), 
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berarti 'keuntungan yang diperoleh karena 

akhlak yang baik : 3) khulug ( 3 ) di dalam OS. 

Asy-Syu'ara' [26]: 137 dihubungkan dengan kata 

awwalin ( 3 A ), berarti 'adat atau kebiasaan’ dan 

di dalam QS. Al-Qalam [68]: 4 berarti ie 

atau budi pekerti’; dan 4) Mukhallagah ( zis} ) di 

dalam QS. Al-Hajj [22]: 5 [2 kali), berarti pena 

yang sempurna (khalgan tâmm = gy (35. ). 
Dilihat dari pemakaiannya, kata khalg 

(3x) di dalam Al-Qur'an memunyai pengerti- 

an sebegai berikut: 

1. Apabila objeknya selain dari alam semesta, 
kata khalg (3x) berarti ijadusy-syai' minasy- 
syai (e ÉN Ia SAN bbs = penciptaan sesuatu 
dari bahan atau materi [yang sudah ada)). 
Adapun objek yang dimaksud yang di- 
temukan di dalam Al-Qur'an sebagai berikut. 
Pertama, manusia (Adam dan keturunannya) 
diciptakan Allah dari sesuatu atau materi 
yang sudah ada. Hal ini dijelaskan Allah 
secara eksplisit di dalam Al-Qur'an sebanyak 
28 kali dalam 24 surah. Sebagai contoh QS. 
Al-Mu'minin [23]: 12, manusia diciptakan 
Allah dari sulâlah min thin ( yb ya dll = 
saripati tanah) dan QS. Ar-Rahman [55]: 14, 
manusia diciptakan Allah dari shalshâl kal 
fakhkhar ( PEN Jualo tanah kering seperti 
tembikar). Kedua, iblis/jin. Iblis/jin diciptakan 
Allah dari bahan atau materi yang sudah ada. 
Hal ini dijelaskan di dalam Al-Qur'an secara 
eksplisit sebanyak empat kali, yakni OS. Al- 
A'raf [7]: 12 dan OS. Shad [38]: 76. Iblis/jin 
diciptakan Allah dari api (nâr = ‚ú ) seperti di 
dalam OS. Al-Hijr (15J: 27, iblis diciptakan 
Allah dari marijin min nâr (26 & j4 = nyala 
api). Ketiga, hewan. Hewan diciptakan Allah 
dari sesuatu yang sudah ada, yakni air (OS. 
An-Niir (24): 45) 

2. Apabila objeknya alam semesta maka Al- 
Our'an tidak menjelaskan secara rinci, apakah 
ia diciptakan dari bahan atau materi yang 
sudah ada atau dari ketiadaan. Kata khalg( 315) 
yang berobjek alam semesta di dalam Al- 
Our'an disebut 38 kali dalam 32 surah. Sebagai 
contoh dapat dilihat dalam OS. Al-An'am [6]: 1 
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dan 73 dan QS. Al-A'raf (7): 54. 

Jadi, kata khalg (35 ) yang objeknya selain 
alam semesta titik tekannya adalah penciptaan 
jasad, seperti jasad manusia diciptakan dari 
tanah, iblis/jin dari api, sedangkan kata khalg 
(gi) yang berobjek alam semesta tidak di- 
temukan petunjuk penekanannya secara tegas. 

Di sisi lain, kata khalg ( 51 ) juga dapat 
menunjukkan aksentuasinya pada kemaha- 
kuasaan dan kehebatan ciptaan Allah swt. Ia 
Mahakuasa menciptakan apa saja sesuai dengan 
ketentuan yang ditentukan-Nya dan sesuai 
dengan ukuran yang ditetapkan-Nya, walaupun 
proses dan sebab-sebab penciptaan-Nya kadang- 
kadang tidak terjangkau oleh daya nalar ma- 
nusia. Atau tidak lazim berlaku, seperti pencipta- 
an Isa as. lewat seorang ibu tanpa ayah (OS. Ali 
Imran (3): 47), sedangkan mengenai kelahiran 
Yahya as., dari sepasang suami istri sebagaimana 
layaknya manusia biasa, digunakan kata ij'al 
(J4) (OS. Ali Imran [3]: 40 dan 41). 

Atas dasar itulah Allah di dalam Al-Our'an 
disebut al-khilig (33) dan al-khallag (3954) 
(Maha Pencipta dan Sangat Maha Pencipta). Dua 
kata ini, dilihat dari maknanya, khusus digunakan 
untuk Allah dan tidak boleh digunakan untuk 
apa-apa selain Allah. Di dalam Al-Our'an kata 
khalig (J5 ), bentuk ism fa'il ( Jú | - kata benda 
yang menunjukkan pelaku) disebut pada delapan 
tempat, yakni di dalam OS. Al-An'am [6]: 102, OS. 
Ar-Ra'd (13): 16, OS. Al-Hijr (15): 28, OS. Fathir 
(351: 3, OS. Shad [38]: 71, OS. Az-Zumar [39]: 62, 
OS. Ghafir (40): 62, dan OS. Al-Hasyr (59): 24. 
Adapun kata khallig (bentuk superlatif, al- 
mubâlagah, bentuk kata jadian yang mengandung 
makna 'maha pelaku') hanya terdapat di dalam 
OS. Al-Hijr (15): 86 dan OS. Yasin [36]: 81. Jadi, 
sesuai dengan fungsi ism fa'il dalam bentuk al- 
mubâlaghah itu, kata khAlig lebih mempertegas lagi 
kemahapenciptaan dan kemahakuasaan Allah 
sebagai khalig. 

Di dalam Al-Our'an ditemukan makna yang 
sama antara kata khalaga ( 7; ) dan ja'ala (Jas ), 
seperti wa khalaga minhâ zaujahâ (4535 Ga d5) 
OS. An-Nisa' [4]: 1, dan ja'ala minhd zaujaha 
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(GS) ch Jas) (OS. Al-A'raf [7]: 189 dan QS. 
Az-Zumar [39]: 6). Kedua kata ini menunjukkan 
arti yang sama. Akan tetapi, dalam hal ini, kata 
khalaga menunjukkan kemahakuasaan dan ke- 
hebatan ciptaan Allah yang tiada taranya, 
sedangkan kata ja'ala hanya menunjukkan bahwa 
penciptaan itu dari materi yang sudah ada, yakni 
nafs wahidat (33-59 y4 ). 

Al-Qur'an juga menunjukkan bahwa pen- 
ciptaan dengan kata khalq bersifat gradual, seperti 
manusia berasal dari pencampuran antara 
spermatozoa laki-laki dan ovum perempuan, yang 
kemudian menjadi embrio, dan seterusnya. Begitu 
pula penciptaan alam semesta melalui enam 
tahapan atau periode. 

Selain itu, kata khalg pada dasarnya di- 
gunakan khusus untuk Allah swt. Adapun 
pemakaiannya di dalam Al-Our'an kepada apa- 
apa selain Allah hanya sebatas lafal dan tidak 
hakiki. Kata khiligin (¿a1 ) dalam bentuk jamak 
juga berarti demikian. Pemakaian ini dimaksud- 
kan untuk tujuan tertentu, yang pada hakikat- 
nya perbuatan tersebut tidak mungkin di- 
lakukan oleh manusia pada umumnya. Sebagai 
contoh di dalam OS. Ali “Imran (3): 49 dan OS. 
Al-Ma'idah [5]: 110, kata khalg digunakan untuk 
mengungkapkan kemampuan Nabi Isa as. untuk 
menciptakan burung yang sebenarnya dari 
tanah dengan izin Allah. Hal ini dipakaikan Allah 
kepadanya sebagai suatu mukjizat untuk me- 
nguatkan kenabiannya. Demikian pula di dalam 
OS. An-Nahl (16): 17 kata khalg digunakan untuk 
selain Allah (berhala). Hal itu dimaksudkan 
sebagai tantangan dari Allah, apakah Allah yang 
menciptakan tersebut sama dengan tuhan 
berhala yang disembah yang tidak bisa berbuat 
apa-apa. Di dalam hal OS. Al-'Ankabit [29]: 17, 
kata khalg digunakan untuk orang yang berbuat 
dosa, untuk menunjukkan bahwa perbuatan 
mereka itu mengada-ada saja dan sangat salah. 
& Sirajuddin Zar & 


KHAMR ( 5) 
Arti asal kata khamr (A5 ) adalah ‘tutup’. Segala 
sesuatu yang berfungsi sebagai penutup disebut 
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khimar ( a> ). Kemudian, lebih populer kata itu 
diartikan sebagai 'kerudung atau tutup kepala 
wanita', seperti yang terdapat di dalam OS. An- 
Nur [24]: 31. Adapun arti lain dari kata khamr 
(5) adalah ‘minuman yang memabukkan’. 
Disebut khamr (Lx ) karena minuman keras 
memunyai pengaruh negatif yang dapat me- 
nutup atau melenyapkan akal pikiran. Kata khamr 
(  ) yang berarti ‘minuman keras’, di dalam 
Al-Qur'an, disebut enam kali, antara lain, di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 219 dan OS. Al- 
Ma'idah [5]: 90 dan 91. 

Inti pembicaraan Al-Our'an tentang hal ini 
berkisar pada persoalan hukum meminum jenis 
minuman tersebut. Al-Qur'an menetapkan 
bahwa hukum meminum khamr (5) adalah 
haram. Pengharaman khamr (5 ) ini oleh Al- 
Our'an ditetapkan secara bertahap. Pada tahap 
pertama, Al-Our'an di dalam ayat Makkiyah-nya 
secara tidak langsung mulai menganjurkan 
menghindari khamr (A5 ) dengan menunjukkan 
bahwa padanya terdapat unsur memabukkan, 
seperti ditegaskan di dalam OS. An-Nahl [16]: 
67. Meskipun begitu, ayat ini belum meng- 
haramkan khamr ( 5 ). Dengan kata lain, khamr 


Minuman keras memunyai pengaruh negatif yang dapat 
menutup (khamr) atau melenyapkan akal pikiran. 
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( „= ) yang dibuat dari buah korma dan anggur 
itu pada masa awal Islam adalah halal. Ke- 
mudian, pada periode Madinah turun ayat Al- 
Qur'an yang secara tegas mencela khamr ( ;— ). 
Di situ terdapat mudharat yang lebih besar 
dibandingkan manfaatnya, sebagaimana di- 
tegaskan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 219. 
Menanggapi ayat ini, kaum Muslim ketika itu 
masih terpecah menjadi dua golongan. Sebagian 
meninggalkan minum khamr (4x) karena 
menyadari adanya dosa yang besar dan se- 
bagian lagi tetap meminumnya karena melihat 
adanya aspek manfaat pada jenis minuman 
tersebut. Selanjutnya, Al-Our'an secara tegas 
melarang atau mengharamkan minum khamr 
( a= ) khusus pada waktu-waktu menjelang 
shalat, seperti yang terdapat di dalam OS. An- 
Nisâ’ [4]: 43. Dengan ayat ini, seseorang mungkin 
tetap meminum khamr (Az ) setelah Isya, 
misalnya, yang pada waktu Shubuh mabuknya 
hilang. Pada tahap terakhir, turun ayat Al- 
Qur'an yang mengharamkan khamr ( „as ) secara 
mutlak pada seluruh waktu, seperti ditegaskan 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 90 dan 91. Di- 
ceritakan, ketika ayat ini turun, Umar bin Al- 
Khattab berkata, “Sungguh kami berhenti 
minum khamr (5 )'. Sahabat Anas meriwayat- 
kan bahwa sejumlah orang tengah minum khamr 
( „= )di rumah Abu Thalhah; begitu mendengar 
diharamkannya khamr (5 ) mereka langsung 
menumpahkan dan memecahkan semua bejana 
khamr (5 ). Jumhur ulama bersepakat bahwa 
khamr ( X5 ), banyak maupun sedikit, adalah 
haram. + Suryan A. Jamrah « 


KHAMSAH (2.5) 
Kata khamsah berasal dari akar kata khamasa- 
yakhmusu-khamsan—wa khamsatan (pa — yaa 
Laga ). Di dalam berbagai bentuknya, 
kata ini disebut delapan kali dalam Al-Our'an, 
yakni kata khamsah ( ias ), disebut tiga kali, al- 
khfmisah (2... ) dua kali: khamsina (5:4 ) dua 
kali: dan khumusahu (45 ) sekali. 

Ibnu Faris menyebutkan, bahwa rangkaian 
huruf kha', mim, dan sin, yang membentuk suatu 
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kata, menunjuk arti kepada suatu bilangan yang 
sudah dikenal, yaitu 5 (lima). 

Kata khamsah terdapat di dalam QS. Ali 
“Imran [3]: 125 yang dirangkai dengan kata Alifin 
(VI) yang menunjuk angka ribuan. Frasa ini 
disebut berkaitan dengan penegasan Allah swt. 
kepada orang-orang beriman, bahwa jika mereka 
bersabar (tetap bersama Nabi) dan bertakwa 
(tidak menyalahi perintahnya), niscaya Allah 
akan menolong mereka dengan mengerahkan 
lima ribu malaikat yang memakai tanda dari 
serangan musuh (kafir Ouraisy) yang datang 
secara tiba-tiba. 

Di dalam OS. Al-Kahfi (18): 22 disebutkan 
kata khamsah di dalam konteks perselisihan 
pendapat di kalangan ahli kitab mengenai jumlah 
ashhabul kahfi (para pemuda yang pernah ditidur- 
kan Allah di dalam sebuah gua). Di antara mereka 
ada yang mengatakan, “Mereka berjumlah tiga 
orang dan keempat adalah anjingnya”. Yang lain 
mengatakan, “mereka lima orang dan keenam 
adalah anjingnya”. Yang lain lagi mengatakan, 
“Mereka tujuh orang dan kedelapan adalah 
anjingnya”. Lanjutan ayat memerintahkan 
kepada Muhammad saw. untuk mengatakan, 
“Tuhanku lebih mengetahui jumlah mereka, dan 
tidak ada yang mengetahui jumlah mereka kecuali 
hanya sedikit.” Selanjutnya, dikemukakan lara- 
ngan untuk tidak memperdebatkan hal tersebut 
dengan mereka (ahli kitab) dan larangan untuk 
bertanya kepada mereka tentang ashhibul kahfi 
tersebut. 

Di dalam OS. Al-Mujadalah (58): 7 terdapat 
kata khamsah yang berkaitan dengan pengetahuan 
dan penyertaan (hadirnya) Allah di mana-mana. 
Ditegaskan, bahwa tiada pembicaraan rahasia 
di antara tiga orang melainkan Dialah yang 
keempat. Tiada pembicaraan di antara lima 
orang melainkan Dialah yang keenam. Dia selalu 
menyertai kita di mana pun kita berada. 
Lanjutan ayat menginformasikan bahwa Dia 
akan memberitakan segala apa yang telah 
dikerjakan manusia pada Hari Kiamat kelak. 
Sesungguhnya Dia Maha Mengetahui segala 
sesuatu. 
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Bentuk lain yaitu kata khdmisah ( aa = 
yang kelima) disebut dua kali di dalam OS. An- 
Nur [24]: 7 dan 9. Pada ayat pertama, kata 
khâmisah berkaitan dengan sumpah yang di- 
lakukan oleh seorang suami yang menuduh 
istrinya berzina tetapi tidak memunyai saksi 
selain dirinya sendiri. Kesaksian dilakukan 
dengan cara bersumpah empat kali dengan nama 
Allah, bahwa sungguh ia benar dan yang kelima 
kalinya mengikrarkan bahwa laknat Allah akan 
menimpanya jika ia berdusta. Adapun pada ayat 
kedua, kata khimisah berkaitan dengan pembelaan 
istri agar terhindar dari hukuman, yaitu ia 
bersumpah dengan nama Allah empat kali 
bahwa suaminya sungguh berdusta dan yang 
kelima kalinya mengikrarkan bahwa laknat 
Allah akan menimpanya jika suaminya benar. 

Bentuk khamsina (52-35 = lima puluh) 
disebut di dalam OS. Al-Ankabiit [29]: 14 dan OS. 
Al-Ma'arij [70]: 4. Pada ayat pertama, kata 
khamsina digunakan di dalam konteks pengutus- 
an Nabi Nuh as. ke tengah-tengah kaumnya 
dalam mendakwakan tauhid. Ia berdakwah 
selama seribu tahun kurang lima puluh tahun, 
tetapi mereka tidak menyambut dengan baik 
seruan tersebut, sampai akhirnya banjir besar 
menimpa kaumnya dan menenggelamkan orang- 
orang lalim (kafir) di antara mereka. Pada ayat 
kedua, kata khamsina berkaitan dengan aktivitas 
para malaikat yang menghadap kepada Tuhan di 
dalam sehari, yang jarak tempuhnya lima puluh 
ribu tahun jika dilakukan oleh selain malaikat. 

Selanjutnya, kata khumusahu (41) 
seperlima) disebut dalam OS. Al-Anfal [8]: 41 
digunakan dalam konteks pembagian harta 
rampasan perang, yaitu seperlima dari harta itu 
adalah untuk Allah, Rasul, kerabat Rasul, anak- 
anak yatim, orang-orang miskin dan ibnu sabil. 
& Salahuddin & 


KHAMTH ( L45) 

Makna asal kata khamth (22), menurut Ibnu 
Faris, adalah ‘murni’ dan 'licin'. Menurut 
Muhammad Ismail Ibrahim, makna kata khamth 
( 1:5 ) adalah “buah tumbuh-tumbuhan yang 
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pahit dan tidak mungkin dimakan'. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, makna kata khamth (55) 
adalah “pohon yang tidak berduri'. Ada pula 
yang mengatakan pohon arak. Menurut Ibrahim 
Anis, kata khamth (5) berarti 'bau yang 
harum’. Kata takhammatha (1,7 4: ) berarti ‘sangat 
marah’ dan juga berarti ‘benturan ombak laut'. 
Al-khamthah (4, 24 ) berarti ‘khamar (arak) yang 
sudah masam', khamithal lahma ( lh L5 ) 
berarti 'memanggang/membakar daging’. 

Kata khamth ( s ) disebut satu kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu dalam QS. Saba' [34]: 16. 
Kata khamth ( $s ) dalam surah ini lebih tepat 
diberi makna ‘pahit’. Kata khamth ( 4° ) di sini 
berkaitan dengan kisah kaum Saba. Pada 
mulanya mereka hidup dalam kemakmuran 
dengan adanya dua buah kebun yang menjadi 
sumber kehidupan mereka. Namun, mereka 
berpaling dari perintah Tuhan dan tidak ber- 
syukur kepada-Nya. Akibatnya, Tuhan men- 
datangkan banjir besar kepada mereka sehingga 
kedua kebun tersebut diganti Tuhan dengan dua 
kebun yang ditumbuhi pohon-pohon yang 
berbuah pahit, pohon ashl ( Se - sejenis pohon 
cemara) dan sedikit dari pohon sidr (1. - sejenis 
pohon bidara). & Hasan Zaini æ 


KHANNAS ( »t») 

Kata khannis (ts ) berasal dari kata khanasa 
(x5 ) yang secara literal berarti ‘tertutup’ atau 
‘tersembunyi’. Al-Khannis ( „$ ) berarti ‘pergi 
secara sembunyi-sembunyi'. Al-Khunûs ( p3 ) 
berarti ‘timbul kemudian tenggelam’ atau 
‘muncul kemudian menghilang’. 

Kata yang berasal dari khanasa ( <= ) 
disebut dua kali di dalam Al-Qur'an, satu kali di 
dalam bentuk al-khunnas (#5 ), yakni terdapat 
di dalam OS. At-Takwir [81]: 15 dan satu kali di 
dalam bentuk al-khannis ( A ) yakni terdapat 
di dalam OS. An-Nas (114): 4. Meskipun terdapat 
perbedaan objek yang dibicarakan dari kedua 
ayat dimaksud, secara umum makna yang 
dikandungnya dapat dikembalikan kepada 
pengertian bahasa. 

Kata al-khunnas (| .AJ1) di dalam OS. At- 
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Takwir [81]: 15 berbicara mengenai bintang. 
Menurut Ibnu Faris, bintang disebut al-khunnas 
( A ) karena ia tidak tampak (menghilang) di 
waktu siang dan terbit atau muncul kembali di 
malam hari. Keadaan tersebut berlangsung terus 
menerus sesuai dengan takdir yang telah 
ditetapkan Allah (QS. Al-A'raf [7]: 54 dan OS. 
An-Nahl (16): 12). 

Adapun kata al-khannis (s1) di dalam 
OS. An-Nas [114]: 4 berbicara mengenai sifat 
setan yang senantiasa menggoda manusia 
dengan berbagai macam cara agar melanggar 
ketentuan-ketentuan Tuhan. Bisikan dan godaan 
setan dalam ayat ini disebut al-khannis karena ia 
datang menggoda manusia secara sembunyi- 
sembunyi dan bisikannya pun sangat halus. 
Bisikan tersebut datang menggoda manusia agar 
melanggar ketentuan Allah pada saat manusia 
lalai dari mengingat Allah. Akan tetapi, ketika 
manusia menyadari bisikan tersebut sebagai 
godaan setan, lalu berzikir kepada Tuhan, 
seketika itu pun bisikan setan hilang perlahan- 
lahan. Meskipun begitu, pergi dan menghilang- 
nya bisikan tersebut hanya bersifat sementara 
karena setan tetap mengintai kapan manusia itu 
lalai mengingat Tuhan. Tidak akan berhenti 
sebelum manusia melanggar ketentuan Allah, 
baik meninggalkan perintah maupun melakukan 
larangan dari yang terbesar sampai yang 
terkecil. 

Bisikan tersebut akan lenyap pada saat 
manusia berzikir mengingat Allah, tetapi ia akan 
datang lagi saat manusia lalai, meskipun mung- 
kin dengan takaran yang lebih kecil dan lebih 
ringan dari takaran sebelumnya sampai akhir- 
nya manusia teperdaya dengan godaan tersebut. 
Begitu permintaan setan dituruti oleh manusia 
maka pada tahap berikutnya, setan akan datang 
menggoda dengan permintaan yang lebih besar. 
Hal tersebut berlangsung terus-menerus se- 
panjang hidup manusia: sejak semula iblis telah 
bersumpah akan memperdayakan semua anak 
cucu Adam tanpa kecuali dengan berbagai 
macam cara agar durhaka kepada Tuhan (OS. Al- 
A'raf [7]: 17) dan karena itu OS. An-Nas [114]: 1- 
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6, secara umum memberikan pengajaran kepada 
umat manusia agar senantiasa memohon per- 
lindungan kepada Tuhan dari segala tipu daya 
setan dalam berbagai bentuk-nya. 

æM. Galib Matola & 


KHARAB (wiz) 

Kharab (5) berasal dari akar kata khariba - 
yakhrabu — kharaban — wa kharaban ( © 54 - Lx 
V3 - V5 ). Di dalam Al-Qur'an kharab disebut 
satu kali (OS. Al-Baqarah [2]: 114). Demikian 
juga dengan yakhribiina ( ©% Az ), bentuk mudhiri' 
jamaknya (OS. Al-Hasyr [59]: 2). 

Ibnu Faris menyebutkan, bahwa kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf kha', râ’, dan ba', 
menunjuk arti 'pecah, merekah, tembus atau 
berlubang’. Dari sini lahir kata al-khurbah ( 37 21 - 
lubang): al-kharab ( ES =hancur, runtuh, roboh) 
lawan dari al-'imdrah ($a) = bangunan). 

Al-Qur'an menggunakan kata kharâb di 
dalam arti ‘menghancurkan atau merobohkar’. 
Di dalam QS. Al-Baqarah (2): 114, kharâb disebut 
di dalam konteks pernyataan Allah tentang 
orang yang paling lalim, yakni mereka yang 
menghalang-halangi dari menyebut nama Allah 
di dalam masjid-masjid-Nya dan berusaha 
‘merobohkan’ masjid-masjid tersebut. Mereka 
ini tidak sepantasnya masuk ke dalam masjid, 
kecuali dengan rasa takut (kepada Allah). Mereka 
akan memperoleh kehinaan di dunia dan akan 
mendapat siksa yang berat di akhirat kelak. 
Namun, di samping arti ‘merobohkan’, ada 
sebagian ahli tafsir yang mengartikan frasa “fi 
kharabiha” ( G7; 3 ) pada ayat tersebut dengan 
‘kegiatan melarang melakukan zikir di dalam- 
nya’. Dengan demikian, ayat tersebut dipahami, 
bahwa orang-orang yang paling lalim adalah 
mereka yang menghalang-halangi ataupun 
melarang dilakukannya segala bentuk kegiatan 
zikir di dalam masjid-Nya. Dan ketika masjid 
tidak lagi dipakai untuk kegiatan zikir atau 
menyebut dan membesarkan nama Allah di 
dalamnya maka hal ini sama artinya dengan 
merobohkan masjid tersebut. 

Di dalam QS. al-Hasyr [59]: 2, yukhribûna 
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(S4) disebut di dalam konteks pengusiran 
orang-orang kafir (ahli kitab dari kalangan Bani 
Nadhir) dari Madinah akibat pengkhianatan 
janji yang telah disepakati dengan Nabi 
Muhammad saw. setelah perang Uhud. Ayat 
tersebut menginformasikan, bahwa pengusiran 
orang-orang kafir tersebut, sama sekali di luar 
dugaan (tidak disangka-sangka) oleh orang- 
orang beriman, sedangkan mereka (orang-orang 
kafir tersebut) sangat yakin, bahwa mereka 
dapat mempertahankan diri di dalam benteng- 
benteng pertahanan mereka dari (siksaan) Allah. 
Lalu, Allah mendatangkan hukuman kepada 
mereka dari arah yang tidak disangka-sangka, 
dan mencampakkan ketakutan ke dalam hati 
mereka. Mereka kemudian 'merobohkan atau 
memusnahkan' rumah-rumah mereka dengan 
tangan-tangan mereka sendiri dan tangan orang- 
orang yang beriman. Sebagian ahli tafsir me- 
ngatakan, bahwa perobohan mereka terhadap 
rumah-rumah mereka sendiri, karena mereka 
tidak ingin rumah-rumah mereka tersebut disita 
sebagai ghanimah (harta rampasan) oleh Nabi 
saw. dan para shahabatnya. & Salahuddin & 


KHARAO (5) 
Kharag berasal dari kata yang berakar kh4', râ’, dan 
gâf (&-,-gz ) yang dibaca kharaga-yakhrigu- 
khargan (G& - 84 - 3), maknanya ialah 
'melubangi'. Kata itu juga berarti 'menempuh 
perjalanan jauh', misalnya Kharagtul-'ardha khargan 
(Cs 151 55 = Aku menempuh perjalanan 
yang jauh), karena itu, suatu tempat yang sangat 
jauh disebut kharg. Kharg ( 3°- ) adalah Mashdar 
yang menurut Ibnu Manzhur, artinya ‘lubang’ 
atau 'robekan pada tembok atau baju', misalnya 
Fi tsaubihi kharg (S'& «$ „à = Di bajunya ada 
robekan). Selain itu, kharg juga memiliki makna- 
makna lain, yakni 'padang pasir yang luas', 
disebut demikian karena embusan angin yang 
kencang seakan-akan merobek semua yang 
dilaluinya. 

Menurut Al-Ashfahani, kharg berarti 'me- 
motong sesuatu dengan cara merusaknya tanpa 
rencana atau dipikirkan’, dan merupakan lawan 
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kata khalg ( is ), yakni melakukan sesuatu dengan 
cermat dan terencana. Dengan makna ini, terdapat 
satu ayat di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 71 yang 
berulang dua kali dalam bentuk kata kerja 
perfektum, yakni firman Allah 


- 2s PRE E a Pr P - Ten dae ae 
gaJ B Je UEA AAA g S5 l g alob 


G EE ty a 
(Fa-nthalagâ hattâ idzâ rakiba fis-safinati kharaqahâ gala 
akharagtahâ litughriga ahlahâ lagad ji'ta syai'an imra). 
“Maka berjalanlah keduanya hingga tatkala keduanya 
menaiki perahu lalu Khidr melubanginya. Musa 
berkata,” Mengapa kamu melubangi perahu itu yang 
akibatnya kamu menenggelamkan penumpangnya? 
Sesungguhnya kamu telah berbuat sesuatu kesalahan 
yang besar.” 


Diceritakan oleh Az-Zamakhsyari bahwa 
Khidr dan Musa berjalan-jalan di tepi pantai 
untuk mencari perahu tumpangan. Ketika 
mereka menaikinya, para penduduk pantai itu 
meneriaki mereka sebagai pencuri dan me- 
nyuruh mereka keluar dari perahu. Namun, 
pemilik perahu itu berkata, “Aku melihat pada 
mereka wajah kenabian.” Ketika mereka akan 
membawa Khidr dan Musa, Khidr mengambil 
kapak dan melubangi perahu itu dengan melepas 
dua papannya. Kemudian Musa berusaha 
menutup lubang itu dengan bajunya agar airnya 
tidak masuk dan menenggelamkan perahu itu 
seraya berkata, “Apakah Engkau melubanginya 
yang akibatnya penumpangnya tenggelam? 
Sesungguhnya Engkau telah melakukan suatu 
perbuatan yang besar.” 

Adapun dengan makna 'menempuh per- 
jalanan jauh di atas bumi seakan-akan me- 
nembusnya' terdapat pemakaiannya di dalam 
bentuk kata kerja imperfektum, al-fi'1 al-mudhiri' 
(£ Kadi Jadi ) pada satu ayat saja, yakni OS. Al- 
Isra' [17]: 37, 


EGA IN AN 3 g Y 
S oi 
(Wa lâ tamsyi fil-ardhi marahan innaka lan takhrigal- 


ardha walan tablughal-jibala thila) 
“Janganlah kamu berjalan di muka bumi ini dengan 
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sombong karena sesungguhnya kamu sekali-kali tidak 
dapat menembus bumi dan sekali-kali kamu tidak akan 
sampai setinggi gunung.” 


Di dalam ayat ini Allah menegaskan bahwa 
manusia tidak akan bisa membuat lubang di atas 
bumi dan menembusnya walaupun menginjak- 
injaknya dengan kuat. 

Selain makna tersebut, ditemukan pula 
pemakaian kata itu di dalam kiasan, yakni di 
dalam OS. Al-An'am [6]: 100, 

Aa ci a AS a33 A Ulang 
(Wa ja'ali lillâhi syurak@'al-jinna wa khalagahum wa 
kharagi lahû banina wa banitin bighairi 'ilm) 

“Mereka (orang-orang musyrik) menjadikan jin itu sekutu 
bagi Allah: padahal, Allahlah yang menciptakanjin-jin 
itu, dan mereka membohong (dengan mengatakan), 
“Bahwasanya Allah memunyai anak laki-laki dan 
perempuan”, tanpa (berdasar) ilmu pengetahuan.” 


Di dalam ayat ini, kata kharag diartikan 
'menciptakan' atau 'membuat kebohongan', 
yakni dengan mengatakan bahwa Allah me- 
munyai anak-anak laki-laki yang menurut 
orang-orang Yahudi, yaitu ‘Uzair, sedangkan 
menurut orang-orang Nasrani, yaitu Isa Al- 
Masih: adapun anak-anak wanita-Nya ialah 
para malaikat sebagaimana dikatakan orang- 
orang musyrik Arab. Hanya mereka tidak dapat 
menjawab ketika ditanya mengapa para ma- 
laikat berjenis kelamin wanita, apa yang mereka 
katakan hanya sekedar dugaan yang tidak 
berasas dan tidak atas dasar pengetahuan yang 
meyakinkan. Penafsiran ini disampaikan oleh 
Sayyid Outhub berdasarkan riwayat Ibnu Abi 
Hatim dari As-Suddi. As-Suyuthi menafsirkan 
sedikit berbeda: ini disandarkan pada riwayat 
'Abd ibnu Hamid dan Ibnu Abi Hatim dari 
Oatadah, dengan mengatakan bahwa orang- 
orang Yahudi dan Nasrani berkata, “Kami 
adalah anak-anak dan kekasih Allah”, sedang- 
kan orang-orang musyrik Arab menyembah 
Latta dan ‘Uzza, dan mereka mengatakan bahwa 
“Uzza adalah anak wanita Allah. 


ENSIKLOPEDIA Al-Qur'an 


Khardal 


Menurut Az-Zamakhsyari, ketika Al- 
Hasan ditanya tentang makna tersebut, ia 
menjawab bahwa kata itu adalah dari bahasa 
Arab dan orang-orang Arab memakainya di 
dalam percakapan sehari-hari. Dijelaskan lebih 
lanjut bahwa apabila seseorang membuat suatu 
kebohongan di hadapan suatu perkumpulan, 
mereka mengatakan, “Wallâhi qad kharagaha" 
(G8 ài - Sesungguhnya ia telah membuat 
kebohongan). 

Kata kharag di dalam Al-Qur'an hanya di- 
gunakan sebanyak empat kali dalam tiga ayat: 
tiga kali dalam bentuk kata kerja perfektum dan 
sekali sebagai kata kerja imperfektum. Di dalam 
tiga pemakaian artinya adalah ‘merusak’ atau 
'melubangi', dan "menempuh perjalanan yang 
jauh di atas bumi seakan-akan menembusnya', 
sedangkan sekali dengan arti kiasan, yakni 
'membuat kebohongan', yaitu ketika mereka 
mengatakan bahwa Allah memunyai anak; laki- 
laki dan perempuan. « Ahmad Saiful Anam & 


KHARDAL (J5) 

Kata khardal ( J5” ), menurut Muhammad Ismail 
Ibrahim, adalah 'tumbuh-tumbuhan yang 
berbiji hitam lagi sangat kecil’. Orang Arab 
menjadikan biji tumbuh-tumbuhan ini sebagai 
perumpamaan yang paling kecil. Menurut 
Ibrahim Anis, khardal (J5 ) adalah 'tumbuh- 
tumbuhan yang hidup dan tumbuh di sawah 
dan di pinggir jalan, bijinya digunakan untuk 
harum-haruman, dan juga digunakan untuk 
bumbu makanan'. Di dalam bahasa Indonesia, 
kata khardal ( J5'5 ) sering diterjemahkan dengan 
“biji sawi. 

Kata khardal ( J5 ) disebut dua kali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' 
(21): 47 dan OS. Luqman [31]: 16. Kata khardal 
(J3) di dalam OS. Al-Anbiya [21]: 47 berkaitan 
dengan keadilan Tuhan pada Hari Kiamat. Pada 
hari itu Tuhan meletakkan timbangan yang adil, 
tiada dirugikan seseorang sedikit pun. Setiap 
amal kebaikan akan diberi pahala oleh Tuhan 
meskipun amalan itu hanya seberat biji sawi. 

Kata khardal ( J5'5 ) di dalam OS. Luqman 
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(31): 16 berkaitan dengan nasihat Luqman 
terhadap anaknya. Antara lain dikatakannya, 
“Hai anakku, sesungguhnya jika ada suatu 
perbuatan seberat biji sawi dan berada di 
dalam batu atau di langit atau di dalam bumi, 
niscaya Allah akan membalasnya. Sesungguh- 
nya Allah Mahahalus lagi Maha Mengetahui.” 


æ Hasan Zaini # 


KHARRA (5 

Menurut Ibnu Faris asal makna kata kharra ( 55 ) 
adalah 'jatuh atau gugur dengan bersuara'. 
Karena itu, suara air disebut kharir ( »,- ). Begitu 
juga suara orang tidur (dengkur) disebut pula 
kharir. Suara kisaran/gilingan disebut khurr (-- ) 
karena biji gandum dan lain-lain yang dijatuh- 
kan/dimasukkan ke dalamnya menimbulkan 
bunyi. Pangkal telinga juga disebut khurr. 
Menurut Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail 
Ibrahim, kharr ("5 ) berarti 'jatuh dari atas ke 
bawah dengan bersuara’. Kata kharr ("5 ) sering 
dihubungkan dengan Allah, seperti kharra lillah 
(&:5) yang berarti ‘sujud kepada Allah’. 
Kharrirah (5,5 ) berarti ‘mata air yang me- 
ngalir’, dan juga berarti ‘gasing’. 

Kata kharra (5), dalam bentuk fil madhi 
(6 jas = kata kerja bentuk lampau) disebut 
delapan kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 143, OS. An-Nahl [16]: 26, OS. 
Yusuf [12]: 100, OS. Maryam (19): 58, OS. Al-Hajj 
(22): 31, OS. As-Sajadah [32]: 15, OS. Sabâ’ [34]: 
14, dan OS. Shad (38): 24. Di dalam bentuk fil 
mudhari' (« Naa Je = kata kerja yang menunjuk- 
kan waktu sekarang atau yang akan datang) 
disebut empat kali, yaitu di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 107, 109, OS. Maryam (19): 90, dan OS. Al- 
Furqan (25): 73. 

Kata kharra ( +> ) dalam QS. Al-A'raf [7]: 143 
berkaitan dengan kisah Musa. Ia meminta agar 
Tuhan memperlihatkan diri-Nya kepada Musa. 
Tuhan menegaskan, bahwa Musa tidak akan 
dapat melihat Tuhan, tetapi Musa disuruh 
melihat kepada gunung. Jika gunung itu tetap di 
tempatnya seperti sediakala, berarti Musa akan 
dapat melihat Tuhan. Tatkala Tuhannya tampak 
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di gunung itu, Tuhan membuat gunung itu 
hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan. 

Kata kharra (“5 ) di dalam QS. An-Nahl (16): 
26 berhubungan dengan orang yang berbuat 
makar. Allah menghancurkan rumah-rumah 
mereka dari fondasinya, lalu atap rumah itu 
jatuh menimpa mereka dari atas, dan azab Tuhan 
datang menimpa mereka dari tempat yang tidak 
mereka sadari. 

Kata kharrii (1,?5 ) di dalam OS. Yiisuf (12): 
100 dalam konteks kisah Yusuf. Setelah orang tua 
dan saudara-saudaranya datang ke tempat 
Yusuf, Yusuf menaikkan kedua ibu-bapaknya ke 
atas singgasana. Dan mereka merebahkan diri 
seraya bersujud kepada Yusuf. Yang dimaksud 
dengan sujud di sini ialah sujud penghormatan, 
bukan sujud ibadah. 

Kata kharri (1,5) di dalam OS. Maryam 
(19): 58 berkaitan dengan sikap para nabi, seperti 
Idris, Nuh, Ibrahim, dan orang-orang yang 
mendapat petunjuk, bila dibacakan ayat-ayat 
Tuhan kepada mereka, mereka merebahkan diri 
dengan bersujud dan menangis. 

Kata kharra (“5 ) di dalam OS. Al-Hajj (22): 
31 berhubungan dengan sikap orang yang 
mempersekutukan Allah, seolah-olah ia jatuh 
dari langit lalu disambar oleh burung, atau 
diterbangkan angin ke tempat yang jauh. 

Kata kharra ( | hp ) di dalam OS. As-Sajadah 
[32]: 15 mengenai sikap orang Mukmin, bila 
diperingatkan dengan ayat-ayat Allah, mereka 
tersungkur sujud dan bertasbih serta memuji 
Tuhannya. Disunatkan mengerjakan sujud 
tilawah apabila membaca atau mendengar ayat- 
ayat sajdah seperti ini. | 

Kata kharra (“5 ) di dalam QS. Sabâ’ [34]: 14 
berkaitan dengan kisah Sulaiman as. Allah 
mengatakan, “Tatkala Kami (Tuhan) telah 
menetapkan kematian Sulaiman, tidak ada yang 
menunjukkan kepada mereka kematiannya itu 
kecuali rayap yang memakan tongkatnya. Maka 
tatkala Sulaiman telah tersungkur, tahulah jin 
itu bahwa kalau sekiranya mereka mengetahui 
yang gaib, tentulah mereka tidak akan tetap di 
dalam siksa yang menghinakan.” 


465 


Kharrashan 


Kata kharra ( “5 ) di dalam OS. Shad [38]: 24 
berkaitan dengan kisah Nabi Daud as. pernah 
datang kepadanya dua orang yang bertikai dan 
meminta penyelesaian secara adil kepada Nabi 
Daud as. Salah seorang dari keduanya berkata, 
bahwa saudaranya memunyai 99 ekor kambing, 
sedangkan ia hanya memunyai satu ekor 
kambing. Namun, temannya itu selalu meminta 
kambing satu-satunya miliknya dan dalam 
perdebatan itu dia kalah. Daud menjelaskan, 
bahwa temannya tersebut telah berlaku lalim. 
Daud mengira, bahwa Tuhan menganiayanya 
maka ia meminta ampun kepada Tuhannya, lalu 
tersungkur sujud dan bertobat kepada-Nya. 


æ Hasan Zaini & 


KHARRASHUN (So) 
Kata kharrishin (5255 ) adalah jamak dari kata 
kharrish. Sedang kata kharrish ( 2/75 ) adalah 
bentuk superlatif (shighah mubalaghah 3 ao ) 
dari khârish ( 2; ), yang merupakan ism fail 
( su — - kata benda pelaku) dari kharasha, 
yakhrushu, kharshan (Ce'& — Sexs — je ) yang 
menurut Ibnu Faris memunyai makna asal 
'menerka, mengira-ngira, menduga', dan juga 
berarti ‘dusta’. Dengan demikian, kata kharrdsh 
( A) berarti “orang yang sangat pendusta/ 
pembohong'. Orang pendusta disebut kharrish 
(a), kata Al-Raghib Al-Asfahani sebab ia 
mengatakan sesuatu tidak berdasarkan ke- 
yakinan dan ilmu, tetapi atas dasar perkiraan 
dan dugaan belaka. Kata lain yang seasal dengan 
kharris (px) adalah khirish ( >+ ) yang 
berarti ‘tombak yang bermata pendek’, khirsh 
(Le) berarti ‘kalung dari emas atau perak, 
anting-anting’, dan juga berarti ‘guci, tong” dan 
‘keranjang’. Al-Khirish (»)W ) berarti “air 
dingin’, al-khursh ( 2'1 ) berarti ‘setiap tongkat 
dari kayu', dan juga berarti 'dahan'. 

Kata kharrishiin (5215 ) disebut satu kali 
di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Azd- 
Dzariyat [51]: 10. Di dalam bentuk fil madhi 
(6 Jas - kata kerja lampau) disebut empat kali, 
yaitu di dalam OS. Al-An'am [6]: 116, 148, OS. 
Ytinus [10]: 66, dan OS. Az-Zukhruf (43): 20. 

Kata kharrishin (H5 A25 ) di dalam OS. Adz- 
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Dzariyat (51): 10 berkaitan dengan hari ber- 
bangkit. Pada hari itu orang-orang yang banyak 
berdusta dikutuk oleh Tuhan, yaitu orang-orang 
yang tenggelam di dalam kebodohan lagi lalai. 

Kata yakhrushina (5,2: ) di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 116 disebut dalam konteks pem- 
bicaraan tentang ketidakbolehan mengikuti 
pendapat orang yang dapat menyesatkan dari 
jalan Allah. Pendapat mereka itu hanyalah 
sangkaan atau dugaan belaka dan mereka tidak 
lain berdusta terhadap Allah, seperti menghalal- 
kan memakan apa-apa yang telah diharamkan 
Allah, mengharamkan apa-apa yang telah 
dihalalkan Allah, dan menyatakan bahwa Allah 
memunyai anak. 

Kata takhrushiina ( ©, sé ) di dalam ayat 148 
pada surah yang sama berkaitan dengan orang- 
orang musyrik yang mengatakan, “Jika Allah 
menghendaki, niscaya kami dan nenek moyang 
kami tidak mempersekutukan Allah dan tidak pula 
kami mengharamkan sesuatu apa pun. Demikian 
pula orang-orang yang sebelum mereka telah 
mendustakan (para rasul) sampai mereka merasa- 
kan siksaan Kami (Tuhan). Katakanlah: Adakah 
kamu memunyai suatu pengetahuan sehingga 
dapat kamu mengemukakannya kepada kami? 
Kamu tidak mengikuti kecuali persangkaan belaka 
dan kamu tidak lain hanyalah berdusta”. 

Kata yakhrushiina (Yi) di dalam OS. 
Yinus [10]: 66 berhubungan dengan pernyataan 
Tuhan, bahwa orang-orang yang membuat sekutu 
di luar Allah tidaklah mengikuti suatu keyakinan. 
Mereka tidak mengikuti kecuali prasangka belaka, 
mereka tidak lain hanyalah berdusta. 

Kata yakhrushina ( óo"; ) di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 20 berkaitan dengan pernyataan 
orang musyrik yang mengatakan, “Jikalau Allah 
Yang Maha Pemurah menghendaki, tentulah 
kami tidak menyembah mereka (malaikat). 
Mereka tidak memunyai pengetahuan sedikit 
pun tentang itu, mereka tidak lain hanyalah 
menduga-duga belaka.” 4 Hasan Zaini & 


KHASAF (XS) 
Kata khasaf berasal dari khasafa-yakhsifu-khasfan/ 
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khusifan (Sp Sa Sang ) terdiri atas 
huruf khg' sin, dan få’, yang mengandung arti ‘samar’ 
dan ‘meresap (di dalam tanah) . Al-khasaf (31) 
berarti 'terbenamnya permukaan tanah”. Istilah 
khusûf (5,5) dipergunakan untuk gerhana 
bulan, sedangkan untuk gerhana matahari 
dikatakan kusiif ( 5". ). Kata kusiif mengandung 
arti 'tertutupnya cahaya secara keseluruhan', 
sementara kata kusf mengandung arti 'tertutupnya 
cahaya sebagian'. 

Kata khasf dan yang seakar dengannya 
disebutkan sebanyak delapan kali di dalam Al- 
Qur'an. Rinciannya khasafa (: ...& ) dua kali (OS. 
Al-Oashash [28]: 82 dan OS. Al-Oiyamah [75]: 
8), khasafnd (x. ) dua kali (OS. Al-Oashash 
[28]: 81 dan OS. Al-'Ankabitt [29]: 40), nakhsif 
(Cas) satu kali (OS. Sabâ’ [34]: 9), yakhshifa 
(G5 ) tiga kali (OS. An-Nahl (16): 45, OS. Al- 
Isra (17): 68, dan OS. Al-Mulk (67): 16). 

Kata khasafa di dalam Al-Qur'an ditemu- 
kan delapan kali, di antaranya disebutkan untuk 
menyatakan jenis siksaan Allah berupa pem- 
benaman ke dalam bumi, baik yang telah terjadi 
maupun yang masih berupa ancaman. Satu kali 
disebutkan berhubungan dengan peristiwa Hari 
Kiamat, yaitu pada OS. Al-Oiyamah (75): 8, yang 
menyatakan bahwa bila kiamat terjadi, cahaya 
bulan akan hilang. 

Di dalam surah Al-'Ankabut [29]: 40, Allah 
menyebutkan empat macam siksaan yang 
ditimpakan kepada orang-orang yang durhaka. 
Keempat macam azab itu adalah: a. berupa hishib 
(— = hujan batu kerikil), ditimpakan kepada 
kaum “Ad, umat Nabi Hud; b. shaihah (1x5 = 
suara keras mengguntur), ditimpakan kepada 
kaum Tsamud, umat Nabi Shaleh: c. khasf ( ams 
- pembenaman ke dalam bumi), ditimpakan 
kepada Oarun, salah seorang kaum dan keluarga 
Nabi Musa, d. gharg ( 5'4 = ditenggelamkan di 
laut), dialami, antara lain, oleh umat Nabi Nuh, 
Firaun, dan Haman. 

Oarun, yang kisahnya diabadikan di dalam 
OS. Al-Oashash [28]: 81, memang ditenggelam- 
kan Tuhan ke bumi; hal itu dapat ditelusuri 
sebab-sebabnya dengan menelaah beberapa ayat 
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sebelumnya. Ayat-ayat tersebut menginformasi- 
kan, bahwa Qarun membanggakan harta ke- 
kayaannya yang melimpah ruah, tidak mau 
mendengar segala nasihat yang diberikan 
kepadanya; bahkan, ia menyatakan bahwa harta 
yang diperolehnya itu berkat ilmu pengetahuan 
yang ia miliki dan harta kekayaannya itu 
dipamerkan di tengah-tengah masyarakat 
dengan segala kemegahannya. 4 Baharuddin HS 4 


KHASHIM ( 2x) 

Kata khashim ( +a ) berasal dari kata kerja 
khashama-yakhshumu-khashman wa khushiman 
(par  — Ulas — max) — was ). Kata khashama 
( 2> ) dengan berbagai derivasinya disebutkan 
sebanyak 17 kali di dalam Al-Our'an. Dari 
jumlah tersebut, delapan kali di antaranya di 
dalam bentuk fi'il (kata kerja), yaitu di dalam OS. 
Al-Hajj (221:19, Qaf [50]: 28, Az-Zumar [39]: 31, 
Ali Imran [3]: 44, asy-Syu'ara' (26): 96, an-Naml 
(271: 45, Shad [38]: 69, serta Yasin [36]: 49. Lima 
kali disebut di dalam bentuk ism mashdar (kata 
dasar), yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 204, 
Az-Zukhruf [43]: 18, Shad [38]: 21 dan 64 serta 
Al-Hajj (22): 19. Empat kali sisanya disebutkan 
Al-Our'an di dalam bentuk ism fa'il (kata benda 
yang menunjukkan pelaku), yaitu OS. Az- 
Zukhruf (43): 58, an-Nahl [16]: 4, an-Nisa' [4]: 
105, Yasin [36]: 77. 

Secara bahasa, kata khashama berarti 'jadala' 
(Jas ) atau berdebat dengan mengemukakan 
argumentasi, dan 'naza'a' ( ? 5 ) atau membantah. 
Pada asalnya kata ini digunakan untuk pengertian 
‘melipat. Lalu pengertian ini berkembang menjadi 
'setiap orang yang berdebat dengan orang lain 
untuk maksud dan tujuan agar lawannya dapat 
dikalahkannya dengan segala macam argumentasi 
yang dikemukakannya'. Pengertian ini sebenarnya 
tidak keluar dari pengertian 'melipat', karena di 
dalam perdebatan tersebut masing-masing pihak 
ingin menyelesaikan perdebatannya untuk ke- 
menangannya, sebagaimana halnya orang yang 
melipat kain atau kertas. 

Kata khashim ( +a ) merupakan shighatul- 
mubalaghah ( hh iso ) yang berarti ‘banyak 
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membantah'. Kata khashama di dalam berbagai 
turunannya tadi digunakan Al-Our'an untuk 
beberapa konteks. 

Pertama, menjelaskan sifat dasar manusia 
yang suka mendebat atau membantah. Di dalam 
OS. An-Nahl [16]: 4 dan Yasin [36]: 77, Al-Qur'an 
menegaskan bahwa Allah menciptakan manusia 
dari air mani, lalu tiba-tiba ia menjadi pem- 
bangkang atau pembantah yang nyata. 

Kedua, menjelaskan pertengkaran atau 
perdebatan di akhirat, antara manusia yang 
disesatkan oleh iblis dengan iblis yang telah 
menyesatkannya. Mereka saling menyalahkan 
dan membela diri. QS. Qaf (50): 28, Az-Zumar 
(39): 31, Asy-Syu'ara' (26): 96 dan Shad (38): 64 
menjelaskan bahwa manusia dan iblis kelak akan 
dicampakkan ke dalam neraka. Di neraka nanti 
manusia akan marah kepada iblis yang telah 
mencelakakannya. Namun iblis membela diri 
dan tidak bertanggung jawab atas perbuatan- 
nya, karena ia hanya mengajak, tidak pernah 
memaksa manusia untuk mengikuti ajakannya. 

Ketiga, menjelaskan perdebatan dan ban- 
tahan orang-orang kafir terhadap nabi, termasuk 
Nabi Muhammad saw. dan umatnya yang 
disertai sikap permusuhan mereka kepada 
ajaran yang dibawanya. Ini terlihat umpamanya 
di dalam QS. An-Naml [27]: 45 yang menjelaskan 
tentang seruan Nabi Shaleh as. kepada umatnya 
untuk beriman kepada Allah. Namun sebagian 
mereka menolak seruannya dan umatnya pun 
terpecah menjadi dua kelompok yang ber- 
musuhan. Demikian juga penjelasan Al-Qur'an 
di dalam QS. Al-Hajj [22]: 19 tentang perdebatan 
orang Mukmin dan orang kafir (Yahudi). Orang 
Yahudi mengklaim bahwa agama dan kitab suci 
mereka lebih dahulu diturunkan Allah dari pada 
agama dan kitab suci umat Islam. Namun orang 
Mukmin menjawab bahwa mereka beriman 
kepada Allah, malaikat, kitab, dan para rasul- 
Nya, sementara orang Yahudi mendustai se- 
bagian rasul Allah dan kitab yang mereka bawa. 

Perdebatan lain juga dijelaskan Al-Qur'an 
antara Nabi Muhammad saw. dengan orang kafir 
Quraisy tentang masalah Isa as. Nabi menegas- 
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kan bahwa mereka dan berhala sembahan 
mereka akan dibakar bersama-sama di dalam api 
neraka. Salah seorang di antara mereka, Abdullah 
ibn Az-Zabari menjawab bahwa Nabi Isa pun 
akan dibakar di neraka karena disembah oleh 
pengikutnya. Mendengar jawaban tersebut Nabi 
terdiam sehingga Allah menurunkan QS. Az- 
Zukhruf (43): 58. Ayat ini menunjukkan bahwa 
bantahan mereka hanyalah untuk mempermain- 
kan Nabi, bukan mencari kebenaran, mereka 
tidak akan beriman. Di samping itu, jalan pikiran 
mereka juga salah, karena Nabi Isa tidak me- 
ngetahui dan tidak pernah setuju kalau dirinya 
menjadi sembahan orang. 

Perdebatan lain di dalam konteks ketiga ini 
adalah pandangan orang kafir Quraisy yang 
menganggap bahwa Allah memiliki anak wanita 
(OS. Az-Zukhruf [43]: 18), bantahan mereka 
tentang kebenaran Hari Kiamat (OS. Yasin [36]: 
49), dan pembangkangan orang munafik yang 
pandai menyembunyikan kebenciannya kepada 
umat Islam dengan kata-kata yang memikat (OS. 
Al-Baqarah (2): 204). 

Keempat, menjelaskan perdebatan antara 
dua pihak atau lebih dalam masalah hukum. Ini 
diungkapkan Al-Our'an mengenai perdebatan 
dua orang yang berperkara datang kepada Nabi 
Daud, (OS. Shad (38): 21 dan 22): dan kisah 
seorang Yahudi dan munafik yang berperkara 
dalam masalah pencurian baju besi (OS. An- 
Nisâ’ [4]: 105). Kejadiannya berawal ketika 
seorang munafik bernama Tukmah mencuri baju 
besi seseorang. Lalu ia menyimpannya di rumah 
seorang Yahudi. Ia menuduh Yahudi tersebutlah 
yang mencurinya, karena barang tersebut 
berada di rumahnya. Ketika Nabi Muhammad 
saw. hendak memutuskan hukuman untuk 
Yahudi, turunlah ayat tersebut yang menyata- 
kan bahwa Tukmah lah yang telah mencurinya. 
Ayat ini juga melarang Nabi menjadi orang yang 
menentang kebenaran untuk membela Tukmah 
yang khianat. 

Demikian pula dengan perdebatan tentang 
siapa yang berhak mengasuh Maryam (OS. Ali 
'Imran (3): 44). Mereka akhirnya menempuh 
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jalan undian agar orang yang mengasuh Maryam 
dipilih secara adil dan tepat. 

Keempat konteks tersebut di atas tidak 
terlepas dari pengertian kebahasaan kata 
khashama, yaitu “berdebat dengan mengemukakan 
argumentasi. 

& Ahmad Husein Ritonga dan Muhammad Iqbal % 


KHASHSHAH (126) 

Kata khishshah (3-5 ) adalah ism fa'il ( Jas g SA 
kata benda yang menunjukkan pelaku) dari kata 
khashsha, yakhushshu, khushiishan, khdshshun wa 


eos |’ da- 


khâshshatun ( Ai — Lo pas — ar — Sas 
A 4): Secara bahasa, kata khashsha menurut 


Ibnu Faris berarti ‘lubang’, ‘celah’ atau ‘sumbing’. 
Secara istilah, kata khashsha menurut Ibrahim Anis 
dan Ar-Raghib Al- Ashfahani berarti ‘kebalikan 
umum’ (khilaful-'Ammah = AG DIY) yaitu ter- 
tentu, atau biasa disebut 'khusus'. Bila dikatakan 
khashshashasy syai' ( LA Jaan ) berarti 'ia 
menentukan sesuatu’. Bila disebut khashshahni bil 
wuddi au ikhtashshahi bih, (Su A54 Ka) 
berarti 'ia mencintai itu, bukan yang lain'. 

Kata lain yang seasal dengan khishshah 
(2-2) ialah khashishah (25 ) yang berarti 
'sangat fakir', “memerlukan sesuatu' dan 'keada- 
an yang buruk' Galau! -fagri wal-hâjat ilasy-syai' 
sûil-hâl= CAT £ ya) Apa E SAN A sa). 
Al-Khushshu ( $a% ) berarti 'rumah yang terbuat 
dari kayu atau bambu', atau 'rumah yang diberi 
atap dengan kayu’. ‘Kedai khamar’ (tempat 
menjual tuak) juga disebut khushshu ( 42 ) 
meskipun tidak terbuat dari bambu. 

Kata khishshah (15 ) hanya disebut satu 
kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam QS. Al- 
Anfâl [8]: 25. Kata yakhtashshu ( 45 ) di dalam 
bentuk fil mudhari' ( ẹ per Jas - “ata kerja yang 
menunjukkan waktu sekarang atau yang akan 
datang) disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 105 dan OS. Ali Imran (3): 74. Kata 
khashishah (25 ) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Hasyr (59): 9. 

Kata khishshah ( 21 ) yang disebut di 
dalam OS. Al-Anfal (8): 25 berhubungan dengan 
fitnah atau siksaan yang terjadi pada suatu 
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tempat, tidak hanya menimpa orang-orang yang 
bersalah, tetapi juga menimpa anggota masya- 
rakat lainnya. 

Di dalam kitab Mukhtashar Majma' Al-Bayin 
fi Tafsir Al-Qur'an disebutkan, orang Mukmin 
diperintahkan agar tidak membiarkan ke- 
mungkaran terjadi di hadapan mereka karena 
hal itu akan menyebabkan turunnya azab Tuhan 
secara umum, baik terhadap orang yang bersalah 
maupun tidak bersalah. Orang yang berlaku 
“zalim diazab karena kesalahan mereka, se- 
dangkan orang Mukmin yang tidak bersalah 
sebagai pelajaran bagi mereka. 

Muhammad Husain Ath-Thabatabai me- 
nyebutkan di dalam tafsirnya, adanya perintah 
yang bersifat umum agar semua orang waspada 
terhadap bahaya menunjukkan bahwa cobaan/ 
siksaan itu meskipun ditujukan untuk orang- 
orang tertentu: namun, bahayanya akan me- 
nimpa masyarakat luas juga. Oleh karena itu 
semua umat harus menolak kemungkaran dan 
memadamkan apinya sesuai dengan tugas amar 
ma'rif, nahi munkar (menyerukan yang ma'ruf dan 
mencegah yang mungkar) yang diwajibkan 
Allah kepada mereka. 

Muhammad Rasyid Ridha menafsirkan ayat 
ini dengan mengatakan, “Hendaklah kamu takut 
dan waspada terhadap fitnah nasional dan fitnah 
agama yang bersifat umum, yang terjadi karena 
pertentangan kepentingan mengenai kekuasaan, 
kepemimpinan, atau karena perpecahan di dalam 
bidang agama dan syariat dengan terpecahnya 
umat atas dasar aliran dan mazhab. Akibat dan 
pengaruh dari kezaliman dan kesalahan umat 
tersebut akan dirasakan di dunia ini”. Karena itu, 
di dalam ayat ini disebut dengan kata “fitnah”, 
bukan “dosa dan maksiat.” Rasyid Ridha mengutip 
hadits Nabi yang berasal dari Adi bin Umairah 
yang mendengar Rasulullah bersabda, “Tuhan 
tidak menyiksa masyarakat umum karena ke- 
salahan orang-orang tertentu, kecuali kalau mereka 
melihat kemungkaran terjadi padahal mereka 
mampu mencegahnya. Bila hal ini terjadi, maka 
siksa Allah akan menimpa mereka secara ke- 
seluruhan.” 
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Kata yakhtashshu (#25) yang terdapat di 
dalam OS. Al-Baqarah (2): 105 berhubungan 
dengan rahmat (kenabian) yang diberikan Allah 
kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya 
meskipun mereka itu orang kafir, ahli kitab, dan/ 
atau orang musyrik yang tidak menyukai-Nya. 
Kata yakhtashshu yang terdapat di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 74 juga berhubungan dengan rahmat 
yang diberikan Allah kepada siapa saja yang 
dikehendaki-Nya. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Hasyr (59J:9 
bekaitan dengan kebaikan hati orang-orang 
Anshar yang suka membantu dan memberikan 
pertolongan kepada orang-orang Muhajirin 
meskipun mereka di dalam keadaan susah. 


& Hasan Zaini & 


KHATAM ( &) 
Kata khatam ( — ) disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yakni di dalam OS. Al-Ahzab (33): 40. 
Kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
tujuh kali. Kata khatama (bentuk fi'1 madhi) disebut 
tiga kali, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 7, 
OS. Al-An'am [6]: 46, dan OS. Al-Jatsiyah [45]: 
23. Kata nakhtimu (fil mudhiri' terdapat di dalam 
OS. Yasin [36]: 65), yakhtimu disebut di dalam OS. 
Asy-Syura (42): 24, khitam dan makhtam disebut 
di dalam OS. Al-Muthaffifin (83): 26 dan 25. 
Menurut bahasa, makna asal berbagai kata 
yang bersumber pada khatama, sebagaimana 
dikemukakan oleh Ibnu Faris, mengacu pada 
pengertian 'sampai di akhir sesuatu'. Meskipun 
konjugasi yang berbeda telah menyebabkan per- 
ubahan atau pergeseran makna dari makna asal 
ke makna lain; namun, makna asal itu tetap saja 
masih melekat pada kata-kata itu. Di dalam Al- 
Our'an dan Terjemahnya, kata khatam (Al-nabiyyina) 
diartikan: penutup (nabi-nabi). Pengertian ini 
tidak lepas dari makna dasar di atas karena 
penutup menandakan bahwa sesuatu telah men- 
capai akhirnya. Kata khatama, yakhtimu, dan 
takhtimu diartikan "mengunci mati’, ‘menutup’, 
‘menyegel’, dan ‘mengelak’. Penguncimatian, 
penutupan, penyegelan atau pengelakan di- 
lakukan pada akhir atau ujung suatu perbuatan. 
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Demikian pula kata khitam yang berarti 'sesuatu 
yang disegel atau dilak', dan makhtiim yang juga 
berarti 'sesuatu yang disegel atau dilak'. Segel 
atau lak ditempatkan pada penutup atau akhir 
sesuatu. Bagian yang disegel atau dilak adalah 
tutupnya, ujungnya, atau akhirnya. 

Khatam ( ,& ) di dalam Al-Qur'an di- 
kemukakan untuk menjelaskan status Nabi 
Muhammad saw. sebagai Rasulullah dan sebagai 
penutup nabi-nabi. Sebagai penutup nabi-nabi, 
beliau adalah nabi yang terakhir. Ini berarti 
setelah beliau tidak akan ada nabi yang diutus 
untuk menyampaikan risalah. Dengan demikian, 
pengakuan beberapa orang sesudahnya sebagai 
nabi yang menerima wahyu dari Allah, tidak 
dapat dibenarkan Al-Qur'an. 

Selanjutnya, kata khatama-yakhtimu di- 
pergunakan untuk menjelaskan penghukuman 
Allah kepada orang-orang kafir dan zalim yang 
sesat dan terus menerus berada di dalam 
kelaliman dan kesesatan mereka. Allah mengunci 
mati dan menutup hati dan pendengaran mereka 
sehingga tidak mendengar dan tidak mau 
menerima hal-hal yang baik atau nasihat untuk 
menyadarkan mereka. (QS. Al-Baqarah (2): 7). 

Firman Allah tersebut merupakan isyarat 
tentang sunnatullah yang berlaku pada manusia, 
yaitu: apabila menusia terus-menerus meyakini 
suatu kebatilan dan terus berada di dalam 
kemaksiatan tanpa kemauan untuk berpaling 
pada kebenaran maka kebiasaan tersebut akan 
mengakibatkan pikiran dan hatinya terpola 
sedemikian rupa sehingga ia menganggap 
kebatilan yang diyakininya dan kemaksiatan 
yang diperbuatnya itu sebagai kebenaran dan 
kebaikan itu sendiri. Sikap semacam ini akan 
mengkristal di dalam hatinya, seakan-akan 
tersegel di dalam hatinya, sehingga tidak akan 
berubah lagi. 

Kata nakhtimu dipergunakan Al-Qur'an 
untuk menerangkan keadaan orang-orang kafir 
pada Hari Kiamat. Di sana mulut mereka ditutup 
supaya tidak berdusta, dan tangan mereka 
bercerita tentang perilaku mereka di dunia, 
sementara kaki mereka memberikan kesaksian 
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terhadap cerita itu (QS. Yasin [36]: 65). 

Berbeda dengan kata-kata di atas, khitâm 
dan makhtim dipergunakan Al-Qur'an untuk 
menerangkan kondisi orang-orang Mukmin 
yang berbakti kepada Allah pada Hari Kiamat 
kelak. Di situ mereka memperoleh kesenangan, 
kenikmatan, dan kebahagiaan hidup yang 
dilambangkan dengan kelezatan menikmati 
khamar dari botol yang masih tersegel dan 
segelnya berbau harum, seharum minyak 
kesturi. (QS. Al-Muthaffifin [83]: 25-26), 

Pilihan khamar yang biasa diartikan 
dengan minuman keras untuk menggambarkan 
kenikmatan di surga tidak terlepas dari tradisi 
bangsa Arab awal Islam yang menjadikannya 
sebagai suguhan yang lezat. + Ahmad Oorib & 


KHATHFAH (1555) 

Kata khathfah ( hs ) dengan berbagai bentuknya 

di dalam Al-Qur'an disebut tujuh kali, di 

antaranya di dalam QS. Ash-Shâffât [37]: 10 dan 

QS. Al-Hajj (221: 31. 

Kata tersebut terdiri dari kha', thd”, dan fa" 
(khathafa), yang memberikan makna 'terjadinya 
sesuatu dengan cara yang amat cepat'. Kata 
tersebut digunakan untuk menyatakan 'ke- 
cepatan burung terbang atau ‘kecepatan sam- 
baran kilat yang demikian hebat sehingga 
membuat mata sulit mengikutinya’. Sebutan 
yang sama juga diberikan terhadap 'unta yang 
cepat larinya'. 

Dalam konteks pembicaraan di dalam Al- 
Our'an paling tidak ada tiga maknanya: 

1. 'Menyambar dengan cepat', terdapat di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 20 dan OS. Al-Hajj (22): 
31. Ayat pertama menggambarkan betapa 
kilat hampir saja menyambar penglihatan 
orang-orang munafik. Kemudian, di dalam 
ayat kedua dikemukakan perumpamaan 
orang yang mempersekutukan Allah dengan 
sesuatu: maka, ia seolah-olah terjatuh dari 
langit, lalu disambar oleh burung. 

2. 'Merampok/menculik', di dalam OS. Al- 
'Ankabiit [29]: 67, Allah memberikan ke- 
terangan bahwa kota Mekkah adalah kota 
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yang aman dan tenteram, sementara masya- 
rakat sekitarnya dalam kondisi saling me- 
rampok. Pada ayat lain dikemukakan betapa 
pada mulanya kaum Muslim sewaktu berada 
di Mekkah merasa terancam jiwanya dengan 
diculik oleh orang-orang kafir Quraisy di QS. 
Al-Anfal [8]: 26. 

3. ‘Diusir’, di dalam OS. Al-Qashash [28]: 57. Di 
dalam ayat ini disebutkan bahwa orang-or- 
ang kafir berkata, “Jika kami mengikuti 
petunjuk bersama kamu niscaya kami akan 
diusir dari negeri kami”. 

Ketiga pengertian yang berbeda di atas 
tidak menyimpang dari pengertian asalnya, 
yakni dengan cara yang amat cepat. 'Sambaran, 
merampok/mencuri atau seseorang diusir dari 
tanah airnya' semuanya berjalan dengan cepat. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


KHATHI'AH (156) 
Kata khathi'ah (45x ) terambil dari kata khatha'a 
- yakhtha'u ((Lx5 — Lx), berakar dari huruf- 
huruf khd' (2), thd (Al), dan hamzah (325), 
yang mengandung makna 'kesalahan' dan 
'kedurhakaan'. Kata khithi'ah digunakan untuk 
menunjuk kepada seseorang yang telah menge- 
tahui suatu larangan dari Tuhan, namun ia tetap 
melakukannya. Ia sejak semula bermaksud 
buruk dan tidak sedikit pun memiliki itikad baik. 
Pelakunya disebut khdthi' (2x ), yang oleh 
Ahmad Warson Munawwir diterjemahkan 
sebagai al-mudznib ( Sa ) yakni “orang yang 
berbuat dosa'. i 

Kata khdthi'ah ( 2215: ) ditemukan hanya dua 
kali di dalam Al-Qur'an. Pertama, pada QS. Al- 
Haggah [69]: 9. Ayat ini bebicara tentang Firaun 
dan penduduk negeri-negeri yang dijungkir- 
balikkan oleh Tuhan karena kesalahan mereka 
yang keterlaluan. Kedua, pada OS. Al- 'Alag (96): 
15-16. Ayat ini berbicara tentang Abu Jahl. 

Hamka di dalam Tafsir Al-Azhar, men- 
jelaskan bahwa Firaun ialah gelar panggilan bagi 
raja-raja dari negeri Mesir di zaman purbakala. 
Akan tetapi, yang terkenal yang terkenal di 
antara mereka ialah Firaun yang dihadapi oleh 
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Nabi Musa dan saudaranya, Nabi Harun. Adalah 
suatu keberanian luar biasa yang dianugerahkan 
Tuhan kepada Musa di dalam menghadapi 
seorang raja zaman purbakala yang memunyai 
kepercayaan serta menanamkan kepercayaan itu 
pula kepada rakyatnya bahwa ia adalah Tuhan. 
Yang dimaksud dengan “wa man qablahû” (45 uya 
- dan orang-orang yang sebelumnya)—pada 
ayat pertama—ialah raja Namruz yang di- 
tantang keras oleh Nabi Ibrahim. Adapun yang 
dimaksud dengan “wal-mu'tafikatu bil-khdthi'ah” 
(LL SS, = dan (penduduk) negeri- 
negeri yang dijungkirbalikkan karena kesalahan 
yang besar) ialah kaum yang didatangi oleh Nabi 
Luth di negeri-negeri Sodom dan Gomorah, dua 
negeri berdekatan yang telah dijangkiti oleh 
suatu penyakit yang amat keji, yaitu laki-laki 
menyetubuhi sesamanya laki-laki (homo- 
seksualitas). Negeri-negeri itu dijungkirbalikkan 
oleh Tuhan karena jiwa penduduknya pun telah 
jungkir balik. Mereka lebih menyukai dubur 
sesamanya laki-laki daripada faraj perempuan. 
Di dalam hal ini, mereka berbuat khdthi'ah (25 ). 
M. Ouraish Shihab di dalam tafsirnya, 
menegaskan bahwa Abu Jahl—pada ayat ke- 
dua—disebut sebagai khithi' (:,s&- ), bahkan 
khdthi'ah (455 ). Ini berimplikasi bahwa ia sejak 
semula tidak memiliki iktikad baik dan ke- 
durhakaannya telah dilakukan secara berulang- 
ulang, bahkan telah menjadi kebiasaannya. 
Inilah yang kemudian merupakan sebab di- 
keluarkannya ancaman tersebut, sekaligus yang 
mengakibatkan ia terseret dan tersiksa. 
Menurut Al-Maraghi, di dalam ayat ter- 
sebut jelas terkandung ancaman serta peringatan 
bagi orang yang berbuat dosa, yakni bahwa 
orang kafir tidak akan bisa terus-terusan dalam 
kebodohan, ketakaburan, dan kelaliman. Allah 
bersumpah, jika ia tidak berhenti dari kesesatan 
dan tidak berhenti melarang orang shalat atau 
mengabdi kepada Allah maka Aku (Allah) akan 
menghukumnya dengan berbagai siksaan yang 
pedih, yaitu dengan menarik ubun-ubunnya dan 
membakarnya sehingga hangus kulitnya. Ke- 
durhakaan dinisbahkan kepada ubun-ubun atau 
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pendurhaka sebagai pemilik ubun-ubun; sebab, 
di dalam ubun-ubun itulah sumber kebohongan 
dan ketakaburan. 

Dalam kaitan itu, perlu dikemukakan pen- 
dapat M. Quraish Shihab bahwa Allah swt. tidak 
menjatuhkan hukuman-Nya kepada seseorang 
yang salah (keliru) yang sebetulnya bermaksud 
baik; bahkan, Dia tidak menjatuhkan hukuman- 
Nya kepada seseorang yang hanya sekali atau dua 
kali melakukan dosa. Sanksi dan hukuman-Nya 
hanya tertuju kepada mereka yang telah ber- 
ulang-ulang melakukan pelanggaran (khâthi’ dan 
atau khathi'ah). Ibnu Hazm meriwayatkan bahwa 
suatu ketika seorang pencuri dibawa ke hadapan 
Abubakar ra., yang tatkala hendak dijatuhi 
hukuman potong tangan, ia menangis sambil 
berkata, “Ini adalah kali pertama aku mencuri.” 
Abu Bakar menjawab, “Engkau berbohong! 
Sesungguhnya demi Tuhan yang menguasai 
diriku, Dia tidak menjatuhkan hukuman-Nya (di 
dalam arti, sampai engkau sekarang tertangkap 
dan sebentar lagi akan dijatuhi hukuman Tuhan) 
pada dosa pertama yang dilakukan seseorang.” 
Tertangkapnya pencuri itu adalah karena 
sebenarnya ia telah berulang-ulang melakukan 
pencurian. Peristiwa serupa juga dialami oleh 
Khalifah Umar dan Ali ra. Ali berkata, “Tuhan 
Maha Penyantun, sehingga Dia tidak akan 
menjatuhkan sanksi hukum kepada seseorang 
karena dosa yang baru dilakukannya pertama 
kali.” Di dalam hal ini, kemudian dibuktikan 
sendiri oleh salah seorang tertuduh pada masa 
kedua khalifah itu; dan ketika akan dijatuhi 
hukuman, 'Ali bertanya kepadanya, “Demi Tuhan, 
aku mengharap Engkau menjawab pertanyaanku 
dengan jujur, sudah berapa kali engkau mencuri?” 
Si terhukum menjawab, “Sudah dua puluh satu 
kali.” Dua puluh satu kali berarti berulang-ulang 
dan telah menjadi kebiasaan sehingga wajar bila 
dikenakan hukuman. Pengertian semacam inilah 
yang ingin digambarkan oleh kata khithi'ah 
(ab). + Muhammadiyah Amin & 


KHATTAR (,&) 
Kata khattar ( 5 ) adalah bentuk superlatif 
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(mubilaghah) dari khâtir ( js- ). Berasal dari akar 
kata khâ, tâ’, dan râ’ dengan wazan khatara - 
yakhturu - khatran (12 — "5 — "5 ). Dalam Al- 
Qur'an disebut satu kali, di dalam surah Luqman 
(31): 32. 

Kata khattir ( Š- ) menunjukkan arti 
kelebihan/puncak di dalam bidangnya. Sedang 
makna dasarnya adalah suatu kelemahan yang 
melekat pada diri orang yang sebelumnya kuat. 
Ungkapan khatarar rajulu fi ma'isyatih ( NA) 5 
añs 4 ) digunakan untuk menggambarkan 
seseorang yang kuat/mampu untuk bekerja, 
tetapi senantiasa diselimuti oleh rasa malas. 
Selain itu, juga bisa bermakna ‘pengkhianat’, 
yang seringkali ingkar tehadap janji yang 
dibuatnya. Jadi, kalau kata tersebut diartikan 
dengan ‘lemah’, maka puncak kelemahan adalah 
khattar (& ) demikian juga halnya bila di- 
artikan dengan ‘pengkhianat’, maka kata khattâr 
( Jó ) bermakna ‘puncak dari sifat pengkhianat 
yang tidak ada bandingnya’. 

Kalau dilihat, makna ayat 32 QS. Luqman 
[31] lebih relevan dengan pengertian kedua, 
karena ayat tersebut menggambarkan betapa 
seseorang yang sedang dalam pelayaran di 
lautan lepas diempas ombak yang sangat kuat. 
Pada saat-saat genting itu mereka berdoa kepada 
Allah dengan ikhlas, bahwa mereka akan berlaku 
baik dan senantiasa taat kepada Allah bila 
mereka terhindar dari bahaya yang sedang 
mengancam, tetapi ternyata setelah lepas dari 
bahaya tersebut mereka melupakan janji dan 
keikhlasan mereka untuk tunduk kepada Allah. 
Pengertian pertama dari kata tersebut juga bisa 
digunakan karena salah satu sikap kelemahan 
yang tidak ada bandingnya adalah sikap ingkar 
janji dan tidak menyadari apa yang pernah 
dijanjikannya di saat ia mengalami kesulitan 
karena sewaktu ia telah terlepas dari ancaman 
yang melanda ia lupa akan janji-janjinya. 

# Ahmad Husein Ritonga 4 


KHAUDH ( LP ) 
Kata khaudh (2x ) adalah bentuk Mashdar dari 
khddha — yakhidhu — khaudhan wa khiyidhan 
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(Kets A a — 2) yang berarti 
‘masuk’ atau 'mencampur'. Kata khaudh di dalam 
Al-Our'an disebut sebanyak 12 kali. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani menyebutkan 
kata khaudh berarti 'masuk ke dalam air dan 
berjalan di dalamnya'. Sementara itu, Al- 
Ourthubi di dalam tafsirnya mengatakan bahwa 
pada mulanya kata khaudh dipakai khusus 
berkenaan dengan air. Apabila dikatakan khâdha 
Muhammad, tanpa penjelasan maka yang di- 
maksudkan adalah “Muhammad masuk ke 
dalam air'. Akan tetapi, pengertian kata tersebut 
berkembang sehingga tidak hanya terbatas pada 
air saja; bahkan, menjangkau semua yang dapat 
berfungsi menututpi sesuatu sebagaimana air 
menutupi dasar tempatnya. Ada pendapat lain 
yang mengatakan bahwa kata khaudh berarti 
khalath (Jis: = mencampur), sedangkan Ibnu 
Faris, di dalam Mu'jam Al-Maggayis Al-Lughah 
mengatakan arti dasar kata khaudh adalah 
‘masuk’ dan ‘mencampur’. 

Di dalam Al-Qur'an kata khaudh disebut di 
dalam pembicaraan tentang celaan terhadap 
perbuatan orang-orang munafik yang sesat dan 
tetap “tenggelam” di dalam kesesatan, seperti di 
dalam OS. Az-Zukhruf (43): 83 dan QS. Ath-Thur 
(52): 12; dan larangan melakukan perbuatan keji 
tersebut, seperti OS. An-Nisa' (4): 140 dan OS. 
Al-An'am [6]: 68. 

Mereka mempermainkan dan memperolok- 
olokkan ayat-ayat Allah sehingga mereka tetap 
tenggelam di dalam kesesatan sampai memasuki 
pembicaraan yang lain, yang tidak memperolok- 
olokkan ayat-ayat Allah swt. tersebut, seperti di 
dalam OS. Al-An'am [6]: 68 dan 91 serta OS. At- 
Taubah [9]: 65 dan 69. 4 Cholidi & 


KHAUF ( aya ) 

Khauf merupakan Mashdar (infinitif) dari kata 
kerja khafa (5 ), yakhafu (IG ). Bentuk 
Mashdar lainnya adalah khifah ( $~ ) dan makhafah 
(úu )- Adapun bentuk pelaku dari kata khauf 
adalah khd'if ( as: ) atau khuyyaf ( A1) di dalam 
bentuk mufrad (tunggal). Bentuk jamaknya adalah 


khuwwaf (555), khuyyaf (5x55) khiyyaf (55), 
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dan khâifûn ( o'ya ). 

Di dalam Al-Qur'an, kata khauf (5,5) di 
dalam berbagai bentuknya terdapat di dalam 
124 ayat. Sejumlah delapan belas ayat meng- 
gunakan bentuk fi'I-mddhi ( >ú | kata kerja 
masa lalu), 60 ayat dengan bentuk fi I-mudhiri' 
(Ee Jas kata kerja masa kini), 34 ayat dengan 
bentuk Mashdar (infinitif), satu ayat dengan 
bentuk fi lul-amr ( Ai Je = kata kerja perintah), 
8 ayat dengan bentuk fi lun-nahy ( Pn Jas = kata 
kerja larangan) dan tiga ayat dengan bentuk 
ismul-fa'il ( JW! = kata pelaku). 

Secara etimologi, kata khauf berarti al-faza' 
($ BA - takut/khawatir), al-qatl (a - pem- 
a al- im( Ja pengetahuan), dan adimul- 
ahmar ( Pep mof = kulit merah yang disamak). 
Secara terminologi, khauf memunyai arti: 

A 5 a ba G A DAN ii 3 Ja 
gi ys 

(Infi Alun fin-nafs yahdutsu li tawaggu'i ma yaridu minal- 

makrûh au yafitu minal-mahbûb) 

“Kondisi (bisikan) kejiwaan yang timbul sebagai akibat 

dari dugaan akan munculnya sesuatu yang dibenci atau 

hilangnya sesuatu yang disenangi.” 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa khauf 
adalah: 

Kep Sus ga Yana DAS HK Gp 
4 2 z 2 o 

JA a paa ba T ad 

ayi g 
(Tawaqqu'u makrûhin ‘an amâratin mazhnûnatin aw 
ma'lûmatin, kamâ anna ar-raja' wath-thama'a tawagqu'u 
mahbûbin 'an amâratin mazhnûntin aw ma'lûmatin fi 
al-umûr ad-dunyawiyyah wa all-ukhrâwiyyah). 
“Perkiraan akan terjadinya sesuatu yang dibenci karena 
pertanda yang diduga atau diyakini, sebagaimana 
harapan dan hasrat tinggi itu adalah perkiraan akan 
terjadinya sesuatu yang disenangi karena pertanda yang 
diduga atau diyakini, baik dalam urusan duniawi maupun 
ukhrawi.” 

Ia pun melihat ada dua istilah yang 


berkaitan dengan masalah ini, yakni al-khauf 
minallâh (&i ¿a 3) = takut dari Allah) dan at- 


ENSIKLOPEDIA Al-Qur'an 


Khauf 


takhwif minallah ( Al ca X5 AI - membuat se- 
seorang takut akan Allah). 

Al-khauf minallah ( š ca Bia takut kepada 
Allah) bukanlah berupa ketakutan kepada Allah 
yang tergetar dan terasa di dada manusia seperti 
takut kepada singa. Yang dimaksudkan dengan 
hal ini adalah menahan diri dari perbuatan 
maksiat dan selanjutnya mengarahkannya 
untuk tunduk dan patuh kepada Allah. Oleh 
karena itu, tidaklah disebut sebagai orang takut 
(khaif | S2 ), bila belum sanggup menghilangkan 
perbuatan- perbuatan dosa. Adapun at-takhwif 
minallih ( & iy a Pi - membuat seseorang 
takut akan Allah) adalah perintah agar tetap 
melaksanakan dan memelihara kepatuhan 
kepada-Nya seperti firman-Nya di dalam QS. 
Az-Zumar [39]: 16 yang berbunyi, dzalika 
yukhawwifullahu bihi 'ibadahu, ya “ibadi fattagin 
(0556 » Ja oske ee Si bg G3 = Demikianlah 
Allah membuat takut hamba-hamba- -Nya 
dengan azab itu. Maka bertakwalah kepada-Ku 
hai hamba-hamba-Ku). 

Fakhruddin Ar-Razi di dalam menafsirkan 
kata al-khauf di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 155, 
menjelaskan ssecara terinci asal usul" “takut” 
tersebut. Ia menyatakan bahwa setiap sesuatu 
yang dijumpai manusia, baik sesuatu yang 
dibenci maupun yang dicintainya, akan terbagi 
menjadi tiga. Pertama, maujiid fil-hal ( JH 3 SAY 
- ada (terasa) pada saat itu juga). Kedua, maujûd 
fil-madhi ( di 3 Sp 5 ada (terasa) pada masa 
yang lampau). Ketiga, maujûd fil-mustagbal 
( TEA 3 Sprs = ada (terasa) pada masa yang 
akan datang). 

Bila muncul dan terasa di dada manusia 
pada masa yang lampau, maka hal itu disebut 
dengan dzikr wa tadzakkur (S4 "S5- peringatan 
dan nostalgia). Bila terasa ada pada saat itu juga, 
maka disebut hal itu dengan dzaug wa wijd 
(53 Sy; = perasaan atau indra) yang me- 
rupakan kondisi yang dirasakan oleh tubuh. Bila 
ia tergetar dan memenuhi hati untuk masa esok, 
hal itu disebut dengan intizhir wa tawaggu' 
(85 3 „si = penantian dan harapan). 

Selanjutnya, bila sesuatu yang dinantikan 
itu berupa kebencian yang akan mengakibatkan 
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timbulnya rasa sakit di hati, hal itu disebut 
dengan khauf wa isyfag (SW , Sx = takut), 
sedangkan bila berbentuk kecintaan dan ha- 
rapan, maka disebut dengan irtiyah (7) ke- 
senangan atau kepuasan hati). Dengan demikian, 
al-khauf (“5,31 = takut) adalah: 
GI AAN 9 bale R oli Jb 
bae LAN PU AN Ha 
(ta'allum al-galb li-ntizhar mâ huwa makrûhun 'indahu, 
war-raja' huwa irtiyah al-galb li-ntizhir md huwa 
mahbib 'indaha). 
“Takut (al-khauf) adalah rintihan hati di dalam 
menunggu sesuatu yang dibenci keberadaannya, 
sedangkan harapan (ar-raja') adalah kepuasan hati di 
dalam menunggu sesuatu yang diinginkan kedatangan- 
nya.” 

Di dalam Al-Our'an terdapat enam belas 
ayat yang kata khauf (53) selalu mendahului 
kata al-huzn (5 sah) seperti redaksi ayat yang ter- 
maktub dalam OS. Al-Baqarah [2]: 62, 112, 274, 
dan 277, Wala khaufun ‘alaihim wa lâ hum yahzanin 
( Spb ma Í; male OS Y5 = Tidak ada rasa 
takut bagi mereka dan tidak pula mereka 
bersedih hati). Menurut Ar-Razi bahwa hal ini 
disebabkan karena sesungguhnya penghilangan 
sesuatu yang tidak diharapkan mendahului dari 
sesuatu permohonan apa yang diinginkan. Ini 
menunjukkan bahwa seorang mukallaf ( K = 
yang dibebani hukum) yang patuh kepada Allah 
tidak akan menjumpai rasa ketakutan ketika ia 
berada di dalam kubur pada Hari Kiamat, pada 
hari perhitungan dan ketika di shirâth, seperti 
terlihat pada firman Allah di dalam QS. Al- 
Anbiya' [21]: 103, 


Kap ISA itali Mai KAN Aa Ap 


iii Fata SN 
(Ia yahzunuhumul-faza'u al-akbar wa tatalaggahumul- 
mala'ikatu, hadzâ yaumukumul-ladzi kuntum ti'adin). 
“Mereka tidak disusahkan oleh ketakutan yang besar 
(pada Hari Kiamat): dan mereka disambut oleh para 
Malaikat, berkata: Inilah harimu yang telah dijanjikan 
kepadamu”. 


Allah menginformasikan melalui Al-Our'an 
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agar manusia takut dan waspada kepada 
beberapa hal, antara lain: takut hanya kepada 
Allah bukan kepada setan (OS. Ali “Imran [3]: 
175, OS. Al-An'am [6]: 80, dan OS. An-Nahl [16]: 
50): takut tidak berlaku adil (OS. An-Nisa' [4]: 3): 
takut kepada azab (OS. Al-Anfal [8]: 48, OS. Ar- 
Ra'd [13]: 13, dan OS. Al-Insan [76]: 10): takut 
kepada Hari Kiamat (OS. Al-An'am (6): 51, OS. 
Al-A'raf [7]: 59, OS. Yiinus [10]: 15, dan OS. Al- 
Insan (76): 10): takut kepada khianat suatu 
golongan (OS. Al-Anfal [8]: 58 dan OS. Asy- 
Syu'ara (26): 12): takut kepada musuh (musyrik 
Quraisy) (OS. Al-Anfal [8]: 26 dan OS. Thaha [20]: 
68); takut kepada janji (OS. Ibrahim [14]: 14): takut 
kepada kematian (OS. Ibrahim [14]: 14, OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 14, dan OS. An-Nazi'at [79]: 40), 
takut kepada generasi penerus yang miskin (OS. 
An-Nisa {4]: 9): dan takut kepada pergantian 
keimanan (OS. Al-Ma'idah [5]: 108). & Ris'an Rusli « 


KHAZA'IN (ig) 

Kata tersebut adalah bentuk jamak dari kata al- 
khazinah yang berarti ‘tempat menyimpan sesuatu 
sehingga terpelihara dari tangan yang usil’. Al- 
Ashfahani berpendapat, kata tersebut berasal 
dari khazana yang berarti 'menyimpan sesuatu 
pada perbendaharaannya' dan digunakan pula 
untuk arti setiap ‘penyimpanan’, seperti me- 
nyimpan rahasia. Ibnu Zakaria menyatakan 
bahwa kata tersebut juga berasal dari akar kata 
kh-z-n yang makna aslinya adalah “memelihara 
sesuatu’. Khazantu dirhaman ( CS) CS ) berarti 
ʻaku menyimpan uang dirham’. 

Di dalam Al-Qur'an kata khazg'in disebut 
delapan kali. Dua kali di antaranya dihubungkan 
dengan Allah, khazdinullih. Di dalam konteks ini 
kata khazd'in diartikan ‘perbendaharaan’ yang 
isinya berbagai peristiwa yang akan terjadi di 
masa yang akan datang. Peristiwa tersebut 
hanya diketahui oleh Allah. An-Nawawi dan Al- 
Maraghi mengatakan bahwa sungguh pun Nabi 
memiliki pangkat kenabian atau kerasulan; 
namun, ia tidak mengetahui perbendaharaan 
Tuhan. Hadits Ibnu Abbas mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan istilah tersebut adalah 
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rahmatullah (& 5x, = kasih sayang Allah), 
kekuasaan dan keputusan-Nya. Sementara ada 
pula mufasir yang mengartikan kata tersebut 
sebagai ‘rezeki untuk makhluk Tuhan’. (Lihat OS. 
Al-An'am [6]: 50). 

Selanjutnya, dua kali kata khazd'in di- 
hubungkan dengan kata rahmatullih sehingga 
menjadi khazd'in rahmati rabbik. Di dalam konteks 
ini kata tersebut berarti ‘harta benda’ atau ‘rezeki 
yang akan diberikan Allah kepada manusia'. 
Manusia tidak diberitahu tentang rezekinya itu, 
karena manusia memunyai sifat enggan mem- 
belanjakan hartanya, karena kikir. (OS. Al-Isra' 
(17): 100). 

Apabila pada uraian di atas seluruh kata 
khaz@'in dihubungkan dengan kata Allah maka 
pada OS. Yiisuf [12]: 15, kata tersebut di- 
hubungkan dengan seorang nabi, dalam hal ini 
Nabi Yusuf. Kata tersebut digunakan untuk arti 
‘perbendaharaan yang ada di dunia ini’. Nabi 
Yusuf pernah diangkat sebagai bendaharawan 
negeri Mesir karena Yusuf termasuk orang yang 
cerdas lagi berilmu. 4 Abuddin Nata 4 


KHILAL (9s) 

Kata khilal (Xx ) adalah bentuk jamak dari kata 
al-khalal ( Jd ) seperti kata jibal ( JC ) bentuk 
jamak dari kata jabal ( jó ). Kata tersebut berarti 
‘celah’, ‘lubang’, 'sela-sela', atau “belahan yang 
terdapat di antara dua benda’. 

Di dalam Al-Qur'an kata khilal ( JYx ) 
disebut delapan kali, tersebar di dalam tujuh 
surah dan digunakan untuk mengisahkan ber- 
bagai peristiwa dengan arti yang berbeda-beda. 
Pertama, digunakan untuk menunjukkan 'celah- 
celah yang terdapat pada awan yang saling 
berhimpitan', dan dari awan itu Allah menurun- 
kan air hujan. (Lihat OS. An-Nûr [24]: 43 dan OS. 
Ar-Rum [30]: 48). Di dalam konteks ini Ath- 
Thabarsi mengartikan khilal (9 ) sebagai 
‘tempat keluarnya tetesan air hujan’. 

Kedua, kata khilal ( JY% ) digunakan untuk 
menunjukkan 'celah-celah yang membelah dua 
buah kebur’, dan dari celah-celah itu mengalirlah 
sungai dengan deras. Kebun-kebun itu kemudian 
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menjadi subur, pohon-pohonnya berbuah lebat 
dengan siraman air yang berada di sisinya. Di 
dalam konteks ini Al-Maraghi mengartikan khilal 
(JS ) sebagai wasathul-jannatain ( ka) delay 
pertengahan di antara dua sungai) (Lihat OS. Al- 
Kahfi [18]: 33). 

Ketiga, kata khilal (9x ) digunakan untuk 
menunjukkan 'celah-celah yang terdapat pada 
barisan pasukan kaum Muslim’. Ke dalam celah- 
celah tersebut kemudian masuklah orang-orang 
munafik untuk membuat kerusuhan dan keka- 
cauan. Di dalam konteks ini Al-Maraghi meng- 
artikan kata khilal ( J9» ) sebagai ‘tempat 
masuk’, yaitu tempat masuknya kaum munafik 
ke dalam barisan pasukan kaum Muslim (lihat 
OS. At-Taubah [9]: 47). + Abuddin Nata & 


KHINZIR (352) 

Kata al-khinzir ( $+] ) adalah bentuk tunggal 
dari khanizir ( 2; ), sebuah kata Arab yang 
kemungkinan akar katanya berasal dari khanzara 
(555). Khinzir adalah ‘nama sejenis binatang 
menyusui, bermulut panjang, berkulit tebal’. Di 
Indonesia, binatang tersebut dinamai 'babi'. 
Muhammad Ismail Ibrahim di dalam kitabnya, 
Mu 'jam Alfazh wal-A Tamil-Our'Aniyah mengatakan 
bahwa khinzir adalah 'nama jenis binatang yang 
dianggap najis’. Selain nama binatang, di dalam 
kitab Lisinul-'Arab dikatakan bahwa kata khinzir 
juga dipakai untuk nama manusia, seperti nama 
Ibnu Aslam bin Huna'ah Al-Asadi. Selain itu, al- 


Babi (khinzir) disebut “rijsun” karena kotor dan berbahaya 
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khanizir juga dipakai untuk penyakit kelenjer 
(semacam TBC) yang di dalam bahasa Inggris 
disebut scrofula. 

Kata al-khinzir berulang disebut di dalam 
Al-Our'an sebanyak lima kali, yaitu pada OS. Al- 
Baqarah [2]: 173, OS. Al-Ma'idah (5): 3, 60, OS. 
Al-An'am [6]: 145, dan OS. An-Nahl [16]: 115. 
Penyebutan kata tersebut empat kali beriringan 
dengan kata al-maitatu (1255 = bangkai) dan ad- 
dimu («| = darah) serta hanya satu kali ber- 
pasangan dengan kata al-girdatu (55'zf = kera), 
yaitu pada OS. Al-Ma'idah [5]: 60. 

Melihat pada teks ayat di dalam Al-Our'an, 
tidak ditemukan makna lain dari kata al-khinzir 
selain dari ‘babi’. Disebut-Nya kata khinzir di 
dalam Al-Our'an berkaitan dengan keharaman 
memakan daging khinzir karena daging tersebut 
dianggap najis. Untuk memahami kenapa daging 
babi dikatakan najis, para ulama berbeda 
pendapat. 

Muhammad Abduh mengemukakan be- 
berapa alasan, di antaranya karena babi me- 
makan kotoran, dagingnya mengandung cacing 
pita yang berbahaya terhadap kesehatan ma- 
nusia. Kemudian, di samping mengandung 
lemak, daging babi juga memunyai urat/serat 
yang keras, yang sulit dihancurkan oleh pen- 
cernaan. Alasan lain berdasarkan alasan yang 
dikemukakan Allah di dalam firman-Nya pada 
OS. Al-An'am [6]: 145, 


E zÉ Asops P S Er 3 
ol Yi aeb el e Ge Íl Lg iei Y 


AS ar T -£ £ 38 wA sE gae pa 
wah pi SY Gya BI LK 
(Qul lâ ajidu fi mâ ûhiya ilayya muharraman ‘alâ 
tha'imin yath'amuhu illâ an yakûna maitatan au daman 
masfûhan au lahma khinzirin fainahu rijsun...) 
“Katakanlah, “Tidak aku peroleh di dalam wahyu yang 
diwahyukan kepadaku, sesuatu yang diharamkan bagi 
orang yang ingin memakannya, kecuali kalau makanan 
itu bangkai, darah yang mengalir, atau daging babi karena 
sesungguhnya semua itu kotor...” 


Allah mengatakan, diharamkan-Nya me- 
makan babi karena babi tersebut rijsun (najis). 
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Rijsun bisa dipahami di dalam dua makna, yaitu 
kotor dan berbahaya (z4! ). Lafal rijsun selalu 
dikaitkan dengan kejelekannya, baik bendanya 
itu sendiri maupun maknanya (tidak dijelaskan 
oleh Muhammad Abduh secara rinci) sehingga 
najis disebut rijsun, dan adh-dhir juga disebut 
rijsun. Seperti firman Allah di dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 90, 


IE Int) SNI a ATI UI 


ee 
(...Innamal-khamru wal-maisiru wal-anshibu wal- 
azlamu rijsun min 'amalisy-syaithin...) 

“Sesungguhnya khamar, berjudi, berkorban untuk 
berhala, dan mengundi nasib itu adalah perbuatan setan.. “ 


Jadi, Muhammad Abduh mengatakan bah- 
wa alasan ayat di atas merupakan i'jdz Al-Qur'an 
yang tidak bisa dipahami kecuali melalui peng- 
kajian dan penelitian yang serius. Adapun kata 
al-khinzir (babi) yang berdampingan dengan al- 
giradah (kera) karena kedua binatang tersebut 
sama sifat dan perbuatannya. & Nurnaningsih + 


KHITHAB (Gas) 

Kata khithab ( AN ) adalah bentuk Mashdar dari 
kata khâthaba, yukhâthibu ( ¿bix — bi ) tu- 
runan dari kata yang tersusun dari huruf-huruf 
kha (& ), tha' (4), dan bå’ (GO ) yang memunyai 
dua makna dasar, yaitu: pertama, ‘pembicaraan 
antara dua orang' dan kedua, ‘dua warna yang 
berbeda’. Makna pertama kemudian berkem- 
bang menjadi, antara lain: ‘berpidato’ karena 
terjadinya pembicaraan antara orang yang 
berpidato dengan audiensinya; ‘melamar’ 
karena orang yang melamar berarti mengadakan 
pembicaraan dengan orang lain; "mengirim surah’ 
karena di dalam surah terdapat pembicaraan; 
‘keadaan’ seseorang karena hal itu sering 
diperbincangkan; ‘merayu’ karena melakukan 
pembicaraan dengan orang lain. Demikian 
halnya dengan makna yang kedua yang ber- 
kembang menjadi, antara lain: ‘keledai betina’ 
dan ‘khimar’ karena di punggungnya terdapat 
satu warna yang menggaris, berbeda dengan 
warna bulunya yang lain; ‘burung’ yang me- 
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Kemah-kemah (khiyam) diumpamakan sebagai tempat tinggal 
para bidadari di surga. Bentuk dan hakekatnya, hanya Allah 
yang tahu. 


munyai dua warna; ‘payung’ yang memunyai 
dua warna yang berbeda. 

Pecahan kata khithâb di dalam Al-Qur'an 
terulang dua belas kali dan khithâb sendiri terulang 
tiga kali, yaitu di dalam QS. Shâd [38]: 20 dan 23; 
OS. An-Naba' [78]: 37. Di dalam bentuk kata kerja 
terulang tiga kali, masing-masing dengan bentuk 
lampau, khdthaba ( kz = menyapa, mengolok- 
olok) terulang satu kali, terdapat di dalam OS. Al- 
Furqan [25]: 63 dan bentuk larangan, IA tukhithib 
(CLEN = jangan mengadu, merayu) terulang 
dua kali, terdapat di dalam OS. Hiid (11): 37 dan 
Al-Mu'minin [23]: 27. Bentuk lain yang digunakan 
adalah khathb («25 = keadaan) seperti di dalam 
OS. Az-Zariyat [51]: 31 dan khithbah ( Ja = 
lamaran) sebagaimana terdapat di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 235. 

Kata khithâb (ik ) di dalam OS. Shad (391: 
20 dirangkaikan dengan kata fashl ( Ja E 
rincian, pembeda, penjelas) sehingga menjadi 
fashlul-khithab ( sxi Jas ). Para ulama berbeda 
pendapat tentang makna rangkaian dua kata 
tersebut. Ada yang mengartikannya dengan 
‘putusan di dalam pengadilan’, sebagaimana kata 
Oatadah dan lainnya. Ibnu Abbas mengartikan- 
nya dengan 'penjelasan atau perincian pem- 
bicaraan'. Ali bin Abi Thalib mengartikannya 
dengan 'mengemukakan sesuatu kaidah yang 
berkaitan dengan pengadilan', yaitu penuntut 
harus mengemukakan bukti dan terdakwa harus 
mengangkat sumpah. Ada yang berpendapat 
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bahwa yang dimaksud adalah penjelasan yang 
membedakan antara yang hak dan batil. Ada juga 
yang berpendapat maksudnya adalah kata yang 
ringkas dan padat maknanya. Keseluruhan 
pendapat tersebut memunyai kandungan yang 
sama yang jika dikompromikan maka dapat 
terhimpun di dalam pendapat yang dikemuka- 
kan oleh Ali bin Abi Thalib karena ayat tersebut 
berkaitan dengan kelebihan yang diberikan 
Allah kepada Nabi Daud, salah satu di antaranya 
adalah kemampuannya dalam menyelesaikan 
masalah orang yang berperkara. 

Di dalam ayat 23 kata, khithab ( ois ) 
diartikan dengan 'berdebat' atau ‘berbicara’. 
Penggunaan kata itu juga berkaitan dengan Nabi 
Daud as. yang menghadapi dua orang yang 
berperkara, salah satu di antaranya mengatakan 
bahwa lawannya itu lebih kuat dan hebat di 
dalam hal berdebat sehingga ia harus menyerah- 
kan kambing satu-satunya yang ia miliki kepada 
lawannya. Menurut para ulama, perkara yang 
diperhadapkan kepada Nabi Daud tersebut 
merupakan teguran kepadanya karena ia telah 
memunyai 99 orang istri, tetapi karena tertarik 
kepada istri umatnya, maka ia mengajak suami- 
nya itu untuk ikut berperang sehingga kalau ia 
meninggal, Nabi Daud memunyai alasan untuk 
menikahinya. Akan tetapi, penafsiran tersebut 
lebih banyak mengutip dari kisah-kisah israiliyat 
sehingga tidak dapat dijadikan pegangan. 

Di dalam OS. An-Naba [78]: 37, kata khithib 
(kz ) digunakan berkaitan dengan Hari 
Kiamat, di mana tidak ada yang dapat atau 
memiliki kemampuan untuk berbicara kecuali 
dengan izin Allah. Makna khithab (bs) di 
dalam ayat tersebut diperselisihkan oleh para 
ulama. Al-Ousai berpendapat bahwa tidak ada 
orang yang akan mendapatkan syafaat kecuali 
dengan izin Allah swt. Pendapat ini didasarkan 
pada OS. Thaha (20): 109 yang mengatakan 
bahwa tidak akan ada yang mendapatkan 
manfaat dari suatu syafaat kecuali dengan izin- 
Nya. Ada juga yang berpendapat bahwa mak- 
sudnya adalah tidak ada yang mampu berbicara 
kepada Allah kecuali dengan izin-Nya. Pendapat 
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ini didasari oleh OS. Had (11): 105, “tidak ada jiwa 
yang dapat berbicara kecuali dengan izin-Nya”. 

Di dalam kajian yuridis filosofis (ushdl figih), 
kata khithab ( si... ) dikaitkan dengan kata Allah, 
khithib Allah ( à Cik ) yang dapat dipahami 
sebagai ‘titah’ atau ‘hukum Allah’ yaitu berupa 
Al-Our'an atau wahyu, terutama yang berkaitan 
dengan hukum, baik sebagai tuntutan untuk 
melakukan atau meninggalkan suatu perbuatan 
maupun sebagai pilihan, atau sebagai suatu 
sebab, syarat, atau penghalang, dalam kaitan- 
nya dengan tindakan manusia yang cakap 
melakukan perbuatan hukum. 

œ Muhammadiyah Amin & 


KHITHBAH (15) 
Kata khithbah (££- ) yang berasal dari kata 
khathaba-yakhthubu (? |; —: hs ) disebut satu 
kali di dalam Al-Qur'an, yaitu dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 235. Kata lain yang seakar dengan 
itu disebut 11 kali dalam 10 surah. Kata itu 
misalnya khathaba ( CE ), khathbu (? 4: ), dan 
al-khithab (Asas ). | 

Secara bahasa khithbah ( xk» ) berarti 
'sesuatu yang diperbincangkan'. Kata itu diambil 
dari al-khathb ( Ls) yang artinya "mengulang 
pembicaraan'. Dari kata itu pula diambil kata 
khuthbah («45 ). Khuthbah berarti “berbicara 
dengan memberi mau 'izhah (nasihat), dan khithbah 
yang berarti “mencari pasangan/jodoh dengan 
cara membicarakan sesuatu yang berkaitan'. 

Al-Qur'an menggunakan kata khithbah di 
dalam arti 'meminang', yaitu pemberitahuan 
secara resmi dari calon mempelai laki-laki 
kepada keluarga atau calon mempelai pe- 
rempuan bahwa si laki-laki bermaksud me- 
nikahinya. Pelaksanaan peminangan dapat 
dilakukan dengan cara terang-terangan, dan 
dapat pula dengan cara sindiran (kinayah). Di 
dalam bahasa Al-Our'an disebut dengan me- 
nyembunyikan keinginan mengawini di dalam 
hati (OS. Al-Baqarah (2): 235). Khithbah ( 2.) 
dengan cara sindiran (kinayah) dilaksanakan 
terhadap wanita yang ditinggal mati suaminya 
dan masih mengalami masa iddah (OS. Al- 
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Baqarah [2]: 234). Khithbah merupakan pen- 
dahuluan nikah. Karena itu, wanita yang sudah 
dipinang, tidak dibenarkan menerima pinangan 
laki-laki lain, sebelum peminang pertama 
melepaskan atau mengizinkannya. 

Khithbah ( x= ) yang berarti ‘menyapa’ 
digunakan untuk menggambarkan orang-orang 
jahil yang menyapa hamba-hamba Allah yang 
baik dan hamba-hamba yang baik itu mem- 
balasnya dengan ucapan yang mengandung 
keselamatan (OS. Al-Furqan (251: 63), di dalam 
bentuk tukhithibu (Z4s5 ) kata itu berarti 
'mengadu', digunakan untuk menggambarkan 
Nabi Nuh yang merasa kurang berkenan me- 
nerima pengaduan umatnya yang patuh tentang 
nasib umatnya yang zalim dan tidak mau 
mengikutinya karena mereka nantinya akan 
menerima azab, ditenggelamkan di laut (OS. Had 
(11): 37 dan OS. Al-Mu'minin [23]: 27). 

Di dalam bentuk khathb («Lx ) berarti 
‘dorongan (motivasi) (OS. Thaha [20]: 95), juga 
berarti ‘urusan’ (OS. Al-Hijr (15): 57). Khathb juga 
digunakan di dalam arti 'maksud' (OS. Al- 
Oashash [28] 23), dan kadang-kadang digunakan 
di dalam arti ‘keadaan’, seperti pertanyaan yang 
diajukan kepada Zulaiha ketika menggoda Nabi 
Yusuf agar tunduk kepadanya (OS. Yiisuf [12]: 
51). Khathb berarti 'pembicaraan' yang diberikan 
(OS. Shad [38]: 20, 23 dan OS. An-Naba' [78]: 37) 

Dalam terminologi Ushul Figh, kata khithab 
yang dirangkaikan dengan Allah (khithabullih) 
dipahami sebagai ‘titah Allah’ atau ‘hukum 
Allah’, berupa wahyu Al-Qur'an, terutama yang 
berkaitan dengan hukum, baik berupa tuntunan 
untuk mengerjakan atau meningggalkan, berupa 
pilihan maupun sebagai sebab, syarat, atau 
penghalang, di dalam kaitannya dengan tindakan 
manusia yang cakap melakukan perbuatan 
hukum. «Ahmad Rofig & 


KHIYAM (a) 

Kata khiyam (#- ) disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yakni di dalam OS. Ar-Rahman (55): 72. 
Kata itu adalah bentuk jamak dari khaimah (1-5) 
yang biasa diartikan sebagai ‘kemah’. 
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Kata tersebut terdiri dari, kh4', ya', dan mim, 
yang bermakna 'berdiri dengan kokoh dan 
mantap ': namun, keberadaannya dalam waktu 
yang terbatas sesuai dengan kebutuhan. Kemah 
harus berdiri dengan kukuh pada tempatnya 
meskipun untuk jangka waktu tertentu. Berbeda 
dengan pengertian kata giyam (es )/gama ( AH ) 
yang juga bermakna 'berdiri dengan mantap dan 
kukuh', tetapi tidak akan pernah ada niat untuk 
meruntuhkan untuk selamanya. 

Ayat tersebut di atas mengemukakan 
betapa bidadari-bidadari itu senantiasa di pingit 
dan di batasi geraknya hanya di dalam khiyam 
dicontohkan bagaikan ‘kemah’, mantap serta 
kukuh, dan sewaktu-waktu bisa dipindahkan 
tempatnya, kalau pemiliknya memunyai ke- 
inginan untuk memindahkannya. 

Penggunaan kata khiyâm di sini bagi para 
bidadari sangat erat hubungannya dengan 
kondisi tempat turunnya ayat-ayat tersebut. 
Allah memberikan contoh yang mudah dicerna 
dan diterima oleh akal manusia sesuai dengan 
hakikat makna yang dikemukakan di atas. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


KHIYANAH (2s) 
Dalam bahasa Arab, kata khiyânah berasal dari 
akar kata khâna — yakhinu — khaunan/khiyinatan 
(Ae) — Up — Ops DG). Kata khiyanah me- 
rupakan salah satu mashdar (infinitif) dari kata 
khina yang secara umum dapat berarti 'me- 
langgar’, ‘tidak memenuhi’, ‘tidak setia’, ‘tidak 
percaya’, ‘palsu’, ‘tipu muslihat’, ‘durhaka’. Tetapi, 
bila dilihat di dalam konteks bahasa Indonesia, 
kata khianat banyak digunakan dalam pengertian 
‘mengingkari janji atau tidak bisa dipercaya’. 
Kata khiyânah dengan segala bentuknya 
disebutkan 16 kali di dalam Al-Qur'an. Dua kali 
disebutkan dalam bentuk mashdar, yaitu di dalam 
surah Al-Anfâl [8]: 58 dan 71. Dua kali di dalam 
bentuk mashdar dari kata khawwân ( 01 ), yaitu 
pada QS. Al-Hajj [22]: 38 dan OS. An-Nisa' [4]: 
107. Tiga kali di dalam bentuk kata benda yang 
menunjukkan kepada pelaku pria di dalam 
bentuk plural (ism fâʻil jama' mudzakkar salim), 
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terdapat di dalam QS. Al-Anfal [8]: 58, Yusuf [12]: 
52, dan OS. An-Nisa' [4]: 105. Dan dua kali di 
dalam bentuk kata benda yang menunjukkan 
kepada pelaku wanita di dalam bentuk tunggal. 
Tiga kali di dalam bentuk kata kerja yang 
menunjukkan masa lalu (fil mâdhi), yaitu pada 
OS. At-Tahrim [66]: 10, OS. Al- Anfal [8]: 71 dan 
OS. Yusuf (12): 52. Dua di dalam bentuk kata kerja 
masa kini atau yang akan datang (fil mudhiri') 
yang fil madi-nya tiga huruf, yaitu terdapat di 
dalam OS. Al-Anfal [8]: 27 dan dua di dalam 
bentuk mudhari -nya yang fil midhi-nya ber- 
tambah satu huruf yakni di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 187 dan OS. An-Nisa' (4): 107. 

Di dalam Al-Qur'an, kata khiyânah me- 
munyai makna yang berbeda-beda sesuai dengan 
konteksnya. Makna ‘melanggar’ terdapat di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 187, Allah berfirman, 
'alimallahu annakum kuntum takhtanina anfusakum 


FE sga 


(pii OP 3 péi SI e =Allah menge- 
tahui bahwasanya kamu tidak dapat menahan 
hawa nafsunya). Maksudnya kamu pasti me- 
langgar larangan itu, jika hal demikian itu 
dilarang. Makna di atas dapat dipahami dari 
sebab turun ayat. Ayat ini turun dalam rangka 
meluruskan pemahaman para sahabat tentang 
batas-batas tidak bolehnya makan, minum, dan 
menggauli istri pada bulan puasa. Pada awalnya 
sahabat memahami boleh makan, minum, dan 
menggauli istri pada malam hari, tetapi sebelum 
tidur. Kalau sudah tidur, meskipun belum fajar 
tidak boleh melakukan hal tersebut. Untuk itu 
Allah menurunkan ayat di atas agar umat Islam 
tidak merasa melanggar aturan agama. 

Di dalam OS. An-Nisd' [4]: 105, kata khiyânah 
mengandung makna ‘tipu muslihat' agar orang 
lain percaya dengan apa yang dikatakannya. 
Makna tersebut dapat dipahami dari sebab 
turunnya ayat. Di dalam satu riwayat di- 
kemukakan, bahwa Al-Busyair bin Al-Haris 
membongkar gudang Rifa'ah bin Zaid (paman 
Qatadah bin Nu'man) dan mencuri makanan 
serta perangkat besi. Qatadah mengadu kepada 
Nabi, lalu Nabi menanyakan hal itu kepada 
Busyair, tetapi Busyair malah menuduh Labib 
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bin Sahl (seorang yang jujur, bangsawan, dan 
hartawan). Maka turunlah QS. An-Nisa' [4]: 105 
tersebut yang menerangkan, bahwa Busyair 
adalah pendusta sedangkan Labib, seorang yang 
bersih dan jujur. 

Makna lain dari khiyânah, yakni ‘tidak setia’, 
dapat dilihat pada kisah Nabi Yusuf as. di dalam 
QS. Yûsuf [12]: 52, yaitu ketika beliau mem- 
berikan pembelaan terhadap pemenjaraan 
dirinya karena diperdaya oleh istri majikannya, 
Al-Aziz. Yusuf berkata, “yang demikian itu agar 
ia (Al-Aziz) mengetahui, bahwa sesungguhnya 
aku tidak berkhianat (artinya tetap setia), tetap 
memelihara kehormatan istri sang penguasa (Al- 
Azîz) di belakangnya, dan bahwa Allah tidak 
merestui tipu daya orang-orang yang berkhianat 
(tidak setia)”. 

Makna lain dari khiyânah di dalam al- 
Qur'an adalah ‘memandang sesuatu yang tidak 
boleh dipandang’, seperti firman Allah di dalam 
QS. Al-Mu'min [40]: 19 yang membicarakan 
tentang pandangan mata orang yang khianat dan 
apa yang disembunyikannnya di dalam hatinya. 
Menurut Ibnu Abbas, latar belakang turunnya 
ayat di atas adalah adanya seorang laki-laki yang 
berada di tengah-tengah orang banyak, lalu 
lewat seorang perempuan, maka laki-laki itu me- 
nampakkan diri kepada orang banyak, bahwa 
ia menundukkan pandangannya sewaktu wa- 
nita itu lewat. Tetapi bila orang banyak itu 
berpaling, maka ia memandang wanita itu 
kembali. Apabila orang banyak melihat lagi 
kepadanya, kembali ia menundukkan pan- 
dangannya dari perempuan. 

Di dalam surah lain, khiyânah bisa berarti 
‘durhaka’, seperti kisah kedurhakaan istri Nabi 
Nuh as. dan Nabi Luth as. di dalam QS. Tahrîm 
[66]: 10. Al-Aufi dan Ibnu Abbas mengatakan, 
bahwa pengkhianatan istri Nabi Nuh dengan 
mengatakan, bahwa suaminya gila, serta mem- 
bocorkan rahasia yang dipercayakan oleh 
suaminya kepadanya, dan apabila ada seseorang 
bersama suaminya ia segera sampaikan kepada 
kaum Nabi Nuh, sedangkan kedurhakaan istri 
Nabi Luth adalah menyampaikan kepada 
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penduduk kota yang homoseksual apabila ada 
tamu laki-laki yang mengunjungi suaminya. 

Makna lain dari kata khiyânah adalah 
“mengingkari janji dan menyalahi amanat', 
seperti yang terdapat di dalam QS. Al-Ma'idah 
(51:13, Al-Anfal [8]: 27, 58, 71, dan Al-Hajj (22): 
38. Di dalam QS. Al-Ma'idah (5): 13, Allah 
memperingatkan Nabi Muhammad saw. akan 
pengkhianatan orang-orang Yahudi yang be- 
kerjasama dengannya ketika penaklukan Hijaz. 
Allah mengatakan, bahwa mereka itu orang yang 
selalu menyalahi janji dan tidak bisa dipercaya 
kecuali hanya sedikit di antara mereka. Ke- 
mudian di dalam OS. al-Anfal (8): 27, diceritakan 
tentang orang-orang yang menyalahi janji dan 
tidak dipercaya untuk memegang rahasia. 
Adapun Ayat 58 berkenaan dengan izin Allah 
kepada Rasulullah saw. untuk menggempur 
orang-orang yang melanggar perjanjian perang. 

Berdasarkan uraian di atas dapat di- 
simpulkan, bahwa kata khiyinah yang berulang 
16 kali di dalam ayat-ayat Al-Our'an memunyai 
tujuh makna yang berbeda. Perbedaan makna 
tersebut dipahami dari segi bahasa, perkem- 
bangan makna bahasa, dan dari sebab-sebab 
turunnya ayat. 4 Nurnaningsih 4 


KHIYARAH (3,z ) 

Kata khiyarah ( 5> ) disebut dua kali di dalam al- 
Our'an. Namun, kata yang seasal dengan kata 
itu disebut 190 kali. 

Kata tersebut berasal dari khayara (5) 
yang terdiri dari kha, ya’, dan ra’. Kata khiyarah 
(3 ) adalah mashdar dari khara, yakhiru, khirah/ 
khiyarah/khairan (V5 — ge — ipb — Ta — AS) 
yang berarti ‘pilihan’. 

Kata khiyarah tersebut bermakna “kebaikan 
yang senantiasa didambakan oleh setiap ma- 
nusia', sebagai lawan dari kejahatan. Oleh karena 
itu, bila seseorang ingin memperoleh hal yang 
terbaik ia disunahkan untuk melakukan shalat 
istikharah, sebuah permohonan agar diberi 
petunjuk kepada yang terbaik. 

Penggunaan kata khiyarah di dalam Al- 
Our'an tetap konsisten pada pengertian asalnya 
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yaitu 'suatu pilihan yang menurut perkiraan 
pemilih mengandung kebaikan', meskipun pada 
hakikatnya tidak baik karena tidak sesuai dengan 
ketentuan Allah. Bila Allah atau Rasul-Nya telah 
menentukan suatu masalah, baik yang me- 
nyangkut masalah hukum alam, hukum ke- 
masyarakatan maupun yang menyangkut 
agama, manusia tidak memunyai hak untuk 
memilih atau menggantinya dengan yang lain, 
seperti dinyatakan di dalam OS. al-Oashash [28]: 
68, dan OS. al-Ahzab (33): 36. 

& Ahmad Husein Ritonga % 


KHIZY (SA) 
Kata khizy («s'» ) merupakan bentuk ism mashdar 
dari khaziya — yakhza (ss — is j> ) yang berarti 
'terjauhnya atau terpisahnya seseorang dari 
sesuatu'. Kata ini juga mengacu kepada pe- 
ngertian ‘rendah’, ‘hina’, atau ‘sanksi hukum’. 
Bentuk mashdar dari kata kerja khaziya ( &;>) 
adalah khazyin (065 ). Kata khizy ( sx) di 
dalam Al-Qur'an disebut sebelas kali, antara lain, 
di dalam QS. At-Taubah [9]: 63. Kata lain yang 
seakar dengan kata itu adalah bentuk ism tafdhil, 
akhzâ (54) (OS. Fushshilat [41]: 16), ism fd'il, 
yaitu mukhzi ( ss ) (QS. At-Taubah [9]: 2), kata 
kerja akhzâ ( „5f ) (QS. Al “Imran [3]: 192), kata 
kerja nakhzâ ( $5 ) (QS. Thaha [20]: 134), kata 
kerja, tukhzi («5 :£) (QS. Ali “Imran [3]: 194 dan 
QS. Asy-Syu'ara' [26]: 87), kata kerja tukhzi 
(“55 ) (QS. Had (11): 78 dan QS. al-Hijr (15): 69), 
serta kata kerja yukhzi ( s j> ) yang disebut tujuh 
kali. | 

Kata al-khizy (s'sJi) di dalam Al-Qur'an 
berarti ‘kehinaan’ yang dapat dibedakan atas 
kehinaan yang dialami oleh seseorang di dalam 
kehidupanya di dunia berupa sanksi hukum dan 
kehinaan yang akan dialami di akhirat nanti 
berupa azab. Di antara kehinaan yang dialami 
oleh seseorang dalam kehidupan di dunia ini 
adalah sanksi hukum yang dijatuhkan kepada 
para pelaku tindak pidana perampokan, seperti 
yang disebutkan di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 33. 
Sanksi hukum itu adalah hukuman mati, disalib, 
dipotong tangan dan kakinya, atau diasingkan 
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dari pergaulan masyarakat. Contoh lain adalah 
sanksi hukum berupa siksaan dengan angin topan 
yang bertiup dengan kencang selama beberapa 
hari yang ditimpakan kepada Ad sebagai balasan 
atas kedurhakaan, seperti yang disebutkan di 
dalam QS. Fushshilat (41): 16. 

Orang-orang yang akan memperoleh ke- 
hinaan di dunia, antara lain, disebutkan di 
dalam QS. Al-Baqarah (2): 85 dan 114, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 33 dan 41, OS. Al-Hajj (22): 9, serta 
QS. Az-Zumar (39): 26, yaitu orang-orang yang 
hanya beriman pada sebagian dari ayat-ayat 
Allah dan mengingkari sebagian yang lain, atau 
mengubahnya, orang-orang yang menimbulkan 
kekacauan, orang-orang kafir dan mendustakan 
ayat-ayat Allah. Kehinaan di akhirat akan 
dialami oleh orang-orang yang menentang 
agama Allah dan menentang Rasul-Nya, berupa 
azab neraka jahanam, seperti yang disebut di 
dalam QS. At-Taubah [9]: 63. + Zulfikri « 


KHUBZ (:5) 
Kata khubz berasal dari kata khabaza — yakhbizu — 
khabzan (V5 - Pg 5s ) artinya ‘membuat 
roti’. Al-khubzah (3 TAN), yang seakar dengan 
khubz, berarti 'ath-thulmah' (1x35 = adonan yang 
dibakar di atas al-mallah (bara api] sampai 
masak). Sedang al-khubz (31) yaitu ‘yang 
dimakan’, artinya sudah dibakar di atas bara api 
dan siap dimakan. Kata al-khabaz (31) dengan 
fathah adalah bentuk mashdar dari khabaza, dan 
bentuk ism fd'il-nya yang berarti 'pembuat roti' 
adalah al-khabiz ( 28) atau al-khubbaz ( yé) 
(bentuk shigah mubâlagah). Arti lain dari khubz 
adalah: 1) adh-dharbu bil-yadain ( esa PRA 
memukul dengan dua tangan), 2) adh-dharbu bil- 
yadi ( ae Wali - memukul dengan satu tangan). 
aa jelas menurut Ibnu Manzhur, adh-dharb 
(Sa memukul) disebut khubz atau roti karena 
di dalam proses pembuatannya menggunakan 
tangan sebagai alat memukul adonan tanpa 
mengerahkan kekuatan penuh. Pendapat senada 
dikemukakan oleh Ibnu Faris di dalam Magiyisul- 
Lughah bahwa kata yang berasal dari akar kata 
kha', bå’, zâ ini menunjukkan pada satu makna 
pokok yaitu 'khabthus-syai' bil-yad' (IL ta o 
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= memukul sesuatu dengan tangan), dan khubz 
atau roti di dalam pembuatannya memukul 
adonan dengan tangan. 

Kata khubz (roti) yang secara etimologis 
menunjukan pada makna memukul dengan 
tangan, yang maksudnya adalah roti, disebutkan 
hanya sekali di dalam Al-Qur'an yaitu QS. Yûsuf 
(12): 36, “Dan bersama dengan dia masuk pula di dalam 
penjara dua orang pemuda. Salah seorang di antara 
keduanya berkata: Sesungguhnya aku bermimpi bahwa 
aku membawa roti di atas kepalaku, sebagiannya dimakan 
burung. Berikanlah kepada kami takbirnya, sesung- 
guhnya kami memandang kamu termasuk orang-orang 
yang pandai (menakbirkan mimpi)”. Ini digunakan di 
dalam kaitan kisah Yusuf as. ketika berada di 
dalam penjara. Yusuf as. ketika menolak ajakan 


Roti disebut khubz karena biasanya dibuat dengan memukul 
adonan dengan tangan. 


istri Al-Aziz, penguasa Mesir, hanya diberi satu 
pilihan yaitu dimasukkan di dalam penjara. 
Namun, Yusuf memilih penjara daripada me- 
nuruti kehendak istri Al-Aziz sebagaimana di 
dalam doanya kepada Tuhan. Tuhan lalu me- 
ngabulkan doanya agar terhindar dari tipu daya 
mereka. Di dalam penjara, ia bersama dua orang 
pemuda, seorang di antaranya sebelumnya 
bertugas melayani minuman raja dan yang 
satunya pembuat roti. Juru minum raja berkata 
kepada Yusuf, sesungguhnya aku bermimpi 
bahwa aku memeras anggur supaya menjadi 
khamar, sedang yang satu lagi berkata bahwa 
aku membawa roti di atas kepalaku yang 
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sebagiannya di makan burung. Riwayat lain 
menyebutkan bahwa juru minum raja itu 
berkata sesungguhnya aku mimpi, ada sebatang 
anggur yang memunyai tiga cabang yang pada 
masing-masing cabang terdapat gugusan ang- 
gur, aku memerasnya lalu memberi minum pada 
raja. Juru roti raja berkata bahwa aku melihat 
diriku keluar dari dapur raja dengan menjunjung 
roti di atas kepalaku, sehingga burung-burung 
memakan di atasnya. Yusuf menjawab bahwa 
pelayan minum raja akan bertugas kembali 
melayani minuman raja dengan memberinya 
khamar. Adapun yang satunya akan disalib dan 
sebagian kepalanya dimakan oleh burung- 
burung. Menurut Al-Maraghi bahwa khamar itu 
tidak diperas, yang diperas adalah anggur. Akan 
tetapi, orang-orang Arab kadang-kadang me- 
nyebut anggur dengan khamar seperti di dalam 
ayat ini. + Kamaluddin Abunawas & 


KHUDER ( 2) 

Kata khudhr ( ʻa% ) di dalam Al-Qur'an disebut 

lima kali: namun, kata lain yang seasal dengan 

kata itu disebut delapan kali, di antaranya di 

dalam OS. Yiisuf [12]: 43, OS. Al-Insan [76]: 21, 

OS. Al-An'am [6]: 99, dan lain lain. 

Kata tersebut terdiri dari huruf kha', dhad, 
dan ra’, yang dapat berbentuk khadhira, yakhdharu, 
khudhr ( pa» asi ji ). Makna asalnya adalah 
‘warna di antara putih dan hitam’ dan warna 
hitamnya lebih dominan, sehingga lebih mirip 
dengan warna hijau tua. Tanaman yang ter- 
hampar menghijau dari kejauhan akan terlihat 
bagaikan hitam, dan karena itulah maka ia 
disebut al-khadhr ( jas )- 

Di dalam bentuk mukhidhirah ( 3». ) kata 
itu bermakna 'jual beli secara ijon (menjual buah- 
buahan sebelum pasti dapat dipetik) . 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
untuk dua pengertian: 

1. Hijau, seperti makna asalnya. Makna itu 
dapat dirujuk di dalam OS. Yisuf (12): 43 
yang mengemukakan kisah seorang raja di 
Mesir yang bermimpi melihat 7 ekor sapi 
betina yang gemuk-gemuk dimakan oleh 7 
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ekor sapi betina yang kurus-kurus dan tujuh 
tangkai gandum yang hijau. Juga di dalam 
surah yang sama pada Ayat 46, seorang 
pelayan istana yang dimasukkan ke dalam 
penjara menanyakan hal mimpi itu kepada 
Yusuf. Di sisi lain dengan turunnya hujan dari 
langit akan menumbuhkan berbagai macam 
tetumbuhan yang menghijau, OS. Al-An'am 
161: 99, QS. Al-Hajj (221: 63, dan OS. Yasin [36]: 
80. Hijau di dalam contoh di atas meng- 
gambarkan kondisi fisik yang bersifat ke- 
duniaan. 

2. Hijau yang hanya akan diperoleh oleh orang- 
orang yang masuk surga kelak. Makna itu 
ditemukan di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 31 dan 
OS. Al-Insan [76]: 21 yang menggambarkan 
warna pakaian sutra hijau yang dipakai oleh 
penghuni surga. Bantal yang dijadikan 
tempat bertelekan juga berwarna hijau, OS. 
Ar-Rahman [55]: 76. + Ahmad Husein Ritonga & 


KHULATHA' ( sf ) 

Kata khulatha' dan kata yang seasal dengan itu di 

dalam Al-Qur'an disebut enam kali, di antaranya 

di dalam QS. Al-An'am [6]: 146, QS. Yûnus [10]: 

24, QS. Al-Kahfi [18]: 45, dan lain-lain. 

Kata tersebut terdiri dari huruf, khåâ’, lâm dan 
ha', yang bermakna ‘mencampurkan di antara 
dua unsur yang berbeda’, baik benda cair 
maupun benda padat, atau salah satunya cair 
sehingga kedua unsur tersebut menyatu tanpa 
pembatas. Kata tersebut juga digunakan bagi 
seorang sahabat akrab, atau bagi dua orang yang 
memunyai saham di dalam satu usaha. Selain itu, 
secara metaforis kata yang sama juga digunakan 
bagi seseorang yang pembicaraannya rancu, 
ikhtalatha fulan fi kalâmihî ( uS OW Li z 
pembicaraan si fulan rancu) 

Di dalam konteks pembicaraan Al-Qur'an 
kata tersebut paling tidak mengandung tiga 
variasi pengertian, yaitu: 

1. Tata cara bergaul (QS. Al-Baqarah [2]: 220) 
dengan anak yatim haruslah dengan cara 
yang baik karena mereka juga adalah sauda- 
ramu. Atau celaan Al-Qur'an terhadap tata 
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cara bergaul dua orang yang bersahabat, satu 
di antaranya memiliki 99 ekor kambing, yang 
lain hanya memilki seekor, lalu ia meiminta 
kambing temannya yang satu untuk di- 
campurkan dengan kambingnya agar genap 
menjadi 100 ekor (OS.Shad (38): 24). 

2. Bercampur/melekat, (OS. Al-An'am [6]: 146) 
mengilustrasikan tentang keharaman lemak 
bagi orang-orang Yahudi, kecuali yang masih 
“bercampur/melekat” di tulang punggung 
atau di tulang-tulang lainnya. Atau sikap dan 
perilaku orang-orang munafik yang senan- 
tiasa mencampuradukkan kebaikan dengan 
kajahatan (OS. At-Taubah [9]: 102). 

3. Tumbuh dengan subur (OS. Yûnus [10]: 24). 
Ayat tersebut mengemukakan bahwa di 
antara tanda kebesaran dan keagungan Al- 
lah adalah turunnya hujan, membawa akibat 
terhadap kesuburan tanah sehingga tumbuh- 
tumbuhan akan menghijau. Selain itu, juga 
suatu perbandingan yang telah dikemukakan 
Tuhan tentang kehidupan yang bagaikan 
kondisi tanah yang subur tersebut di atas (OS. 
Al-Kahfi (18): 45). 

Ketiga pengertian di atas dapat dikembali- 
kan pada pengertian kebahasaan yang dikemuka- 
kan di atas, baik yang bermakna 'tatacara bergaul' 
karena di dalam pergaulan terjalin hubungan dan 
interaksi yang akrab, menjadikan kedua pihak 
bercampur dan menyatu, demikian juga lemak 
hewan yang melekat pada tulang maupun dengan 
turunnya hujan, tanah bercampur dengan air, dan 
tumbuhan mengisap air yang ada di dalam tanah 
sehingga menjadi subur dan menghijau. 

& Ahmad Husein Ritonga # 


KHURTHOM (5552) 

Kata khurthim (#2 ) adalah kata benda yang 
menunjuk pada arti dasar ‘hidung’. Ada juga 
yang mengatakan, menunjuk pada 'bagian depan 
hidung atau ujung hidung’. Ada lagi yang 
mengatakan menunjuk pada 'tempat pertemuan 
dua langit-langit rongga mulut'. Kata itu jika 
dipakai untuk gajah atau babi maka ia menunjuk 
pada “belalainya'. Jika dipakai pada binatang 
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seperti kuda, sapi, dan sebagainya maka berarti 
‘bibirnya’. Dan jika dipakai pada manusia maka 
berarti ‘hidungnya’, ada juga yang mengatakan 
‘bibirnya’. Seorang yang hidungnya besar biasa 
disebut khurthuminiy ( Paya - besar hidung). 
Kata ini juga mengandung beberapa arti lain 
seperti ‘nama khamar yang cepat memabukkan'. 
Demikian juga anggur yang banyak airnya yang 
terkadang keluar tanpa diperas biasa juga 
disebut khurthûm ( « AA ). Pemimpin suatu kaum 
disebut kharathimul-gaum ( ẹ ya) S3 <= ). Wanita 
yang sudah berusia disebut kharathimun-nisd' 

(sei a ). Pedang juga dalam salah satu 
namanya disebut dziil-khurthimah ( a 25 Fa s3 3). 
Namun, dari sekian banyak bentuk peng- 
gunaannya, kata ini lebih sering dan umum 
dipakai untuk binatang, khususnya gajah yang 
menunjuk pada belalainya sehingga bila kata ini 
dipakai pada manusia maka biasanya me- 
ngandung arti ‘penghinaan’. 

Di dalam Al-Our'an, penggunaan kata 
khurtham ( abe) hanya digunakan satu kali, 
yaitu di dalam QS. Al-Qalam [68]: 16. Ayat 
tersebut berbicara tentang keadaan orang-orang 
yang menentang Rasul dan mendustakan 
kebenaran khususnya Abu Jahal. Allah me- 
negaskan, “kelak akan Kami beri dia tanda pada 
khurthûmnya”. 

Ada beberapa penafsiran dari pemberian 
tanda pada khurthûm tersebut sebagaimana yang 
dikemukakan oleh Fakhrur Razi: 

Pertama, al-wasm ( AI - tanda), yaitu cap 
dari panas berupa seterika dan semacamnya 
sehingga mereka dikenal melalui cap yang 
dikenakan pada hidung/mukanya ataukah 
penandaan itu dengan memotong atau merobek 
telinganya. 

Kedua, Al-Mubarrad menafsirkan al- 
khurthûm di dalam ayat itu sebagai “hidung. 
Penyebutan lafal ini merupakan penghinaan 
karena menggambarkan anggota tubuh manusia 
dengan bagian tubuh binatang seperti me- 
nunjukkan mulut seseorang dengan bibir hewan 
atau tangan dan kakinya dengan tangan dan kaki 
hewan, itu sudah biasa dipakai untuk menghina 
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orang tersebut. 

Ketiga, wajah adalah merupakan tempat 
yang paling mulia dari semua anggota tubuh dan 
hidung adalah bagian muka yang paling mulia 
karena ia menonjol. Pemberian tanda pada 
khurthim pada ayat itu merupakan puncak peng- 
hinaan karena memberi cap pada wajah sudah 
merupakan penghinaan terlebih-lebih lagi pada 
bagian yang paling mulia dari wajah, yaitu 
khurthim atau hidung. 

Keempat, ada yang berpendapat, pem- 
berian tanda pada khurthim tersebut terjadi di 
akhirat, ada juga yang berpendapat terjadi di 
dunia. Yang mengatakan terjadi di akhirat juga 
terdapat tiga macam penafsiran, yaitu: 

1. Mugatil dan Abul Aliah yang kemudian 
didukung oleh Al-Farra, mengatakan bahwa 
yang dimaksud pemberian tanda pada 
khurthim dalam ayat itu adalah wajahnya 
yang berwarna hitam sebelum dimasukkan 
ke dalam neraka sehingga semua orang 
mengenalnya sebagai pembangkang yang 
paling besar terhadap Rasulullah saw. Peng- 
khususan tanda yang hanya pada sebagian 
muka sebenarnya menunjuk pada muka atau 
wajah secara keseluruhan sebagai majaz 
mursal. 

2. Allah memberikan pengetahuan pada makh- 
luk di akhirat sehingga dapat mengenal orang 
yang senantiasa memusuhi Rasul dan men- 
dustakan kebenaran. 

3. Menurut Ar-Razi, ayat tersebut mengandung 
makna lain, yaitu di dalam memusuhi Rasul 
dan menentang kebenaran, karena hal itu 
tampak pada permukaan hidungnya maka 
pernyataan azab di akhirat juga ditunjukkan 
pada hidung tersebut. 

Adapun yang mengatakan bahwa pem- 
berian tanda di khurthûm itu terjadi di dunia ini 
juga terdapat beberapa pendapat seperti: 

1. Ibnu Abbas mengatakan, Allah akan mem- 
buat hidungnya (Abu Jahal) tergores dengan 
pedang sehingga menjadi tanda yang akan 
melekat pada hidungnya selama dia hidup. 
Dia meriwayatkan bahwa Abu Jahal, ketika 
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ikut terlibat di dalam perang Badar, hi- 
dungnya terkena sabetan pedang. 

2. Maksud dari pemberian tanda ini adalah dia 
menjadi terkenal kehinaannya dan sifat 
jahatnya di dunia ini, artinya Allah me- 
nguraikan secara gamblang keadaan dia 
sehingga melekat kehinaan padanya dan 
tidak bisa lagi dia sembunyikan sebagaimana 
cap yang terdapat pada hidung yang tidak 
dapat disembunyikan. 

Diriwayatkan dari Nadr bin Syumail 
bahwa yang dimaksud al-khurthiim di situ adalah 
khamar, maksudnya Allah akan meng-had-nya 
karena meminum khamar. Khurthim di dalam 
salah satu maknanya, memang dapat berarti 
‘khamar’ atau ‘anggur’, sebagaimana telah 
dijelaskan sebelumnya. + Muhammad Wardah Agil œ 


KHURUJ (252) 
Kata khurij adalah mashdar yang berakar dari 
huruf-huruf kha’ ( è ), ra’ ( 5), dan jim (& ), yang 
perubahan katanya ialah kharaja - yakhruju — 
khurûj wa makhraj (g 5 sg3> -z > z>). 
Menurut Al-Ashfahani, maknanya ialah ‘keluar 
dari suatu tempat', seperti tempat tinggal, negeri, 
atau perlindungan; atau 'keluar dari suatu 
keadaan', baik internal maupun eksternal. 

Makna ‘keluar dari suatu tempat dapat 
dilihat antara lain di dalam OS. Maryam (191: 11, 
Fa kharaja 'ala gaumihi minal-mihrab ( Naa 
Modi Je up = Maka ia [Zakaria] keluar dari 
mihrab menuju kaumnya). Mihrab di dalam ayat 
di atas adalah tempat khusus di dalam masjid 
tempat Zakaria selalu melakukan shalat. Di dalam 
penggunaan sehari-hari maknanya adalah tempat 
khusus di bagian depan masjid tempat imam 
biasanya mengimami shalat berjamaah. 

Makna 'keluar dari suatu keadaan' dapat 
ditemukan pada OS. Thaha [20]: 22, 


SA yap Ip AA Unta JI) Inah 
(Wadhmum yadaka ilâ jandhika takhruj baidhd'a min 
gairi si'in ayatan ukhra) 

“Kepitkanlah tanganmu ke ketiakmu, niscaya ia keluar 
menjadi putih cemerlang tanpa cacat, sebagai mukjizat 
yang lain.” 
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Kata kharaja bila dirangkaikan ke preposisi 
'ala menjadi Pe z., dapat berarti 'mem- 
berontak atau 'memerangi'. Perbedaan di antara 
makna ini dengan makna bentuk lafal yang sama 
di dalam OS. Maryam [19]: 11 dapat diketahui 
melalui pemakaiannya dalam kalimat maupun 
konteksnya. 

Di antara kata turunannya ialah khurûj 
(23— ) yaitu mashdar, yang di dalam Al-Qur'an 
dirangkaikan ke kata yaum (»»5—) dan berarti 
'hari kebangkitan', seperti firman-Nya di dalam 
OS. Oaf (501: 42, Yauma yasma 1 “nash-shaihata bil- 
haggi dzdlika yaumul khurij ( Sal AA Ogan tx 
gae (2 = Pada hari mereka mendengar 
teriakan dengan sebenar-benarnya, itulah hari 
keluar [dari kubur]). Menurut Abu Ishaq, yang 
dimaksud dengan yaumul-khurûj ialah hari pada 
saat manusia keluar dari kuburnya dan itulah 
hari kebangkitan; menurut Abu Ubadah, yaumul- 
khurûj adalah salah satu nama Hari Kiamat. 

Kharaja merupakan kata kerja bentuk intran- 
sitif, al-filul-lâzim («SM J—! ). Kata ini di dalam 
Al-Our'an ditemukan banyak sekali di dalam 
berbagai macam pola perubahannya yang 
dipengaruhi oleh perubahan subjek atau pelaku. 
Yang di dalam pola kata kerja perfektum, al-fi lul- 
madhi ( An a ) saja terdapat di dalam tiga 
belas ayat dan di dalam pola kata kerja imper- 
fektum, al-fi lul-mudhari ( ẹ FEAT Jah )terdapat 
di dalam tiga puluh ayat. Di antara contohnya di 
dalam Al-Our'an dapat dilihat pada OS. Maryam 
(19): 11 dan OS. Al-Ma'arij [70]: 43 di atas. Adapun 
yang dengan pola kata kerja perintah, fi'lul-amar 
(—Si Je ) terdapat di dalam tujuh ayat, mi- 
salnya di dalam OS. Al-A'raf (7): 18, Dala-khruj 
minhd madz Amam-madhiira ( Be Ku ¿>i Jú 
Ọs = Allah berfirman, “Keluarlah kamu dari 
surga itu sebagai hamba yang hina dan terusir”). 

Perubahan kata khurûj ke bentuk partisip 
aktif, isr fa'il ( J—sW! &— ) terdapat di dalam 
tiga ayat saja. Menurut W. M. Thackston, makna 
partisip aktif di dalam suatu kalimat dapat 
menunjuk pada suatu peristiwa, kejadian, atau 
perbuatan yang sedang atau akan terjadi, seperti 
halnya kata kerja imperfektum, yang padanan- 
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nya di dalam gramatika bahasa Inggris ialah 
active participle. Misalnya di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 167, Wa ma hum bi khârijîna minan-nir 
( nu po ya Ka G3 = Sekali-kali mereka tidak 
akan keluar dari api neraka). Maksud ayat ini 
ialah Allah memberitakan kepada orang-orang 
yang menyekutukan-Nya bahwa mereka akan 
masuk neraka dan tidak akan keluar darinya. 
Makna ayat di atas senada dengan makna 
firman-Nya di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 107, 
Rabbanâ akhrijnâ minha fa in 'udna fa innâ zhâlimûna 
(L Sen UP CAS Dp Go CE - Ya Tuhan 
kami, keluarkanlah kami daripadanya (dan 
kembalikanlah kami ke dunia]; maka jika kami 
kembali (juga kepada kekufuran), sesungguhnya 
kami adalah orang-orang yang lalim). Demikian 
pula makna Ayat 11 OS. Ghafir (40). 

Dari bentuk intransitif, kharaja dapat 
diubah ke dalam bentuk kata kerja transitif, al- 
fi'lul-muta'addi (sai Ka) dengan menam- 
bahkan awalan berupa hamzah (  ) sehingga 
menjadi akhraja - - yukhriju — ikhraj wa mukhraj 
(7A) za CA zl ) yang artinya 

‘mengeluarkan’ atau ‘memunculkan’, baik 
dengan arti fisik, al-a'yân (0) maupun 
non-fisik, al-ma'ini ($—N ). Menurut Al- 
Ashfahani, pemakaian dengan arti fisik adalah 
yang terbanyak di dalam Al-Qur'an. Misalnya 
di dalam QS. Al-Anfal (8): 5, Kama akhrajaka rabbuka 
min baitika bil-hagg (GL Iz Is Dp US HIS = 
Sebagaimana Tuhanmu menyuruhmu pergi 
(Imengeluarkanmu) dari rumahmu dengan 
kebenaran). Kata “mengeluarkanmu” di dalam 
ayat ini menghendaki keluarnya seseorang dari 
rumahnya secara fisik dan bukan rohaninya saja. 
Dengan arti nonfisik dapat diketemukan seperti 
di dalam OS. Al-An'am (6): 148, Qul hal indakum 
min ‘ilmin fa tukhrijihu lana ( Me Rar is ja 
Ws pa Katakanlah, “Adakah kalian me- 
munyai sesuatu pengetahuan sehingga dapat 
kalian mengemukakannya kepada Kami?”). 
Maksud “mengemukakan pengetahuan” di sini 
ialah mengeluarkan sesuatu yang abstrak dan 
tidak indriawi di dalam wujud pengetahuan 
tentang “kehendak” Allah yang menyebabkan 
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mereka menyekutukan-Nya dan mengharam- 
kan apa yang dihalalkan-Nya. Mereka ber- 
pendapat bahwa perbuatan mereka itu adalah 
atas kehendak Allah, dan jika Allah menghendaki 
yang lain, niscaya perbuatan itu tidak mereka 
lakukan. 

Maknanya di dalam bentuk transitif yang 
lain adalah ‘penciptaan’ yang semata-mata 
merupakan perbuatan Allah, misalnya OS. An- 
Nahl [16]: 78, Wa-llahu angan. mim-buthini 
ummahitikum lâ ta'lamûnasyai Ay ikat ia s S ali, 
Ci DAR Sagi - Allah mengeluarkan kamu 
dari perut ibumu di dalam keadaan tidak me- 
ngetahui sesuatu pun). Maksud ayat ini ialah 
bahwa penciptaan manusia pada hakikatnya 
merupakan perbuatan Allah; namun, proses 
kejadiannya sejak dari pertemuan ovum dengan 
sperma sampai terwujudnya makhluk lain 
sebagaimana dijelaskan OS. Al-Mu'miniin (23): 14, 
ada di dalam rahim ibu. Setelah sempurna 
penciptaannya, ia dilahirkan atau dikeluarkan 
dari rahim ibunya. 

Di samping itu, terdapat pula kata kerja 
perfektum bentuk transitif dengan pola diatesis 
aktif, mabri lil-ma Tim ( p LN; ), misalnya di 
dalam Surah Az-Zalzalah [99]: 2 dan diatesis 
pasif, mabni lil-majhal ( J AA a 2), mi- 
salnya di dalam OS. Al-Hasyr [59]: 11. Ýi. Sebagai 
kata kerja imperfektum dengan kedua polanya 
terdapat di dalam 53 ayat, misalnya OS. Al- 
Mumtahanah [60]: 8 dan QS. Al-Jatsiyah (45): 
35. Adapun yang dalam bentuk kata kerja 
perintah terdapat di dalam sembilan ayat, 
misalnya di dalam OS. An-Nisa' [4]: 75. 

Perubahan lainnya yang ditemukan adalah 
penambahan huruf hamzah ( ș ), sin («» ), dan ta" 
(œ ) pada akar kata kharaja sehingga T 
istakhraja — yastakhriju — istikhrâj ( & Pig T gal 
z! ah ). Penambahan semacam ini dapat me- 
nunjukkan pada makna kausatif sehingga 
istakhraja berarti ‘menyebabkan (sesuatu) keluar’ 
atau ‘mengeluarkan’. Kata ini digunakan Al- 
Qur'an dalam bentuk kata kerja perfektum dan 
imperfektum pada empat ayat. Misalnya pada 
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OS. Yusuf, (12): 76, tsumma-stakhrajaha min wi'G'i 
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akhihi (KA sy ca YEN 5 = Kemudian dia 
(Yusuf) mengeluarkan piala raja [takaran] itu 
dari karung saudaranya). Perbuatan tersebut 
dilakukan Yusuf sebagai siasat untuk menahan 
saudaranya (Bunyamin) agar tetap berada di 
sampingnya. 

Satu makna lagi yang berasal dari akar kata 
kha’, ra', dan jim, yakni bentuk kharj ( z '— ) dan 
kharâj ( -'—— ). Keduanya bentuk mashdar yang 
memiliki beberapa arti, antara lain 'pengeluaran 
untuk diberikan sebagai pemasukan bagi yang 
menerima, upeti, uang sewa, atau pajak tanah', 
seperti yang ditetapkan Khalifah Umar bin Al- 
Khattab ra. atas tanah yang subur di Irak. Di 
dalam Al-Qur'an, kedua kata, kharj dan kharij, 
terdapat di dalam satu ayat, yakni OS. Al- 
Mu'minin [23]: 72,, Am tas'aluhum kharjan fa kharaju 
rabbika khair (45 £t JAS 6 is = Atau 
kamu minta upah kepada mereka? Padahal upah 
dari Tuhanmu adalah lebih baik?). Di dalam 
kaitan dengan kedua kata itu, Al-Ashfahani 
menjelaskan bahwa kata kharj maknanya lebih 
umum daripada kata kharaj, kharj bisa berarti 
‘pengeluaran’ yang merupakan antonim dari 
dakhl ( | — 55 = pemasukan atau pendapatan), 
sedangkan kharâj pemakaiannya khusus untuk 
pajak tanah. + Ahmad Saiful Anam & 


KHUSR ( pS) 
Kata khusr ( ‚> ) dengan berbagai kata turunan- 
nya dijumpai di dalam Al-Qur'an sebanyak 65 
kali yang tersebar di dalam 35 surah. Secara 
harfiah, arti dasar kata khusr ( ‚> ) adalah nagsh 
( jai = berkurang). Kata ini dipergunakan 
untuk menunjukkan berkurangnya modal, 
seperti kerugian di dalam perniagaan. Kemudian 
kata khusr ( ‚2 ) dipakai untuk menunjukkan 
keadaan manusia. Dengan demikian, dikenallah 
kerugian secara eksternal, seperti kerugian harta 
dan kerugian wibawa kedunian. Juga, kerugian 
yang bersifat internal seperti kesehatan, ke- 
selamatan, akal, iman, dan pahala. 

Al-Qur'an menggunakan kata khusr ( „u> ) 
antara lain di dalam kaitan sebagai berikut: 
1. Tidak konsekuen. Sikap yang dianggap 
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merugikan apabila terus hanyut oleh per- 
timbangan material yang sifatnya seketika 
sehingga tidak memunyai pendirian yang 
tegas dan jelas. Termasuk di dalam me- 
nyembah Allah dengan berada di tepi. 
Manakala mendapatkan kebajikan maka 
tetaplah ia di dalam ibadahnya. Sebaliknya, 
apabila berada di dalam bencana maka yang 
dipersalahkan adalah Allah (OS. Al-Hajj [22]: 
11). Sikap mental yang tidak konsekuen 
menjurus kepada tindakan mengada-ada (QS. 
Had (11): 21 dan 22). 

Kendatipun dibenarkan penggunaan akal 
secara optimal untuk memperhitungkan 
keuntungan atau kerugian suatu rencana 
perbuatan (QS. Al-An'am [6]: 20), harus 
disadari bahwa petunjuk dan rahmat Allah 
itulah yang paling berperan di dalam me- 
“ nentukan keberhasilan suatu usaha (OS. Al- 
Baqarah [2]: 64 dan QS. Al-A'raf [7]: 178). Hal 
ini terbukti di dalam pengalaman Nabi Adam 
bersama istrinya, Hawa, Musa, dan Nuh (QS. 
Al-A'raf (7): 23 dan 149, OS. Had [11]: 47, QS. 
Al-Isra' [17]: 82; QS. Nah [71]: 21). 

. Mengikuti setan. Setan dinyatakan oleh Al- 
Qur'an sebagai musuh berat bagi manusia. 
Beberapa kasus kerugian akibat bisikan setan 
itu adalah memotong telinga binatang ternak 
yang akan dipersembahkan kepada berhala 
dan mengubah agama Allah (OS. An-Nisa' [4]: 
119); membunuh anak karena kebodohan (QS. 
Al-An'am (6): 140); berbohong seperti yang 
dilakukan oleh saudara-saudara Yusuf 
kepada Ya'qub bahwa Yusuf telah dimakan 
oleh serigala dengan menunjukkan bukti 
palsu berupa pakaian Yusuf yang dilumuri 
darah kibas (OS. Yiisuf [12]: 14): dan Kabil 
yang membunuh saudaranya, Habil, (OS. Al- 
M3 'idah [5]: 30). 

. Tidak jujur di dalam menimbang atau me- 
nakar. Menimbang dan menakar adalah 
lambang dari kegiatan muamalah. Manusia 
sebagai homo-economicus, berbuat mengurangi 
timbangan atau takaran berarti menganiaya 
dan melanggar hak-hak individu dan ma- 
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syarakat, yang pada gilirannya, menimbulkan 
malapetaka. Di samping itu, kegiatan mu- 
amalah bukanlah persoalan dunia semata. 
Munasabah ayat-ayat yang membicarakan 
hal tersebut, yaitu OS. Asy-Syu'ara' [26]: 181: 
OS. Ar-Rahman [55]: 9 dan OS. Al-Muthaffifin 
(83): 3, menegaskan adanya keterkaitan di 
antara pekerjaan menakar dan menimbang 
dengan takwa dan hari akhirat. Karena itu, 
perbuatan tersebut sangat dicela karena dapat 
merugikan orang lain dan diri sendiri. 

4. Mengingkari kebenaran ajaran Allah. Ke- 
rugian dan penyesalan yang paling besar 
adalah mengingkari sendi ajaran Allah. 
Empat ayat yang menggunakan kata khasr, 
yaitu OS. Al-An'am [6]: 12 dan 31: OS. Yiinus 
[10]: 45 dan OS. An-Nazi'at [79]: 12 me- 
nyebutkan pengingkaran akan pertemuan 
dengan Allah pada hari akhirat. Pengingkaran 
lainnya adalah tentang keberadaan Rasul, 
khususnya Nabi Muhammad, padahal ke- 
imanan terhadap Rasul merupakan ke- 
wajiban secara akal guna membantu manusia 
menemukan kebenaran di dalam hidup, se- 
kaligus sebagai pengamal pertama ajaran 
yang dibawanya untuk diteladani di dalam 
beriman kepada Allah (OS. Al-Baqarah [2]: 
27, OS. Ali “Imran (3): 85, OS. Had [11]: 63, OS. 
Al-Kahfi [18]: 103, OS. Al-Anbiya [21]: 70, OS. 
An-Naml (27): 5, OS. Al-'Ankabut [29]: 52, OS. 
Az-Zumar [39]: 63 dan 65, OS. Al-Mu'min [40]: 
78, OS. Fushshilat (41): 23 dan 25, OS. Al- 
Jatsiyah (45): 27, dan 121 serta OS. Al-Ahgaf 
(46): 18. 

Beberapa bentuk kerugian yang dikemuka- 
kan Al-Our'an ternyata tidak selalu identik 
dengan persoalan kehidupan dunia, tetapi lebih 
ditekankan pada hal-hal spiritual dan ukhrawi 
yang sifatnya imani. Untuk itu, diperlukan 
pembinaan iman semenjak dini, tidak bisa 
secara mendadak. Iman di waktu azab telah tiba, 
tidaklah membawa hasil (OS. Al-Mu'min [40]: 
85). Demikian juga halnya dengan penyesalan 
yang selalu datang terlambat (OS. Al-A'raf [7]: 
53). Karena itu, tidak beriman berarti kerugian 
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(QS. Ali “Imran [3]: 149: QS. Al-Ma'idah [5]: 5, 21, 
dan 53). Jadi, pengingkaran terhadap ayat-ayat 
Allah yang berujung pada ringannya timbangan 
amal, merupakan konsekuensi logis yang harus 
ditanggung sendiri. Al-Qur'an melihat keadaan 
semacam ini sebagai kehinaan dan pada giliran- 
nya berpengaruh kepada fisik dan mental, 
seperti bersikap lesu dan kurang bergairah 
dalam menjalani kehidupan (QS. Al-A'raf (7): 9, 
QS. Yinus (10): 95, QS. Al-Mu'minin (23): 103, 
OS. Fathir [35]: 39, QS. Az-Zumar [39]: 15, OS. 
Asy-Syura [42]: 45 dan QS. Ath-Thalag [65]: 9). 
Orang yang beriman harus menghindari 
segala bentuk kerugian tersebut. Ia harus peka, 
efisien, dan berusaha mengemukakan yang 
terbaik, serta sabar memperjuangkannya (OS. 
Al-'Ashr (103): 2). Karena itu, dituntut kejelian 
memerhatikan realitas untuk kemudian me- 
lakukan klasifikasi dan analisis (OS. An-Nahl 
[16]: 109: OS. Al-Anfal [8]: 37 dan OS. At-Taubah 
[9]: 69). Apabila tidak demikian, nurani akan 
sirna dan tidak peduli lagi terhadap ancaman 
Allah, malahan menyenangi perbuatan-per- 
buatan yang salah (OS. Al-A'raf [7]: 99). Jadi, 
seseorang tidak boleh lalai dalam mengingat 
Allah hanya karena urusan harta dan anak-anak 
(OS. Al-Munafigin [63]: 9). + Hasyimsyah Nasution æ 
KHUSYU' (£ 4») 
Kata khusyii' ( ¢ yi ) beserta kata lain yang 
seakar dengan itu ditemukan di dalam Al-Our'an 
sebanyak 17 kali. Satu kali dengan fi! madhi (kata 
kerja masa lalu), satu kali dengan fil mudhari' (kata 
kerja masa kini dan akan datang), satu kali 
dengan mashdar (infinitif) dan selebihnya di- 
ungkapkan dengan ism fa'il (kata benda yang 
menunjukkan pelaku). Secara bahasa, khusyi' 
( Pipis ) berarti 'tunduk' atau 'merendahkan 
diri’. Al-Ashfahani menyamakan arti khusyii' 
(£ 5) dengan dhird'ah (151.2 = merendahkan 
diri). Hanya saja pada umumnya kata khusyi' 
(es ) lebih banyak dipergunakan untuk 
anggota tubuh, sementara kata dhird'ah (151,2 ) 
lebih banyak dipergunakan untuk hati (ke- 
tundukan hati). Ia mengemukakan contoh sebuah 
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riwayat yang mengatakan, idz4 dhara'al-galbu 
khasya'atil-jawarihu (2 Jd cab LAB & fp 1 = 
ketika hati telah tunduk, ketika itu pula anggota 
tubuh menjadi tunduk). Hal yang senada juga 
dikemukakan oleh Ibnu Manzhur Al-Ansari 
yang mengatakan bahwa khusyi' ( pipis ) berarti 
'tindakan yang dilakukan oleh seseorang dengan 
melemparkan pandangannya ke bawah (ke 
bumi) lalu ditundukkan kepalanya dan di- 
peliharanya suaranya'. Pendapat lain me- 
ngatakan bahwa kata khusyii' lebih sempurna 
dari kata khudii'. Kalau khudi' hanya dengan 
membungkukkan badan untuk memperoleh 
sesuatu benda yang ada di bawah, sementara 
khusyii ( 'y:5 ) mencakup menundukkan badan, 
suara, dan penglihatan. Hal ini sesuai dengan 
firman Allah yang artinya, “Dan mereka me- 
nyungkurkan muka sambil menangis dan me- 
reka bertambah khusyuk” (OS. Al-Isra' [17]: 109). 
Ayat ini sebagai penghibur Nabi Muhammad 
saw. bahwa beriman atau tidaknya seseorang 
itu tidak usah dirisaukan. Pada Hari Kiamat 
suara dan penglihatan manusia menjadi rendah 
(khusyuk) karena dulunya ada yang tidak mau 
bersujud kepada Allah (OS. Thaha [20]: 108 dan 
OS. Al-Galam [68]: 43). 

Dengan demikian khusyii' ( pipis ) berarti 
'menundukkan diri dengan cara menundukkan 
anggota badan, merendahkan suara atau peng- 
lihatan dengan maksud agar yang menundukkan 


Hati yang tenang akan membuat anggota tubuh khusuk, tidak 
melakukan sesuatu yang merugikan 
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diri itu benar-benar merasa rendah dan tanpa 
kesombongan’. Pada umunya pengertian khusyii' 
(215) ditemukan di dalam rangka men- 
dekatkan diri, meperhambakan diri kepada Allah 
seperti shalat dan berdoa memohon sesuatu dari 
Allah. Di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 1-2, 
misalnya dikatakan bahwa orang beriman yang 
sukses antara lain ditandai dengan kekhusyukan 
shalatnya. Latar belakang turunnya ayat ini, 
sebagaimana dikemukakan oleh Ath-Thabari, 
bahwa Rasulullah saw. dan sahabatnya me- 
ngarahkan penglihatan ke langit waktu me- 
lakukan shalat. Kemudian, Allah menurunkan 
ayat ini dengan maksud agar dalam shalat 
penglihatan harus dikebawahkan dan tidak 
boleh melebihi batas tempat melakukan shalat. 
Karena itu Ath-Thabari mengartikan khusyil' 
( Ops ) berdasarkan beberapa riwayat yang 
dikemukakannya dengan 'menundukkan kepala 
dan melihat tempat sujud, tenang melakukan- 
nya, tidak menoleh ke kiri dan ke kanan, 
menundukkan hati dan menjaga penglihatan'. 
Sementara itu, Ibnu Katsir mengartikan khusyi' 
( Da) dengan 'rasa takut kepada Allah dan 
tenang melakukan shalat (kha'ifun sikinun) . Ini 
berarti khusya' di dalam shalat adalah me- 
ngosongkan hati dari kesibukan di luar shalat 
yang akan memengaruhi anggota tubuh dan 
pikiran. Dengan demikian, khusyii' ( pa )tidak 
lagi sekadar menundukkan diri, tetapi sudah me- 
ngarah kepada pemusatan perhatian (kon- 
sentrasi) kepada perbuatan yang dilakukan. 
| Pada tempat lain, kata khusya ( ¢ +> )juga 
dipergunakan untuk orang yang beriman dengan 
melakukan ketaatan sepenuhnya kepada Allah 
serta ajaran-ajaran-Nya (OS. Ali Imran [3]: 199) 
dihubungkan dengan orang-orang yang berserah 
diri, beriman, taat, orang yang benar, sabar, suka 
bersedekah, dan berpuasa serta memelihara 
kehormatannya (OS. Al-Ahzab (33): 35, OS. Al- 
Mu'minin [23]: 1-11). 
Di samping pemakaian kata khusyû'( ¢ +% ) 
di dalam pengertian-pengertian di atas, di dalam 
Al-Qur'an juga ditemukan kata itu dengan makna 
lain yang dikaitkan dengan kemahakuasaan 
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Allah. Seperti Allah mampu menghidupkan yang 
mati dengan mengemukakan perumpamaan 
bumi yang kering tandus (khisyi 'ah, 1215 ), jika 
Allah menurunkan hujan maka ia menjadi hidup 
dan subur (OS. Fushshilat [41]: 39). Juga dikaitkan 
dengan pembuktian dan kebenaran Al-Our'an 
sebagai mukjizat karena ada tantangan dari 
orang kafir. Karena itu, Allah memberikan per- 
umpamaan jika Al-Our'an diturunkan di atas 
gunung maka gunung itu akan merunduk dan 
pecah (khisyi'an mutashaddi'an) karena takut kepada 
Allah. Di sini kata khasyi' disambung dengan kata 
mutashaddi' untuk menguatkan perumpamaan 
tersebut, agar manusia berpikir. 

Kendati di dalam Al-Qur'an pemakaian 
kata khusyû’ ( y:s ) mengacu ke beberapa 
makna seperti telah diuraikan, akan tetapi, yang 
paling banyak dipergunakan adalah arti ke- 
khusyukan di dalam beribadah, seperti di dalam 
shalat, berdoa, dan ibadah lainnya. & Yaswirman « 


KHUTHUWAT (21553) 

Kata khuthuwit ( v,» ) adalah kata benda 
jamak, bentuk tunggalnya al-khathwah (3,5b ). 
Kata khuthuwit (1,55) di dalam Al-Qur'an 
disebut lima kali di dalam tiga surah, yaitu OS. 
Al-Baqarah (2): 168 dan 208, QS. Al-An'am [6]: 
142, serta OS. An-Nur [24]: 21 (dua kali). 

Kata khuthuwat ( J> ) berasal dari 
khatha-yakhthi—khathwah/khuthwah (ass — daa 
32, ihs ), berarti ‘langkah’ atau ‘di antara dua 
telapak kaki seseorang'. Menurut Al-Ashfahani, 
khathawah ( HARA ) mengandung arti 'sekali 
langkah’ dan khuthuwat ( N5 ) berarti 'lang- 
kah-langkah'. 

Seluruh kata khuthuwit ( w> ) di dalam 
Al-Our'an dihubungkan dengan asy-syaithin. 
Artinya ‘langkah-langkah setan’ dan didahului 
oleh larangan mengikutinya empat kali, dan satu 
kali disertai penjelasan tentang dampak negatif 
dari orang yang mengikuti langkah-langkah 
setan. Konteks penggunaan kata itu berbeda- 
beda. Pertama, seruan kepada umat manusia 
agar menikmati rezeki yang diberikan Allah 
kepada manusia dengan cara halal lagi baik 
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(thayyib), dan tidak mengikuti langkah-langkah 
setan (QS. Al-Baqarah [2]: 168 dan QS. Al-An'am 
[6]: 142). 

Menurut Ibnu Abbas, OS. Al-Baqarah [2]: 
168 ini diturunkan di dalam kaitan dengan kaum 
Bani Sagif, Bani 'Amir bin Sa'sa'ah, Khuza'ah, 
dan Bani Mudallij yang mengharamkan diri 
mereka sendiri terhadap unta betina, hasil-hasil 
laut, dan juga terhadap hasil-hasil pertanian dan 
binatang ternak. Padahal, langkah mereka itu 
mengikuti langkah setan. 

Kedua, dalam konteks perintah memeluk 
Islam secara utuh (kaffah) dan larangan megikuti 
langkah setan (OS. Al-Baqarah [2]: 208). Ayat ini 
diturunkan sehubungan dengan perilaku se- 
golongan pemeluk Islam dari kalangan ahlul- 
kitab, seperti Abdullah bin Salam dan kawan- 
kawannya. Mereka menyatakan iman kepada 
Nabi Muhammad saw, tetapi setelah itu mereka 
masih menegakkan dan menghormati syariat 
Nabi Musa as. Mereka menghormati hari Sabtu, 
membenci daging unta dan susunya, dan mereka 
mengatakan bahwa meninggalkan hal-hal 
tersebut dibolehkan di dalam Islam, dan di- 
wajibkan di dalam kitab Taurat. Mereka me- 
ngatakan, “Kami meniggalkan itu semua karena 
hati-hati”. Maka, Allah membenci tindakan 
mereka itu dan memerintahkan mereka me- 
ngikuti ajaran Islam secara utuh, dan tidak lagi 
memegangi ketentuan hukum Taurat, baik di 
dalam keyakinan maupun pengalamannya, 
karena ketentuan Taurat tersebut telah di- 
batalkan oleh Al-Qur'an. Langkah-langkah setan 
tersebut memisahkan hukum-hukum dengan 
praktik pengalaman yang sesuai dengan se- 
bagian syariat Nabi Musa as. dan tidak me- 
ngamalkan yang lain. 

Khuthuwit ( ox) yang dihubungkan 
dengan kata asy-syaithin didahului oleh larangan 
dan disertai penjelasan adanya dampak negatif, 
yaitu bahwa mengikuti anjuran setan sama 
dengan perintah berbuat keji dan mungkar, baik 
yang telah ditegaskan di dalam syariat Islam 
maupun yang tidak diatur secara tegas. 

Kata khuthuwit (»1,zx ) sesungguhnya 
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netral karena ia juga bisa dihubungkan dengan 
hal-hal atau amalan yang baik. Namun, Al- 
Our'an tidak menggunakannya untuk konteks 
tersebut. 4 Ahmad Rofig & 


KHUWAR ( jp) 

Kata khuwâr adalah bentuk mashdar dari khâra — 
yakhûru — khauran/khuwar 193-153 — YA - y ), 
yang menurut Ibnu Faris memunyai dua arti, 
yaitu 'suara' dan ‘lemah’. Menurut Ibrahim Anis 
dan Muhammad Ismail Ibrahim, kata khuwir, 
tertentu bagi suara sapi, kambing, kijang, dan juga 
suara anak panah. 

Kata lain yang seasal dengan khuwir adalah 
khuarâni (xx ) yang berarti ‘dubur’ atau ‘tempat 
keluar tahi’. Kata khaur (,,5 ) kadang-kadang juga 
berarti ‘tempat memancar air di laut atau muara’, 
‘tanah yang rendah terletak di antara dua tempat 
yang tinggi’, dan juga berarti ‘teluk’. 

Kata khuwar disebut dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-A'raf [7]: 148 dan 
OS. Thaha (20): 88. Kata khuwir di dalam kedua 
surah ini berkaitan dengan kisah Musa bersama 
kaumnya. Setelah kepergian Musa ke gunung 
Thur, mereka membuat patung anak lembu yang 
terbuat dari perhiasan mereka. Namun, patung 
itu tidak dapat berbicara dengan mereka dan 
tidak pula menunjukkan jalan kepada mereka. 
Mereka menjadikannya sebagai sembahan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 88 ditegaskan 
bahwa Samiri dari sebuah lubang mengeluar- 
kan seekor anak lembu yang bertubuh dan 
bersuara untuk mereka. Kemudian, mereka 
berkata, “Inilah Tuhanmu dan Tuhan Musa, 
tetapi Musa telah lupa.” 

Mengenai patung anak lembu ini terdapat 
perbedaan pendapat para mufasir. Sebagian 
berpendapat bahwa patung itu tetap patung 
yang tidak bernyawa, sedangkan suara yang 
seperti suara lembu itu hanyalah angin yang 
masuk ke dalam rongga patung itu yang dibuat 
dengan teknik yang dikenal Samiri pada waktu 
itu. Sebagian mufasir ada yang berpendapat 
bahwa patung yang dibuat dari emas itu 
kemudian menjadi tubuh yang bernyawa dan 
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mengeluarkan suara seperti suara lembu. 
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KIBRIYA' (s4,5) 

Kata kibriya' (s6 s ) berasal dari kabara — yakburu 
-kabran (1:5 — "& — $ ) atau kabira — yakbaru - 
kibaran (V5 — "Sx — „5$ ) atau kabura — yakburu - 
kibaran atau kubran dan kubaratan ( 3%; — sx 
283,53 Si). Arti asalnya adalah ‘besar’. Kata 
kabura dan segala bentuk turunannya di dalam 
Al-Our'an disebut 161 kali, sedangkan khusus di 
dalam bentuk kibriya' (.& Kai ) disebut dua kali, 
masing-masing pada OS. Yiinus (10): 78 dan OS. 
Al-Jatsiyah [45]: 37. 

Kata kibriya' ( s4 5 ) mengandung beberapa 
arti, di antaranya 'kebesaran', 'keagungan', 
‘kekuasaan’ dan ‘kesombongan’ atau 'kecongka- 
kan'. Ath-Thabarsi di dalam tafsirnya Majma'ul- 
Bayan menyebutkan arti al-kibriya” ( WI) 
adalah 'menjadikan diri sebagai yang berhak 
memiliki sifat kebesaran yang tertinggi’. Dengan 
demikian al-kibriya' ( ¿4 Pj ) yang dikaitkan 
dengan manusia berarti ‘kerajaan’ dan yang 
berkaitan dengan Tuhan berarti ‘kekuasaan yang 
kuat atau tangguh’, ‘keagungan yang besar’, dan 
‘ketinggian derajat’. 

Makna-makna konotatif tersebut me- 
munyai kaitan erat dengan makna aslinya yaitu 
‘besar’. Suatu keagungan dan kekuasaan me- 
lambangkan suatu amanat dan tanggung jawab 
yang besar dan pemiliknya harus berjiwa besar. 
Adapun kesombongan timbul karena yang 
bersangkutan merasa bahwa dirinya yang 
paling besar dan menganggap orang lain kecil di 
dalam banyak hal. Sementara itu, setiap ke- 
kuasaan menunjukkan bahwa yang memiliki 
kekuasaan tersebut memilki kebesaran dan 
keagungan. Di antara makna kibriyâ’ (4,5 ) 
tersebut yang digunakan Al-Qur'an adalah 
makna ‘keagungan’ dan ‘kekuasan’. 

Kata kibriya' (s4, ) di dalam Al-Qur'an 
berkaitan dengan Allah sebagai Tuhan yang 
menguasai alam yang harus diagungkan oleh 
semua makhluk (QS. Al-Jatsiyah [45]: 37) dan 
berkaitan dengan manusia (OS. Yiinus [10]: 78). 
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Sebelum menyatakan keagungan (al-kibriya”) 
Allah swt., Al-Our'an terlebih dahulu me- 
ngungkapkan dengan jelas tentang kekuasaan 
Allah swt. di bumi dan di langit (di seluruh alam). 
Dengan mengetahui dan mengimani bahwa Allah 
swt. adalah penguasa alam dan manusia, dengan 
mudah mengimani bahwa Allah adalah Tuhan 
yang Agung dan harus diagungkan. Sesudah 
menyebutkan keagungan Allah swt. dinyatakan 
pula bahwa Allah swt. Maha Perkasa (al-'aziz) dan 
Maha Bijaksana (al-hakim). Dengan demikian, 
ternyata bahwa Allah swt. bukan semata-mata 
Maha Perkasa tetapi juga Maha Bijaksana. 

Di depan kata kibriya' (-4,S ) senantiasa 
didahului karf jar — li (kata depan yang me- 
nunjukkan pemilikan). Hal ini menunjukkan 
bahwa gelar al-kibriya' ( s na ) harus diberikan 
kepada yang betul-betul berhak menyandang- 
nya, di dalam hal ini Allah swt. Jika kibriyd (4,5) 
disandang oleh yang tidak berhak maka hal itu 
akan menimbulkan kesombongan. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani mengatakan, al- 
kibriya' (6 pa ) merupakan suatu gelar atau sifat 
yang pantas dan layak disandang olah Allah swt. 
saja, tidak layak dan tidak boleh dipakai oleh 
manusia. Di dalam sebuah hadits gudsi Allah 
swt. berfirman, “Kebesaran (kibriyd”) adalah 
selendang-Ku, keagungan (al-'izzu) adalah kain- 
Ku, barangsiapa yang menyamakan dirinya ber- 
sama-Ku di dalam salah satu dari dua hal 
tersebut maka Aku akan memasukkannya ke 
dalam neraka jahanam.” 

Adapun al-kibriya' (6 SN ) yang dikaitkan 
dengan Nabi Musa dan Harun as. seperti di 
dalam OS. Yûnus [10]: 78 bukanlah keinginan 
yang muncul dari mereka berdua, melainkan 
disandangkan oleh para musuh mereka. 

Berbeda dengan al-kibriya (.« nj y gelar al- 
lathif ( xl ) boleh dan dapat disandang oleh 
Allah swt. dan manusia sekalipun terdapat 
perbedaan di antara al-lathif yang dimiliki oleh 
Allah swt. dan al-lathif yang dimiliki oleh 
manusia. 4 Cholidi æ 
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KIFL (5) 

Kata kifl (Jis ) artinya ‘bagian dari kendaraan 
laki-laki’ atau sesuatu yang ada pada bagian 
belakang yang dipelihara oleh seorang pe- 
ngendaranya ': juga ‘bagian yang dibawa di 
dalam kendaraan'. 

Kata kiflain ( GS ) bentuk dual dari kifl 
berarti 'dua bagian (pahala), yaitu pahala dunia 
dan pahala akhirat. Menurut Al-Ashfahani, 
keduanya disenangi oleh Allah. Kata ini di- 
gunakan di dalam konteks menjelaskan dua 
bagian rahmat Allah yang diberikan kepada 
orang-orang yang bertakwa dan beriman 
kepada rasul-Nya. Mereka akan mendapat 
cahaya petunjuk sebagai penyuluh di dalam 
berjalan dan Dia mengampuni mereka ( OS. Al- 
Hadid (57): 28). 

Ada juga kata kifl (jus ) yang berarti 
‘menanggung dosa’. Menurut Al-Ashfahani, arti 
ini adalah pinjaman (isti'Arah = 5z ) dari arti 
yang pertama, seperti Firman Allah, 


rire ry Mysi z bi terg zir S 
H3 i E Lawas a N a aai gais ye 


(man yasyfa' syafa'atan hasanatan yakun lahû naskibun 
minhâ, wa man yasyfa' syafa'atan sayyiatan yakun lahû 
kiflun minhâ) 

Barangsiapa yang memberikan syafaat yang baik, 
niscaya akan memperoleh bagian [pahala] dari padanya, 
dan barang siapa yang memberi syafaat yang buruk, 
niscaya ia akan memikul bagian [dosa] dari padanya) ( 
OS. An-Nisa' [4]: 85). 

Al-Kifl (Ja ) juga digunakan sebagai 
nama salah satu nabi, yaitu Nabi Dzi Al-Kifli. 
Seperti nabi-nabi yang lain, ia juga termasuk 
orang-orang yang sabar dan orang-orang 
pilihan (OS. Al-Anbiya (21): 85). 

Yakfulu ( Ja ), salah satu kata yang seakar 
dengan kifl, berarti ‘memelihara/menanggung 
biaya hidup’; digunakan di dalam konteks 
penyampaian berita gaib kepada Nabi 
Muhammad saw. bahwa mereka bersengketa di 
dalam memelihara Maryam, lalu mereka me- 
ngundinya OS. Ali 'Imran (3): 44) dan Allah 
menjadikan Zakariya sebagai pemeliharanya 
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(OS. Ali Imran (3): 37). Juga digunakan di dalam 
konteks kisah Nabi Musa as. yang pada masa 
bayinya, ibunya menerima ilham agar bayi Musa 
ditaruh di dalam peti dan dihanyutkan ke sungai 
Nil. Maka, dijelaskan bahwa musuh Allah adalah 
musuh Musa sekaligus; namun, Musa itu di 
bawah pengawasan Allah secara langsung ( QS. 
Thaha (20): 40). Oleh Allah, Musa dicegah untuk 
menyusu kepada perempuan-perempuan yang 
mau menyusuinya; maka, saudara ibu Musa 
berkata bahwa ia akan menunjuk salah satu 
anggota keluarga yang akan memeliharanya (QS. 
Al-Qashash [28]: 12). 

Di dalam bentuk kata kerja perintah, 
akfilnihd (Wist ), berarti ‘menyerahkan’, di- 
gunakan dalam menjelaskan kisah dua orang 
yang bersengketa soal kambing dan meminta 
penyelesaian kepada Nabi Daud as. ( OS. Shad 
[38]: 23). 

Kata kafil ( Jas ) artinya 'saksi', digunakan 
dalam menjelaskan identitas orang-orang yang 
berakhlak mulia. Salah satu ciri orang yang 
berakhlak mulia adalah menepati janji dan 
memenuhi apa yang diteguhkan melalui sumpah 
(OS. An-Nahl (16): 91). + Ahmad Rofig « 


KISWAH (Yg) 
Kata kiswah ( ;,.S ) adalah bentuk mashdar 
(infinitif) dari kasa, yaksû, kisa' dan kiswah 
(ag ng Ts aS ). Secara bahasa kata itu 
berarti 'pakaian yang menutupi badan'. Ke- 
mudian pemakaian kata kiswah (3. ) tidak saja 
terbatas pada pakaian yang dipakai manusia, 
tetapi juga untuk yang lain. Umpamanya 
tumbuh-tumbuhan yang menutupi bumi, atau 
tutup Ka'bah, juga disebut kiswah ( 5y.£ ). Bah- 
kan, kiswah Kabah lebih populer pemakaiannya. 
Kata kiswah ( 5.5 ) di dalam bentuk mashdar 
disebut 2 kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 233 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 
89. Di dalam bentuk fi'l madhi (kata kerja bentuk 
lampau) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Mu'minin [23]: 14. Di dalam bentuk ft1 mudhiri' 
(kata kerja bentuk sekarang dan akan datang) 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah (2): 259. 
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Di dalam bentuk fil amr (kata kerja menunjukkan 
perintah) satu kali, yaitu di dalam QS. An-Nisa' 
[4]: 5. 

Kata kiswah ( 5,5 ) di dalam OS. Al-Baqarah 
(21: 233 berkaitan dengan kewajiban ayah 
memberi makan dan pakaian kepada para ibu 
dengan cara baik. Kata kiswah ( 5,5 ) di dalam 
OS. Al-MS'idah (5): 89 berhubungan dengan 
masalah kafarat sumpah: yaitu memberi makan 
10 orang miskin dari makanan yang biasa 
diberikan keluarga atau memberi kiswah (34. = 
pakaian) kepada mereka atau memerdekakan 
seorang budak. Barang siapa yang tidak sanggup 
melakukan yang demikian maka kafaratnya 
berpuasa selama 3 hari. 

Menurut Al-Ourthubi, pakaian (kiswah) 
minimal bagi laki-laki adalah selembar kain 
yang dapat menutupi seluruh badan, sedangkan 
pakaian minimal bagi wanita adalah pakaian 
yang memadai dibawa shalat, yaitu baju dan 
mukena. Menurut Ibnul-Oasim, pakaian anak- 
anak laki-laki yang masih kecil sama dengan laki- 
laki dewasa dan pakaian anak perempuan kecil 
sama dengan wanita dewasa. Menurut Imam 
Syafi'i, Abu Hanifah, Sauri, dan Auza'i, sekurang- 
kurang pakaian adalah satu lembar. Menurut 
riwayat Abu Farj dari Malik, demikian juga 
Ibrahim An-Nakha'i dan Mughirah, sekurang- 
kurang pakaian adalah yang dapat menutupi 
seluruh badan karena didasarkan atas pakaian 
shalat yang tidak boleh kurang dari itu. Menurut 
Abu Hanifah dan pengikutnya, pakaian untuk 
kafarat sumpah yang diberikan kepada orang- 
orang miskin adalah selembar baju atau jubah. 
Menurut riwayat Abu Musa Al-Asy'ari, mereka 
(orang miskin) harus diberi dua lembar pakaian. 
Ini juga pendapat Al-Hasan, Ibnu Sirin, dan ini 
pulalah yang dipilih oleh Ibnul Arabi. 

Kata kasauni (6S ) di dalam OS. Al- 
Mu'mintin [23]: 14 dalam konteks pembicaraan 
tentang proses kejadian manusia, yang bermula 
dari saripati tanah, kemudian menjadi mani 
yang dicampakkan ke dalam rahim. Selanjutnya 
mani itu menjadi segumpal darah, lalu menjadi 
segumpal daging. Kemudian, segumpal daging 
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itu menjadi tulang belulang, lalu tulang belulang 
itu dibungkus dengan daging, sesudah itu 
ditiupkan roh kepadanya dan dilahirkan ke alam 
dunia dalam bentuk manusia. 

Kata naksiihd (5S ) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 259 berkaitan dengan bukti kekuasaan 
Allah menghidupkan orang yang sudah mati. 
Maka, Allah mematikan seorang yang ragu akan 
kekuasaan-Nya selama seratus tahun. Kemudian, 
dihidupkan-Nya kembali. Keledainya yang telah 
menjadi tulang belulang, dihidupkan Allah dan 
dibalut dengan daging seperti keledai yang utuh. 

Kata uksû ( ,:.1 ) di dalam OS. An-Nisa [4]: 5 
berhubungan dengan perintah para wali untuk 
memberi belanja dan pakaian kepada orang-orang 
yang berada di dalam tanggungannya. 
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KITAB (5) 

Al-kitab (LES ) adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja kataba (1 & ) yang arti asalnya 'me- 
ngumpulkan sesuatu dengan sesuatu'. Namun, 
arti yang lebih umum adalah 'mengumpulkan 
atau menggabungkan huruf-huruf menjadi 
tulisan’. Al-kitab juga digunakan sebagai nama 
bagi sesuatu yang mengandung tulisan. Al-kitab 
adalah nama untuk lembaran (shahifah) yang 
ditulisi. Secara istilah, al-kitab adalah nama bagi 
wahyu atau kalam Allah yang diturunkan 
kepada para rasul-Nya, yaitu Zabur, Taurat, Injil, 
dan Al-Qur'an. Di dalam Al-Qur'an kata al-kitab 
disebut 230 kali dan, di samping mengandung 
arti yang telah dikemukakan di atas, yang berarti 
‘ketetapan’, 'hukum', dan ‘kewajiban’. 

Al-kitab yang merujuk pada arti lembaran 
yang ditulisi' terdapat, antara lain, di dalam OS. 
An-Nisa' [4]: 153 dan OS. Al-An'am [6]: 7, 
sedangkan yang merujuk pada arti Kitab wahyu 
yang diturunkan oleh Allah kepada rasul 
terdapat, misalnya, di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
2 dan 53 serta OS. Ali “Imran (3): 3 dan 7. Di dalam 
arti ini, kata al-kitab itu ada yang merujuk pada 
Al-Qur'an (OS. Al-Baqarah [2]: 2, OS. Al-Ma'idah 
[5]: 48, dan OS. Al-An'am [6]: 38), ada pula yang 
merujuk pada salah satu dari tiga kitab selain 
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Al-Qur'an, seperti Taurat, (QS. Al-Baqarah [2]: 
53); ada pula yang merujuk pada seluruh kitab 
selain Al-Qur'an (OS. An-Nisa' [4]: 136); dan ada 
kalanya pula menunjuk kepada seluruh kitab 
Allah, termasuk Al-Qur'an (QS. Al-Baqarah |2): 
285). 

Kata al-kitâb yang berarti ‘ketetapan’ 
ditemukan, antara lain, di dalam OS. Ali Imran 
(3): 145, OS. An-Nisa' [4]: 24, dan OS. Al-Anfal 
(81:68. Adapun yang merujuk pada arti ‘hukum’ 
terdapat, misalnya, di dalam OS. Al-Anfal [8]: 
75, sedangkan yang menunjuk kepada arti 
'mewajibkan', terutama di dalam bentuk kata 
kerja, terdapat antara lain, di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 178, 180, 183, 216, dan 246 serta QS. 
An-Nisa [4]: 77. 

Berhubungan dengan kata al-kitab, khusus- 
nya yang merujuk kepada arti ‘Al-Qur'an’, ter- 
dapat istilah ummul-kitab yang, di dalam Al- 
Qur'an, disebut tiga kali, masing-masing di 
dalam QS. Ali “Imran [3]: 7, QS. Ar-Ra'd (13): 38, 
dan OS. Az-Zukhruf (43): 4. Istilah ummul-kitâb 
yang terdapat di dalam ayat-ayat tersebut, dua 
kali di antaranya merujuk pada arti al-kitab yang 
ada di lauh mahfuz (OS. Ar-Ra'd (13): 38 dan OS. 
Az-Zukhruf (43): 4) dan satu kali yang merujuk 
pada arti ‘pokok isi Al-Qur'an’. Namun, di 
kalangan mufasir khususnya, istilah ummul-kitab 
lebih dikenal sebagai salah satu nama dari OS. 
Al-Fatihah. Penamaan OS. Al-Fatihah dengan 
ummul-kitab karena surah ini memuat seluruh 
pokok isi Al-Our'an secara global, yaitu tauhid, 
janji dan ancaman, prinsip ibadah, jalan menuju 
kebahagiaan, dan aspek sejarah. 4 Suryan A. Jamal 4 


KUBITA (2.5) 
Kata kubita merupakan fi'il madhi majhûl dari kata 
kerja kabata ( ¿<$ ) yakbitu (CS; ) yang berarti 
shara'a ( ¢ re = membanting). 

Dari tinjauan bahasa, menurut Ibnu Faris 
di dalam Mu jamu Magayisil Lughah, huruf-huruf 
kaf, bå’, dan tî mengandung makna ‘hinaan dan 
penolakan terhadap sesuatu', seperti di dalam 
ungkapan kalimat kabatallahul 'aduwwa (“& -& 
s4 = Allah menolak musuh). Artinya, Allah 
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menolak musuh yang sekaligus merupakan 
penghinaan terhadap mereka. 

Adapun dari sudut terminologi, menurut 
Ibnu Manzhur dan Ar-Razi, kabtu adalah shar 'usy- 
syai’ “ala wajhihi (4x3 Je He = mem- 
banting sesuatu ke atas wajah). Di dalam sebuah 
hadits dikemukakan, “Annallaha kabatal-kafir” 
(GS 2S ôf = Sesungguhnya Allah meng- 
hina orang kafir). Artinya, bentuk penghinaan 
adalah dengan jalan melemparkan sesuatu ke 
atas wajah orang kafir. Adapun pandangan Al- 
Ashfahani, kabtu berarti 'penolakan dengan cara 
kasar/keras dan hina', sedangkan Muhammad 
Abduh dan Al-Maraghi melihat kabtu adalah 
syiddatul-ghaizh wal-wahn alladzi yaga'u fil-qalb 
( Hi A a ; iĝ Aa d býi 533 = amarah yang 
tinggi dan kelemahan yang terdapat di dalam 
hati). 

Di samping itu, Ibnu Manzhur dan Al- 
Ourthubi serta sebagian pakar bahasa me- 
nambahkan bahwa kata kabtu (&-'& ) berasal 
dari kata kabdu (i»&i). Huruf dal pada kata kabdu 
diganti dengan huruf t4' sehingga menjadi kabtu. 
Menurut mereka, kabdu adalah ma'dinul-gaizh wal- 
ahgad (9, Bh Sasa = tambang (sumber) 
kemarahan dan kedengkian). Seolah-olah bila 
kemarahan telah mencapai batas dan menimpa 
hati seseorang, hatinya akan terbakar bergejolak. 
Al-Jauzi di dalam Zidul-Masir fi 'Ilmit-Tafsir 
menjelaskan bahwa kedua huruf tâ’ dan dal 
merupakan mutagiribatal-makhraj ( z AA & a - - 
berdekatan makhraj) sehingga a Arab 
terkadang menukarkan atau memasukkan salah 
satu dari kedua huruf tersebut secara bergantian. 

Di dalam Al-Qur'an, kata yang seasal 
dengan kata ini tercantum di dalam dua tempat. 
Pertama, ia mengambil bentuk fil mudhari' 
(re, ja Jas = kata kerja masa kini/depan) yang 
termaktub di dalam OS. Ali Imran (3): 127 yang 
berbunyi, 

bni Ia LSG 3 Tyas Dai 3 Gb dang 
(liyagtha'a tharafan minalladzina kafari au yakbitahum 
fayangalibi khd'ibin) 
Agar (Allah) membinasakan segolongan orang-orang 
yang kafir atau menjadikan mereka hina, lalu mereka 
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kembali dengan tiada memperoleh apa-apa). 


Kedua, kata ini mengambil bentuk fi'lul madhi 
(4 Jas kata kerja masa lalu) yang pasif atau 
majhil (Sy = pelaku tersembunyi), seperti 
terdapat di dalam OS. Al-Mujadilah [58]: 5 yang 
berbunyi, 


PE 5 LE aa Di E a bg Aa 
ya AI ES LS IS Aoa Dl Sp all aj 


(Innalladzina yuhâddûnallâh wa rasilahu kubiti kamd 
kubitalladzina min gablihim...) 

Sesungguhnya orang-orang yang menentang Allah dan 
Rasul-Nya pasti mendapat kehinaan, sebagaimana orang- 
orang yang sebelum mereka telah diperhinakan.... 


Pada ayat pertama di atas, Allah mem- 
bicarakan pertolongan-Nya yang diberikan 
terhadap orang-orang beriman di dalam meng- 
hadapi dan menghancurkan golongan musyrik, 
musuh mereka, di dalam peristiwa perang 
Khandag, sedangkan pada ayat kedua, Dia 
mengemukakan bahwa orang-orang yang 
menentang dan melanggar batas-batas (syariat) 
yang telah ditentukan-Nya dan Rasul-Nya akan 
mendapat kehinaan. 

Di dalam Al-Our'an arti kata kabtu ber- 
kembang menjadi beberapa arti yang diberikan 
oleh pakar-pakar Tafsir. Menurut pendapat 
jumhur ulama tafsir, kabtu adalah al-ikhzd' wal- 
ihlak wal-hazimah (1x5 A Bay l 5x! = hinaan, 
kehancuran, dan kekalahan). Abduh dan Al- 
Maraghi di dalam menafsirkan OS. Ali Imran 
[3]: 127 di atas, berkata, “Sesungguhnya yang 
dimaksud dengan pertolongan kepadamu de- 
ngan jalan/cara mendatangkan malaikat adalah 
untuk menghancurkan sekelompok mereka dan 
menghinakan sekelompok yang lainnya serta 
menjadikan mereka di dalam kekalahan sehingga 
mereka kembali sebagai orang yang gagal/ 
kecewa karena mereka tidak memunyai harapan 
untuk memperoleh kemenangan.” 

Menurut pendapat Al-Ourthubi, kata 
yakbitahum ( HE ) di dalam ayat di atas 
bermakna yuhzinuhum' (4 Pa - membuat 
mereka sedih). Ia melandaskan pandangannya 
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kepada satu riwayat bahwa sesungguhnya Nabi 
Muhammad saw. pernah singgah di rumah Abi 
Talhah, lalu ia melihat anaknya di dalam ke- 
sedihan. Nabi bertanya, “Apa gerangan yang 
terjadi?” maka dijawab, “(Ia sedih karena) 
untanya telah mati.” 

Ar-Razi menyimpulkan arti yang dapat 
diberikan kepada kata kabtu adalah al-ikhzd' 
(SY = hinaan), al-ihlak ( SY -kehancuran), 
al-la'n ( cab ), al-hazîmah (xx. ja kekalahan), al- 
ghaizh ( B4) -kemarahan), al-idzlâl (Sy = 
cacian), dan al- -huzn (5 L = kesedihan). Tafsir kata 
ini pada dua ayat dimaksud adalah bahwa Allah 
menjelaskan azab dan siksaan bagi musuh- 
musuh Rasul-Nya di dunia berupa kehinaan dan 
kehancuran, sedangkan di akhirat mereka 
mendapatkan azab yang pedih. & Ris'an Rusli « 


KUN (15) 

Kata kun ( g ) ialah bentuk amr (perintah) yang 
berfungsi sebagai isyarat untuk menjadi 'ada', 
'wujud' atau ‘tercipta’. Bila bentuk ini dirangkai- 
kan dengan fayakûn ( 33) biasanya diberi 
istilah amr takwini ( | PN “al = perintah di dalam 
arti penciptaan). imbangan istilah amr takwîni 
ialah amr taklifi ( AS "al = perintah pembeban- 
an). Amr taklifi ditujukan untuk makhluk berakal 
atau kepada mukallaf (yang dibebani tugas 
tertentu). 

Di dalam Al-Qur'an, kata kun terulang 
sebelas kali, tersebar di dalam tujuh surah. 
Rinciannya sebagai berikut: di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 117, QS. Ali “Imran [3]: 47 dan 59, 
QS. Al-An'am [6]: 73, QS. Al-A'raf [7]: 144, QS. 
Al-Hijr (15): 98, QS. An-Nahl (16): 40, QS. 
Maryam (19): 35, QS. Yasin (36): 82, QS. Az- 
Zumar [39]: 66 dan OS. Al-Mu'min [40]: 68. 

Penciptaan dengan menggunakan kata kun 
menggambarkan kemahakuasaan Allah di 
dalam menciptakan sesuatu, yaitu bahwa segala 
yang dikehendaki-Nya pasti terjadi sesuai 
dengan kehendak (iradah)-Nya dengan tidak 
memerlukan bantuan pihak lain, dan tidak ada 
halangan, kesulitan, dan keterlambatan. Contoh 
hal ini dapat dilihat di dalam OS. Ali “Imran [3]: 
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47 dan OS. Maryam [19]: 35. Surah pertama 
menggambarkan kemahakuasaan Allah yang 
dengan sangat mudah dan tanpa bantuan siapa 
pun menciptakan Isa as., tanpa ayah. Seperti 
yang dipaparkan di dalam ayat tersebut, seorang 
perempuan mustahil memunyai anak bila tidak 
berhubungan dengan orang laki-laki atau 
suaminya. Akan tetapi, karena kekuasaan Allah, 
hal itu memang terjadi, sedangkan surah kedua 
menggambarkan bahwa Allah swt. di dalam 
menciptakan sesuatu tidak memerlukan bantu- 
an pihak lain, yang di dalam ayat ini di- 
gambarkan dengan anak. 

Penciptaan dengan menggunakan kata kun 
ditujukan kepada objek umum, sebagaimana 
dapat dilihat di dalam QS. Al-Baqarah (2): 117 
dan QS. An-Nahl (16): 40. Di dalam kedua surah 
tersebut objek kata kun bermakna umum, tidak 
menyebutkan objek tertentu. Berdasar pe- 
ngamatan terhadap ayat-ayat yang di dalamnya 
terdapat kata kun yang berupa amr takwini, 
ternyata tidak ditemukan penjelasan secara tegas 
tentang bentuk penciptaannya, apakah sesuatu 
yang diciptakan itu dari bahan atau materi yang 
sudah ada atau dari tiada sama sekali. Contoh- 
nya QS. Yasin [36]: 82 dan OS. Al-Mu'min [40]: 
68. Dari kedua ayat tersebut, juga ayat-ayat 
lainnya, tidak ditemukan penjelasan secara eks- 
plisit tentang bahan penciptaan, apakah dari 
bahan yang sudah ada atau dari ketiadaan. 

Walaupun OS. Al-Qamar [54]: 50, yang 
artinya, “Dan perintah Kami hanyalah satu perkataan 
seperti kedipan mata", itu mengandung arti pen- 
ciptaan yang seketika, tetapi itu bukan berarti 
bahwa perintah kun selalu terjadi tanpa proses. 
Isa as. dinyatakan dengan kata kun, tetapi ada 
ayat lain yang menyatakan adanya proses 
kejadiaannya, yaitu ibunya hamil, sakit perut, 
menggoyangkan pohon kurma. Itu dapat di- 
pahami sebagai kiasan yang melambangkan 
kesegeraan penciptaan Allah sesuai dengan 
ketentuan yang ditetapkan-Nya. Pandangan ini 
diperkuat oleh surah sebelumnya, yaitu QS. Al- 
Qamar [54]: 49, “Sesungguhnya Kami menciptakan 
segala sesuatu menurut ukuran”. 
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Kata kun di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 117 
didahului oleh penegasan bahwa Allah pencipta 
langit dan bumi (alam semesta). Jika ayat ini 
dipandang sebagai satu kesatuan, diperoleh 
gambaran bahwa alam semesta diciptakan Allah 
dengan proses sesuai dengan qadar (ketentuan)- 
Nya, yakni enam tahapan atau enam periode. 

Kata kun di dalam OS. Ali 'Imran [3]: 47 
didahului oleh penciptaan Isa as. tanpa ayah. Jika 
ayat ini dipahami seutuhnya maka penciptaan 
Isa tanpa ayah mengalami proses sesuai dengan 
sunnatullah. 

OS. Al-An'am (6): 73 erat hubungannya 
dengan Hari Kiamat. Jika ayat ini dipandang 
sebagai satu kesatuan maka kun di sini ber- 
hubungan pula dengan Hari Kiamat, yang 
aturan-Nya berbeda dengan aturan alam dunia 
atau alam fisik. 

OS. An-Nahl [16]: 40 dan ayat sebelumnya 
membicarakan al-ba'ts ( ¿$= hari kebangkitan). 
Jika kedua ayat itu dipandang sebagai satu 
kesatuan maka kata kun di sini berhubungan 
pula dengan hari kebangkitan, sedangkan 
ketentuannya sesuai pula dengan undang- 
undang yang telah ditetapkan Allah padanya. 

Dapat disimpulkan, penciptaan sesuatu 
oleh Allah dengan kata kun, sesuai dengan 
ketentuan yang telah ditetapkan-Nya. Jika 
penciptaan itu mengenai alam fisik, kejadiannya 
tidak seketika, tetapi melalui proses yang telah 
ditetapkan Allah di alam ini. Adapun jika 
penciptaan itu menyangkut alam nonfisik, 
ciptaan sesuai dengan ketentuan yang telah 
ditetapkan Allah terhadap alam nonfisik, yang 
belum tentu sama dengan ketentuan yang 
diperuntukkan bagi alam fisik. 4 Sirajuddin Zar & 


KURSIY (255) 
Kata kursiy ( {%7 5 ) disebut dua kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 255 
dan OS. Shad [38]: 34. Pada dua tempat tersebut 
kata ini bersambung dengan dhamir gd'ib (kata 
ganti persona ketiga tunggal), kursiyyuhii ( Aa ). 
Pengertian bahasa yang dipahami secara 
umum dari kata kursiy ( sa ) adalah 'sesuatu 
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yang disandari dan diduduki'. Kata ini di- 
terjemahkan ke dalam bahasa Indonesia sesuai 
dengan pengertian tersebut. Kata kursiy ( aa ) 
di dalam arti tersebut terdapat di dalam OS. Shad 
(38): 34. Memerhatikan konteksnya, kata kursiy 
(e $ ) ini dapat pula diberi arti majazi. 

Kata kursiy ( <+ $ ) yang ada pada QS. Al- 
Baqarah diikuti oleh dhamîr (kata ganti) yang 
menunjuk kepada Allah. Oleh karena itu, ia 
dipahami di dalam arti majâzî. Ibnu Abbas, 
memahaminya di dalam arti ‘Ilmu Allah meliputi 
langit dan bumi . Ada juga yang mengartikannya 
sebagai al-mulk ( „jj = kekuasaan) bahwa 
kerajaan Allah meliputi langit dan bumi. Ada 
juga yang mengartikannya sebagai al-qudrah 
( zaii ) bahwa dengan kesanggupan-Nya maka 
Allah dapat menahan langit dan bumi. Ada juga 
yang memahaminya di dalam arti hakiki dan 
menyatakan bahwa ia adalah sebuah bintang 
yang meliputi seluruh bintang-bintang (langit 
dan bumi), atau suatu ruang yang meliputi langit 
dan bumi, sebagaimana diriwayatkan dari Ibnu 
Ata yang berkata: “Mas sampmati wal-ardhu fil- 
kursiyyi illâ kakalgatin f ‘ardh (' 2 Ang | SIG 
PAS das Y na Ka «& “ tiada langit dan bu- 
mi di dalam al- -kursiy melainkan bagaikan sebuah 
lingkaran di dalam lapangan yang luas). 

Pengalihan arti al-kursiy (7 & Ki ) dari arti 
harfiahnya ke arti lain, sebagaimana disebutkan 
di atas bertujuan agar tidak terkesan bahwa 
Allah itu bersifat materi. +A. Rahim Yunus & 


KUSALA (JUS) 
Kata kusâlâ merupakan kata benda jamak 
(banyak) jenis mudzakkar dari kata mufrad (tunggal) 
kasil ( ) dan kaslân (»y.& ). Di samping kusala 
( JUS y, kata di dalam bentuk banyak lainnya 
adalah kasala ( JS ), kasia ( a$ y dan kasålî 
(JS). Kata ini diambil dari kata kerja kasila 
(4$ ), yaksilu ( Is ) dengan bentuk mashdar- 
nya kasian ( $$ ), sedangkanj jenis mu'annats dari 
kata ini adalah kasilah ( is y kaslanah (2.5) 
kasil (J5 ) kasla (J3), dan miksal (Ju. ). 
Ditinjau dari sudut bahasa, kasila — yaksilu 
memunyai arti al-fatr (54 - lemah) dan at-tatsigul 
(JS = merasa berat). Menurut Ar-Razi dan Al- 
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Maraghi, kusala ( ds )adalah al-mutatsigil wa al- 
mutabithi' (ea f ‘péis orang yang memberat- 
beratkan dan memperlambat-lambatkan [pe- 
kerjaan]). 

Ditinjau dari sudut terminologi, kata ini 
berarti: 


Be f EN 3 oi g J3 
Vla o WI JI 25 lh 
(fatr wa tatsagul wa tawini 'amma 1G yanbagi an 
yatawani ‘anhu, wal-qu'Ad 'an itmâmihi au ‘anhu wa 
liajli dzalika shara madzmima). 
“Sifat lemah dan keberatan hati serta memperlambatkan 
pekerjaan yang seharusnya tidak perlu diperlambatkan 
(ditunda-tunda), sehingga pekerjaan tersebut terhenti, 
tidak sempurna, serta menjadikan orang yang memiliki 
sifat ini tercela”. 

Di dalam Al-Qur'an, kata kusila hanya 
terdapat di dalam dua ayat, yaitu pada OS. An- 
Nisâ’ [4]: 142 dan OS. At-Taubah [9]: 54: seperti 
Allah berfirman paga ayat pertama di atas, 


aji S 


d! ió BH ers PS Si RRES iaai ol 


Lži f GA oTi JUS TAG a 


SG 
(inmal-munafigin yukhadi Oma-llah wahuwa khadi uhum, 
wa idzd qâmû ilâ ash-shalat gami kusala, yurd'ana an- 
nas wa lâ yadzkurina-llah illâ galila). 

“sesungguhnya orang-orang munafik itu menipu Allah, 
dan Allah akan membalas tipuan mereka. Apabila mereka 
berdiri untuk shalat mereka berdiri dengan malas. Mereka 
bermaksud riya' di hadapan manusia dan tidaklah mereka 


menyebut Allah kecuali sedikit sekali”. 


(A 4 
NI ú 


Kedua ayat yang memuat kata ini men- 
jelaskan sifat-sifat orang munafik dan perbuatan 
yang mereka lakukan bila dihadapkan dengan 
ibadah shalat; menurut Ar-Razi, arti sifat malas 
itu adalah bila mereka berada di tengah ma- 
syarakat, mereka melaksanakan shalat itu 
secara berjamaah. Akan tetapi, bila sendirian, 
mereka tidak melakukannya. Penyebab sifat 
malas itu adalah karena merasa berat me- 
lakukan shalat itu dan tidak mengharapkan 
pahala jika melakukannya, serta tidak merasa 


498 


Kusala 


berdosa meninggalkannya. Bahkan, keinginan 
untuk meninggalkannya lebih kuat dari me- 
laksanakannya. Shalat dilakukan hanya karena 
merasa takut kepada celaan dan cercaan ma- 
nusia, bukan taat dan patuh terhadap perintah 
Allah, dan dilaksanakan dengan wajah malas 
saja. 

Sifat malas, menurut Sa'id Hawwa, me- 
rupakan sifat lahir yang tampak dalam pelak- 
sanaan shalat, sedangkan sifat batin yang 
merusak adalah ketiadaan ikhlas dan kerelaan 
di hati mereka sehingga mereka melaksanakan 
shalat tidak dengan khusuk dan tidak pula 
mengetahui apa yang mereka ucapkan di dalam 
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shalat. Bahkan, mereka selalu lalai dan lupa 
dalam pelaksanaannya. Adapun Al-Jazairi 
menafsirkan kata kusâlâ ini sesuai dengan sabda 
Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh Bukhari 
dan Muslim, “Sesungguhnya shalat yang paling 
berat dilaksanakan oleh munafik adalah shalat 
Isya dan shalat Shubuh karena kedua shalat itu 
dikerjakan pada waktu malam. Pada shalat Isya, 
seorang telah merasa letih karena telah bekerja 
pada siang hari, sedangkan shalat Shubuh, diri 
seorang hamba dikuasai oleh tidur dan ngantuk. 
Kalau bukan karena takut kepada pedang 
(siksaan), niscaya mereka tidak melaksanakan- 
nya.” # Ris'an Rusli & 
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LABS ( y ) 

Labs ( 3) merupakan bentuk mashdar dari kata 
kerja labasa ( s ), yalbasu ( arat ), yang berarti 
'khalathahu wa ja 'alahu musytabihan bi ghairihi 
khdfiyan' (GG o pi GE A33, dal = mencam- 
puri dan menjadikan sesuatu samar-samar 
dengan yang lain). 

Kata labs (|. ) di dalam Al-Qur'an disebut 
satu kali, yakni pada OS. Qaf (50): 15, “Afa'ayina 
bil- khalgil-awwal, bal hum fi labsin min khalgin jadid” 
(ane ge Ho AU JIN ga ti = Pa- 
yahkah Kami menciptakan kali yang pertama? 
Tidak! Mereka ragu-ragu terhadap ciptaan yang 
baru). Di dalam ayat ini, kata labs berarti 'ragu- 
ragu’. Bagi Ibnu Manzhur, labs adalah 'ikhtilathul- 
umiri wal-masa'ili hattâ Id tu'rafu jihatuha' 
(Rr OI SA A bý = campur 
aduknya berbagai problem dan permasalahan 
sehingga tidak diketahui lagi arah dan tujuan 
problem tersebut). Dengan demikian, hal itu akan 
mengakibatkan permasalahan itu menjadi 
samar-samar dan tidak jelas, sehingga membuat 
orang ragu-ragu dan bingung dalam mengambil 
sikap. 

Di dalam Al-Qur'an, kata yang seakar 
dengan labs (|. ) terdapat di dalam 23 ayat. Satu 
ayat dalam bentuk fi'l mâdhî, terdapat pada OS. 
Al-An'am [6]: 9, sepuluh ayat dalam bentuk fi'! 
mudhiri', satu ayat dalam bentuk fi'l nahi, satu 
ayat di dalam bentuk ism mashdar, lubus (3 ), 
serta sepuluh ayat dalam bentuk ism mashdar, libas 


(A) 
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Kata labs ( „ý ) yang terdapat di dalam QS. 
Qaf [50]: 15 ini, para ulama tafsir sepakat 
mengartikannya dengan ragu-ragu dan samar- 
samar. Al-Maraghi dalam menafsirkan ayat QS. 
Qaf (50): 15 di atas menjelaskan bahwa se- 
sungguhnya Allah tidak lemah di dalam pen- 
ciptaan pertama, sedangkan kebangkitan (ma- 
nusia dari mati) kembali lebih mudah dari 
penciptaan pertama kali. Maka, tidak ada hak 
bagi mereka sedikit pun untuk ragu-ragu dan 
bimbang di dalam hal ini, sebagaimana firman 
Allah di dalam QS. Ram [30]: 27, “wa huwal-ladzi 
yabda'ul-khalga tsumma yu'iduhu wa huwa ahwanu 
alaihi" ( $. ga a slang SAN BAS Sa ya 
«je = Dan Dialah yang memulai menciptakan 
makhluk, kemudian itu diulang-Nya, sedangkan 
hal itu lebih mudah bagi-Nya). Ayat ini me- 
rupakan argumentasi kuat dan sekaligus celaan 
dan cercaan bagi orang-orang kafir yang me- 
ngingkari hari kebangkitan di akhirat bahwa- 
sanya sesuatu yang mati akan dihidupkan 
kembali pada Hari Kebangkitan (al-ba'ts/ & så ). 
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LAGHW ( A) 

Kata laghw ( al ) adalah salah satu bentuk yang 
berasal dari kata kerja laghâ, yalghâ, laghwan wa 
laghiyah (GS, V Ak & ) yang berarti 'sesuatu 
yang sia-sia, salah, dan perkataan yang batil'. 
Ism fa'il (kata yang menunjukkan makna pelaku), 
laghiyah (1 ) berarti ‘sesuatu perkataan yang 
tidak ada faidahnya dan bersifat batil atau 
mengandung unsur dosa'. 


Laghw 


Ibnu Faris, Ar-Raghib, dan Ismail Ibrahim, 
mengartikan kata laghw ( pA ) dengan dua 
makna. Pertama, ‘sesuatu yang tidak diper- 
hitungkan', dan kedua, ‘perkataan yang sia-sia 
dan jelek’. 

Di dalam Al-Qur'an kata laghw (5 ) atau 
laghiyah ( xs\Ń ) disebut 11 (sebelas) kali, yaitu 
pada QS. Fushshilat [41]: 26, QS. Al-Baqarah [2]: 
225, QS. Al-Ma'idah [5]: 89, OS. Al-Mu'minûn [23]: 
3, QS. Al-Furqân [25]: 72, QS. Al-Qashash [28]: 
55, QS. Ath-Thûr [52]: 23, QS. Maryam [9]: 62, 
QS. Al-Waqi'ah [56]: 25, QS. An-Naba' [78]: 35, 
QS. Al-Mursalât [77]: 11 dan QS. Al-Ghâsyiyah 
[88]: 11. 

Kata laghw ( A ) yang disebut di atas tidak 
selalu memiliki makna yang sama, tetapi ber- 
kaitan dengan konteks ayat (termasuk sebab 
turun dan hubungannya). Misalnya kata laghw 
( Pi ) yang terdapat pada OS. Al-Baqarah [2]: 225 
dan OS. Al-Ma'idah [5]: 89, berhubungan dengan 
sumpah. Pada OS. Al-Baqarah [2]: 225 lebih 
menitikberatkan pada kata laghw (5 ) yang 
termasuk arti bersumpah tetapi tidak diniatkan 
untuk bersumpah sehingga tidak dimasukkan ke 
dalam kategori sumpah. 

Menurut OS. Al-Baqarah [2]: 225 ini, sum- 
pah yang tidak diniatkan untuk bersumpah tidak 
dituntut untuk dipertanggungjawabkan oleh 
Allah. Misalnya sumpah yang tidak sengaja 
(tidak diniatkan di dalam hati bahwa itu 
sumpah). 

Adapun kafarat (pembebasan) dari pe- 
langgaran sumpah pada OS. Al-Baqarah [2]: 225 
dapat dilihat pada kata laghw ( A ) di dalam ayat 
QS. Al-Ma'idah [5]: 89. Di dalam ayat ini 
dikatakan bahwa hukuman bagi yang melang- 
gar sumpah itu (dengan niat dan disengaja) 
adalah pertama, memberi makan kepada se- 
puluh orang miskin. Menurut Ibnu Abbas, 
makanan yang diberikan itu adalah makanan 
yang baik yang biasa diberikan kepada ke- 
luarganya. Kedua, memberi pakaian kepada 
orang miskin (dengan pakaian yang layak dan 
menutupi badan). Ketiga, memerdekakan se- 
orang budak. Para ulama sepakat berpendapat 
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bahwa bagi seorang yang melanggar sumpah 
boleh memilih salah satu dari tiga hal (kaffirat al- 
yamin: kafarat sumpah) di atas. Barangsiapa yang 
tidak sanggup melakukan salah satu dari tiga 
hal tersebut maka kafaratnya adalah puasa 
selama tiga hari. 

Pada OS. Al-Mu'minin [23]: 3 kata laghw 
(5) memiliki hubungan dengan kata laghw 
(.&) di dalam OS. Al-Furqan [25]: 72. Pada OS. 
Al-Mu'minin [23]: 3 kata laghw ( $ ) diartikan 
sebagai sesuatu kebohongan dan caci maki dan 
menurut Ibnu Katsir laghw (5 ) di sini diartikan 
sebagai al-bathil (kebatilan) yang meliputi syirik, 
maksiat, dan setiap perbuatan yang tidak ber- 
manfaat. Ayat ini menggambarkan sikap orang 
Mukmin yang memperoleh keberuntungan 
dengan menghindari sikap orang kafir. Pada OS. 
Al-Furqan (25): 72 juga digambarkan tentang 
sikap orang Mukmin yang pantas masuk surga 
antara lain karena menghindar dari kondisi dan 
Situasi yang laghw ( SN ) (tercela). Menurut Ath- 
Thabari, laghw ( P3) ) di sini diartikan sebagai 
‘setiap perkataan dan perbuatan yang bathil lagi 
jelek. Pada ayat ini, Al-Our'an menganjurkan 
orang-orang Mukmin untuk tidak terpengaruh 
oleh orang-orang yang mengerjakan perbuatan 
yang tercela (mabuk-mabukan, tari-tarian, dan 
semua yang mengarah kepada dosa) walau 
bagaimana pun besar godaannya. 

Pada OS. Al-Waqi'ah [56]: 25 laghw (4) 
dikaitkan dengan keadaan di surga, di mana tidak 
didengar adanya kata-kata yang mengandung 
unsur cela dan dosa. Kata laghw ( P ) di sini 
sejalan dengan kata laghw (4) pada OS. An- 
Naba [78]: 35 yang juga menggambarkan ke- 
hidupan akhirat yang menyenangkan bagi kaum 
Mukmin yang bertakwa kepada Allah. 4 Hatamar + 


LAHAB (14) 

Kata lahab (4!) di dalam Al-Qur'an disebut 

sebanyak tiga kali, di dalam dua surah, yakni di 

dalam OS. Al-Mursalat [77]: 31 serta OS. Al- 

Masad (111): 1 dan 3. Al-Lahab juga merupakan 

nama lain untuk Surah Tabbat dan Al-Masad. 
Lahab («4 ) di dalam konteks ayat-ayat Al- 
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Qur'an memunyai dua arti. Di dalam QS. Al- 
Mursalat [77]: 31 dan OS. Al-Masad, (111): 3, kata 
lahab («4 ) digunakan untuk maksud ‘gejolak 
api . Adapun lahab ( 5 ) di dalam OS. Al-Masad, 
(111): 1, didahului kata Abi sehingga yang 
dimaksud adalah Abu Lahab, salah seorang 
paman Nabi Muhammad saw. 

Di dalam beberapa kitab tafsir dan sejarah 
diperoleh penjelasan bahwa paman Nabi 
Muhammad saw. yang diberi julukan Abu Lahab 
tersebut sebenarnya bernama Abdul-Uzza bin 
Abdul-Muttalib. Julukan Abu Lahab bagi Abdul- 
Uzza memberikan isyarat bahwa ia dan/atau 
orang semacamnya dipastikan akan masuk 
neraka. 

Paman Nabi Muhammad saw. yang ke- 
mudian dikenal sebagai Abu Lahab itu memang 
tergolong orang yang paling gigih menolak 
dakwah Nabi untuk menyembah hanya kepada 
Allah swt. dan bahkan melakukan penyerangan 
terhadap Nabi Muhammad saw. dan para peng- 
ikutnya. 

Dakwah Nabi Muhammad saw. untuk 
menyembah hanya kepada Allah swt. pada 
awalnya dilakukan secara sembunyi-sembunyi, 
terhadap orang per orang. Orang-orang yang 
sudah dapat menerima dakwah Nabi pada masa 
itu adalah keluarga Nabi Muhammad saw. 
sendiri, yaitu Khadijah (istrinya), Ali bin Abi 
Thalib (anak paman Nabi), dan Zaid bin Tsabit 
(sahaya Nabi). Selain itu, tercatat nama Abu 
Bakar (teman akrab Nabi). Melalui Abu Bakar 
inilah teman-teman dan anggota masyarakat 
lain seperti Utsman bin Affan, Abdur-Rahman 
bin Auf, Thalhah bin Ubaidillah, Sa'd bin Abi 
Wagas, Zubair bin Awwam, Abu Ubaidah bin 
Jarrah, juga sudah menerima dakwah Nabi 
Muhammad saw. Dakwah secara sembunyi- 
sembunyi ini dilakukan Nabi selama kurang 
lebih tiga tahun. 

Dakwah Nabi berikutnya dilakukan secara 
lebih demonstratif. Hal ini dilakukannya setelah 
ada perintah dari Tuhan untuk mengajak serta 
para anggota keluarga lain, menyayangi orang- 
orang yang beriman. Bila mereka tidak mau juga 
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menerima ajakan Nabi maka Nabi telah lepas 
dari tanggungjawab atas perbuatan mereka (OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 214-216). Untuk melaksana- 
kan perintah ini pertama kali Nabi mengundang 
sanak keluarganya untuk makan bersama di 
rumahnya. Ketika sampai pada ajakan Nabi 
untuk menerima dakwahnya, Abu Thalib 
(paman Nabi) mencegahnya dan mengajak 
orang-orang lain untuk meninggalkan tempat. 
Pada hari berikutnya Nabi melakukan kegiatan 
yang sama. Akan tetapi, ketika orang-orang 
hendak meninggalkan tempat, Ali bin Abi Talib — 
walau ketika itu masih berusia remaja—berikrar 
akan membantu Nabi melawan siapa saja yang 
menentangnya. Melihat kejadian itu orang-orang 
tersenyum sinis dan meninggalkan tempat Nabi 
sambil mengejeknya. 

Nabi Muhammad saw. masih saja tidak 
putus asa atas berbagai ejekan yang diterima 
terhadap dakwahnya. Nabi Muhammad saw. 
justru memperluas kegiatan dakwahnya 
kepada seluruh penduduk Mekkah. Nabi me- 
ngadakan pertemuan umum di bukit Safa. Di 
hadapan keluarga Abdul-Muttalib, Abdu 
Manaf, Zuhrah, Taim, Makhzum, dan Asad, 
Nabi menjelaskan tugas yang diamanatkan 
Allah swt. kepadanya. Pada saat inilah paman 
Nabi Muhammad saw. yang lain, yang bernama 
Abdul-Uzza (yang kemudian diberi julukan 
Abu Lahab) paling keras menetang ajakan Nabi. 
Abu Lahab berteriak memaki-maki Nabi dan 
menuduh Muhammad telah celaka. Ketika itu 
Nabi Muhammad saw. memang diam, tidak 
dapat berbicara atas perlakuan pamannya ini. 
Akan tetapi, tidak lama kemudian turunlah 
wahyu yang berisi pernyataan bahwa yang 
celaka bukan Muhammad, tetapi justru Abu 
Lahab dan istrinya. Wahyu ini di dalam Al- 
Our'an kemudian dikenal dengan nama Surah 
Al-Lahab, Tabbat, atau Al-Masad. 

Abu Lahab, Abu Sufyan, dan bangsawan 
Ouraisy lain terus-menerus melakukan per- 
lawanan kepada Nabi. Para penyair seperti Abu 
Sufyan bin Al-Haris, Amr bin Ash dan Abdullah 
bin Zibara diminta membuat syair ejekan dan 
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penyerangan kepada Nabi dan para pengikut- 
nya. Upaya lain yang menyudutkan posisi Nabi 
dan para pengikutnya hingga rencana pem- 
bunuhan juga terus dilaksanakan. Istri Abu 
Lahab yang bernama Ummu Jamil bint Harb bin 
Umayyah (saudara perempuan Abu Sufyan) pun 
ikut serta menyebar fitnah, menebar kayu 
berduri ataupun kotoran hewan di waktu 
malam pada tempat-tempat yang dilalui Nabi 
dan pengikutnya. Perlawanan yang begitu 
gencar menyebabkan Nabi berhijrah ke 
Madinah. Kepindahan Nabi dari Mekkah ke 
Madinah tidak membuat kaum kafir Quraisy 
Mekkah surut dalam melawan Nabi. 

Abu Lahab terus-menerus menentang 
Nabi Muhammad saw. dan pengikutnya hingga 
kaum kafir Quraisy mengalami kekalahan dalam 
perang Badar. Setelah Abu Lahab mendengar 
kekalahan kaumnya pada perang Badar ini, ia 
pun jatuh sakit dan tujuh hari kemudian wafat 
(624 M). & Suwito & 

LAHM (e> ) 

Makna asal kata lahm ( 5) ) menurut Ibnu Faris 
adalah tadakhul ( J = saling memasuki). 
Daging disebut lahm (e ) karena sebagian 
daripadanya masuk atau bercampur dengan 
yang lain. Peperangan disebut malhamah (2x: ) 
karena dua makna. Pertama, manusia saling 
berdesakan sehingga sebagian mereka masuk 
atau bercampur baur dengan yang lain. Kedua, 
karena orang-orang yang terbunuh saling 
berhimpitan laksana daging. Secara istilah, 
Muhammad Ismail Ibrahim mengartikan lahm 
sebagai ‘suatu yang membungkus tulang’. 

Bila kata lahm ( Pe ) diungkapkan di dalam 
bentuk fil maka ia memunyai beberapa makna, 
sesuai dengan konteksnya. Umpamanya kata 
lahamasy-syat'u ( opa) aa ) berarti “merapatkan, 
menambal, dan memperbaiki sesuatu'. Kata 
lahamal-amru ( PSI ) berarti 'mengukuhkan 
dan menyempurnakan (ahkamaha/ RN 
Lahima fil-makan ( oii S, ) berarti ‘tetap 
tinggal di tempat (lazimahii/ 4 aa aj yY. Luhima ( - ) 
berarti ‘qutila’ (= dibunuh). Ulhima ( RA 
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berarti 'mati'. Iltahamal-harbu bainahum 
(A3 LAI ai ) berarti 'berkecamuk perang 
di antar mereka'. 

Kata lahm ( e=) — dalam bentuk tunggal) 
disebut 11 kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 173 dan 259, OS. Al-Ma'idah 
[5]: 3, OS. Al-An'am [6]: 145, OS. An-Nahl [16]: 
115, OS. Al-Mu'mintin [23]: 14, OS. Fathir [35]: 
12, OS. Al-Hujurat [49]: 12, OS. Ath-Thar (52): 
22, serta OS. Al-Waqi'ah [56]: 21. Kata luham 
(Fb — di dalam bentuk jamak) disebut satu 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Hajj (22): 37. 

Kata lahm (di dalam bentuk tunggal) yang 
di dalam Al-Our'an disebut 11 kali itu berkaitan 
dengan konteks pembicaraan tentang jenis-jenis 
binatang yang diharamkan, yaitu bangkai, 
darah, daging babi, dan binatang yang ketika 
disembelih disebut nama selain Allah. Namun, 
di dalam keadaan terpaksa barang-barang 
tersebut boleh dimakan. 

Kata lahm di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 259 
berkaitan dengan perlakuan Tuhan terhadap 


N 


Ta 


Ie A 


Membicarakan keburukan brang lain (ghibah) sama halnya 
memakan daging orang itu setelah ia mati. 
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orang-orang yang mengingkari kekuasaan Allah 
menghidupkan orang-orang yang telah mati. 
Karena itu, Allah mematikan orang tersebut 
selama 100 tahun, kemudian menghidupkannya 
kembali. Makanan dan minumannya tidak 
berubah, keledainya yang telah menjadi tulang 
belulang juga dihidupkan kembali, yaitu dengan 
membungkus tulang tersebut kembali dengan 
daging. 

Kata lahm di dalam QS. Al-Mu'minin [23]: 
14 di dalam konteks perkembangan manusia, 
yaitu nuthfah (GX? /air mani), kemudian 
menjadi sesuatu yang menempel/tergantung di 
dinding rahim ('alagah/ xfs ), lalu menjadi 
segumpal daging (mudhghah/ 1555: ) dan se- 
gumpal daging itu dijadikan tulang belulang, 
kemudian tulang belulang itu dibungkus 
dengan daging. 

Kata lahman di dalam OS. Fathir [35]: 12 
berhubungan dengan manfaat laut bagi ma- 
nusia. Di antaranya terdapat daging ikan yang 
segar dan perhiasan. 

Kata lahma di dalam OS. Al-Hujurat [49]: 
12 berkaitan dengan larangan buruk sangka, 
mencari-cari kesalahan orang lain dan ber- 
gunjing. Di dalam bentuk pertanyaan, Tuhan 
berfirman, “Sukakah salah seorang di antara kamu 
memakan daging saudaranya yang sudah mati? Tentulah 
kamu jijik kepadanya.” 

Menurut sebagian mufasir maksud ayat ini 
ialah menggunjingkan atau membicarakan 
keburukan orang yang sedang/yang tidak di 
tempat orang itu di waktu hidupnya sama 
halnya dengan memakan dagingnya setelah ia 
mati, yaitu suatu hal yang jelek dan sangat 
menjijikkan, juga karena orang yang digunjing- 
kan dan orang mati sama keadaannya, yaitu 
tidak dapat menangkis gunjingan itu. 

Kata lahm di dalam OS. Ath-Thûr [52]: 22 
berhubungan dengan nikmat surga. Di dalam 
surga terdapat buah-buahan dan daging sesuai 
dengan yang mereka inginkan. Di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 21 dijelaskan bahwa di dalam 
surga terdapat daging burung yang mereka 
inginkan. + Hasan Zaini & 
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LAHN (5) 

Kata lahn ( AA ) adalah bentuk infinitif (mashdar) 
dari kata lahana — yalhanu — lahanan/luhunan/ 
luhinan (SAS, SS, ES — #55 — 153 )- Di dalam 
Al-Our'an kata lahn ditemukan satu kali, yakni 
di dalam OS. Muhammad [47]: 30. 

Secara bahasa kata lahn berarti “sharful- 
kalam 'an sunanihil-jari “alaihi (eka 52 SD So 
«le SG), memalingkan ucapan dari metode 
yang biasa digunakan dalam ketatabahasaan. 
Adakalanya dengan menghilangkan strukturnya 
atau salah di dalam membaca, bi'izalatil-i'rab au 
tashrif (& jai si 5L ) dan adakalanya 
dengan menghilangkan maknanya yang jelas 
dan dipalingkan kepada tujuan dan maksud 
tertentu, bi'izalatih ‘an tashrih wa sharfihi bi ma'ndhu 
ilâ ta'ridh wa fahwâ ( d, Aka 8723 papat 2 Sih 
SPS jua ). Di dalam pengertian pertama 
banyak ditemukan, tetapi tidak terpuji pe- 
nerapannya. Sedangkan, pengertian kedua 
banyak ditemukan untuk keindahan bahasa (al- 
balaghah) di dalam ilmu kesusastraan yang 
mengandung makna tertentu. Umpamanya 
penyair berkata, “khairul-haditsi mâ kana lahnd" 
(SI OKu ej 35), sebaik-baik ucapan ada- 
lah yang mengandung keindahan makna (lahn). 

Di dalam ilmu Ushul Figih, pengertian yang 
kedua ini disebut juga dengan dilalatun-nash 
(22 395 ), petunjuk yang terkandung di dalam 
teks Al-Qur'an atau sunnah, fahwal-khithib 
(Ali Sp) atau lahnul-khithab (“Abah 25), 
tujuan atau maksud pembicaraan, dan mafhiimul- 
muwafagah (Sh ti = maksud yang sesuai 
dengan teks yang tertulis). Seperti firman Allah, 
fala tagul lahuma uffin (Siti Jas SG = maka 
janganlah kamu berkata “ah” kepada kedua orang 
tua) (OS. Al-Isra [17]: 23). Teks yang tertulis hanya 
“uff” (ah), tetapi karena ia mengandung makna 
‘menyakiti’ (al-îdzâ'/ sy! ), maka termasuk di 
dalamnya semua tindakan atau ucapan yang 
menyakiti orang tua, seperti memukul atau 
mencaci. Demikian juga memakan harta anak 
yatim dengan zalim. Termasuk di dalamnya 
tindakan yang bertujuan sama, seperti meng- 
gelapkannya (OS. An-Nisa' [4]: 10). Memalingkan 
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makna yang tertulis kepada makna yang lain yang 
sama maksudnya disebut dengan lahnul-khithab 
atau fahwal-khithab. 

Di dalam Al-Qur'an, kata lahn digunakan 
untuk pengertiannya yang kedua, firman Allah, 
Walata 'rifannahum fi lahnil- “gauli wallahu ya'lamu 
a'malakum (Sus! si 31, Já ad Sana 
Dan kamu benar-benar akan mengenal mereka 
melalui pemalingan ucapan yang mereka laku- 
kan, dan Allah mengetahui semua perbuatanmu). 
(OS. Muhammad |47): 30). 

Ayat ini berbicara tentang kebiasaan orang 
munafik yang tidak suka mengucapkan kata- 
kata secara jelas terhadap Rasulullah, tetapi 
selalu dengan menggunakan kata-kata sindiran 
atau sindiran sebagai isyarat dari perbuatan 
mereka yang tidak sesuai dengan apa yang 
mereka ucapkan, mereka selalu berbicara yang 
dapat menyenangkan hati pendengarnya, tetapi 
di balik itu terkandung maksud-maksud jahat. 
Allah memberitahukan cara-cara ini kepada 
Rasulullah sehingga kemudian beliau dapat 
mengenal mereka. 

Ayat ini—di samping menjelaskan ciri-ciri 
orang munafik yang menggunakan bahasa 
sindiran jika berbicara dengan Rasulullah — 
sebenarnya terkait dengan latar belakang bangsa 
Arab yang pandai bersyair dan pandai pula 
memalingkan kandungan makna teks tertentu 
kepada makna yang lain sehingga indah didengar 
dan jelas maksudnya. Keindahan maksud yang 
disampaikan oleh seseorang itu dapat meme- 
ngaruhi pendengarannya, seperti yang di- 
praktikkan oleh orang-orang munafik yang 
berusaha memengaruhi Rasulullah. Oleh karena 
cara ini biasanya dipraktikkan oleh orang-orang 
munafik tersebut maka Allah menjadikannya 
sebagai salah satu ciri mereka yang kemudian 
diberitahukan-Nya kepada Rasulullah. 


# Yaswirman & 


LAIL (Jd) 

Kata lail (JS) biasa diartikan sebagai ‘malam 
hari'. Kata tersebut disebut 74 kali di dalam Al- 
Our'an. 
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Secata etimologis kata lail ( JH )berasal dari 
al-ala, yang pada mulanya berati 'gelap/hitam 
pekat'. Selanjutnya pemakain kata tersebut 
berkembang sehingga artinya pun menjadi 
beranekaragam. Umpamanya sesuatu yang 
panjang dan hitam dinamai al-yal (Ji ) dan 
mulayyal ( fi), dan minuman keras yang 
berwarna hitam dinamai ummul-lail (ja ai ), 
sedangkan minuman keras pada tahap-tahap 
pemabukannya dinamai lailâ ( J3 ). Dinamakan 
demikian karena ia menghitamkan atau meng- 
gelapkan pandangan dan pemikiran peminum- 
nya. Agaknya, dari asal pengertian inilah mereka 
menamakan waktu matahari terbenam sampai 
dengan terbitnya fajar sebagai lail ( J ) karena 
kegelapan dan hitam pekatnya situasi ketika itu. 


Keheningan malam adalah saat yang tepat untuk mendekatkan 
diri kepada Allah swt. 


Dengan memerhatikan ayat-ayat yang 
memuat kata lail dan kata yang seasal dengan 
itu dapat diketahui bahwa menurut terminologi 
Al-Qur'an, kata tersebut dipakai untuk arti 
'malam hari', istilah bagi waktu mulai terbenam 
matahari sampai terbit fajar atau menurut 
pendapat lain, mulai hilangnya mega merah 
(setelah matahari terbenam) sampai terbitnya 
fajar, karena keberadaan mega merah belum 
menjadikan situasi hitam gelap. Dan dari 
kandungan ayat-ayat tersebut tergambar 
bahwa Al-Our'an mempergunakan kata itu di 
dalam beragam konteks, di antaranya: 
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a) Di dalam konteks ibadah, seperti pada QS. Al- 
Baqarah [2]: 187 yang menjelaskan batas 
waktu berpuasa. 

b) Di dalam konteks perjalanan di malam hari, 
misalnya QS. Al-Isra' (17): 1. Di dalam ayat 
itu Allah menginformasikan perjalanan Nabi 
Muhammad di malam hari dari Masjid 
Haram ke Masjid Aqsa. 

c) Di dalam konteks pengajaran terhadap 

orang-orang yang berakal, misalnya pada QS. 

An-Nir [24]: 44. Di sini dinyatakan bahwa 

pergantian malam dan siang itu merupakan 

pelajaran bagi yang memunyai penglihatan. 

Di dalam konteks siksaan terhadap orang 

kafir yang tidak membedakan di antara siang 

dan malam, misalnya pada QS. Al-Haqqah 

(691: 7. 

e) Di dalam konteks penerimaan wahyu di 
malam hari, seperti QS. Al-Baqarah [2]: 51 
yang menerangkan bahwa Nabi Musa berada 
di bukit Thur Sina selama 40 malam untuk 
menerima wahyu dari Allah. 

f) Di dalam konteks anjuran berdakwah di 
malam hari, seperti perkataan Nabi Nuh, 
“Wahai Tuhanku sesungguhnya aku telah menyeru 
umatku (kepada agama-Mu) siang dan malam.” (OS. 
Nah [71]: 5).-« A. Rahman Ritonga & 


d 
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LAISA ( j) 
Kata laisa dalam bahasa Arab merupakan bentuk 
kata kerja yang tidak melahirkan kata-kata lain 
(ghair musytagg). Para pakar bahasa sepakat 
mengatakan kata tersebut berasal dari dua kata, 
lâ ( Y ) yang bermakna menafikan (tidak) dan aisa 
( g ) yang berarti yûjad (ada). Huruf hamzah 
(| )pada aisa dihilangkan dan kemudian kedua- 
nya digabungkan sehingga menjadi laisa. Kata 
ini digunakan untuk menafikan sebuah berita. 
Al-Qur'an menggunakannya dalam tiga bentuk; 
Pertama : tanpa didahului dengan huruf 
hamzah yang mengandung makna pertanyaan, 
laisa ( Ba ). Bentuk ini yang paling sering 
digunakan, yaitu sebanyak 59 kali seperti pada 
QS. Al-Baqarah [2]: 177 yang menafikan ke- 
baktian sejati hanya sekadar memalingkan 
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wajah dalam ibadah ke timur dan barat, tetapi 
kebaktian itu terletak pada keimanan terhadap 
Allah, hari akhir, malaikat, kitab-kitab suci dan 
para nabi, dan menyalurkan harta dengan penuh 
ketulusan kepada sanak kerabat, anak yatim, 
orang miskin, musafir (yang memerlukan 
pertolongan) dan orang-orang yang meminta- 
minta, (memerdekakan) hamba sahaya, 
mendirikan shalat, menunaikan zakat dan 
menepati janji, sabar dalam kesempitan dan 
penderitaan. Mereka yang melakukan itu adalah 
orang-orang yang benar (imannya), dan mereka 
itulah orang-orang yang bertakwa. 

Kedua : disebut dengan didahului huruf 
hamzah dan tidak diselingi dengan huruf lain, . 
alaisa («Si ) yang dapat diterjemahkan dengan 
‘bukankah?’ atau 'tidakkah?', dan alstu (2: ff) 
yang berarti 'bukankah aku?'. Bentuk ini di- 
gunakan dalam Al-Our'an sebanyak 13 kali. Jika 
didahului huruf hamzah maka mengandung arti 
menetapkan, dari yang sebelumnya menafikan, 
seperti firman Allah dalam OS. Az-Zumar [39]: 
36, alaisallahu bikafin 'abdahu. Secara harfiah 
penggalan ayat ini bermakna, bukankah Allah 
cukup untuk melindungi hamba-Nya?, tetapi 
makna sesungguhnya adalah penetapan Allah 
sebagai Yang Mencukupi hamba-Nya. Jadi 
pertanyaan di sini berarti penetapan. Maka 
jawabannya bukan na 'am (« ) yang berarti ya, 
tetapi bala ( & ) yang memunyai arti mirip 
dengan na am. Bala digunakan untuk menjawab 
ungkapan yang mengandung penegasian, se- 
hingga berarti membatalkan penegasian (nafy) 
dan menetapkan sesuatu yang dinegasikan 
(manfiyy), sedangkan na'am mengandung dua 
kemungkinan: menetapkan penegasian (nafy) dan 
sesuatu yang dinegasikan (manfiyy). Karena itu, 
seperti kata Ibnu Abbas, jika manusia menjawab 
ungkapan yang disampaikan Allah swt. dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 172, alastu birabbikum (bukankah 
Aku Tuhan kalian?) dengan na'am tentu mereka 
telah kafir, tetapi pada ayat tersebut jawabannya 
adalah bala syahidna (Ya, Engkau Tuhan kami, dan 
kami bersaksi untuk itu). Karena itu, para ulama, 
seperti dikemukakan Imam Nawawi dalam 
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kitabnya, Al-Tibyan fi Adab Hamalatil Qur An, sangat 
menganjurkan untuk membaca : bala wa ana `alâ 
dzilika minasy-syahidin (BMN 52 WS Je Ui, di 
= saya termasuk orang-orang yang bersaksi 
untuk itu) setelah membaca ayat terakhir dari 
surah At-Tin (95): alaisallahu bi ahkamil hakimin 
(sdt Kit Si cdi = Bukankah Allah Hakim 
yang seadil-adilnya?). 

Ketiga : disebut dengan didahului huruf 
hamzah dan waw, awalaisa («Si ) yang juga 
berarti ‘bukankah’, seperti pada dua ayat di OS. 
Al-Ankabut (29): 10 dan OS. Yasin (36): 81. 

Selain itu kata ini juga terkadang ber- 
sambung dengan kata pengganti (dhamir) orang 
ketiga maskulin, laisat (OS. Al-Baqarah (2): 113), 
dhamir jamak, laisû (OS. Ali Imran [3]: 113), kata 
pengganti orang pertama, lastu (OS. Al-An'am 
(6): 66), dan kata pengganti orang kedua; lasta 
(OS. Annisa [4]: 94), lastum OS. Al-Baqarah (2): 
267) dan lastunna (OS. Al-Ahzab [33]: 32). 
Demikian, wallahu a'lam. & Muchlis M. Hanafi æ 


LAITA (5) 

Dalam bahasa Arab, laita digunakan untuk 
mengungkapkan sebuah harapan, cita-cita atau 
keinginan yang kuat dan mendalam untuk 
mendapatkan sesuatu (tamanni). Untuk hal yang 
hampir sama orang Arab juga menyebutnya 
dengan tarajji seperti pada ungkapan la'alla ( Id ) 
yang biasa diartikan dengan ‘semoga’. Hanya 
saja laita yang berarti tamanni adalah keinginan 
yang kuat dan mendalam untuk mendapatkan 
sesuatu, baik sesuatu yang mungkin maupun 
yang mustahil, dan biasanya, menurut pakar 
bahasa Ibnu Hisyam dalam Mughni al-Labib, lebih 
sering digunakan untuk mengungkapkan suatu 
keinginan yang mustahil dicapai. Sedangkan 
la'alla yang menujukkan tarajji hanya berlaku 
pada hal-hal yang mungkin untuk dicapai. 
Ungkapan laita biasanya didahului dengan huruf 
ya (G ), dan selanjutnya disambung dengan 
huruf yang menunjukkan obyek (pelaku) seperti 
saya, yâ laitani («3 6), kami, yâ laytnâ (Wu), 
dia, yâ laitaha (GG ý ). Menurut sebagian ahli 
bahasa, seperti dikutip Ibnu manzhur dalam 
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Lisan al-'Arab, laita sama kedudukan dan makna- 
nya dengan ungkapan wajadtu (saya telah 
mendapatkan). 

Dalam Al-Qur'an, laita disebut sebanyak 14 
kali; 3 kali dalam bentuk yâ laita (5 y ), 2 kali 
dalam bentuk yâ laitanâ (cziy ), 8 kali dalam 
bentuk yâ laitanî ( & 4) dan sekali dalam bentuk 
yâlaitahâ (GG). Kesemuanya menggambarkan 
sebuah keingan untuk memperoleh sesuatu, baik 
yang mustahil'itu yang banyak maupun yang 
mungkin. Mereka yang kafir dan sesat di akhirat 
kelak menyesali perbuatan mereka dan ber- 
andai-andai sekiranya mereka dikembalikan lagi 
ke dunia niscaya mereka akan melakukan 
pertobatan dengan menaati Allah dan Rasul-Nya 
dan tidak akan mengulangi kesesatan yang 
pernah ditempuhnya. Keinginan mereka itu 
diungkapkan dengan kata laita seperti tergambar 
antara lain pada OS. Al-An'am [6]: 27, OS. Al- 
Furqan [25]: 27 dan 28, OS. Al-Ahzab [33]: 66, 
dan OS. An-Naba [78]: 40. Tentunya keinginan 
itu tidak mungkin terjadi. Kesan ini secara 
kebahasaan dapat diperoleh dari kata yâ (CG) 
yang selalu menyertai laita yang berarti seruan 
atau panggilan untuk sesuatu yang berada di 
tempat jauh (Annidd' lil ba'id = xx 453). Ini 
menggambarkan sesuatu yang diinginkannya 
berada di tempat yang jauh dan sulit untuk 
dicapai. Orang-orang munafik yang enggan 
berperang bersama pasukan Muslim juga 
seringkali berandai-andai setelah perang usai, 
sekiranya mereka ikut pasti akan memperoleh 
bagian dari harta rampasan. Sikap mereka yang 
selalu mendua, di satu sisi mereka enggan 
berperang atau berjihad seperti layaknya orang 
kafir, tetapi di sisi lain mereka ingin men- 
dapatkan bagian layaknya seperti mereka yang 
beriman dan ikut perang, sikap tersebut di- 
gambarkan dalam OS. An-Nisa [4]: 72 dan 73 
yang artinya : Dan sesungguhnya di antara kamu ada 
orang yang sangat berlambat-lambat (ke medan 
pertempuran). Maka jika kamu ditimpa mushibah ia 
berkata: “Sesungguhnya Tuhan telah menganugerahkan 
ni 'mat kepada saya karena saya tidak ikut berperang 
bersama mereka”. Dan sungguh jika kamu beroleh 
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karunia (kemenangan) dari Allah, tentulah dia 
mengatakan seolah-olah belum pernah ada hubungan 
kasih sayang antara kamu dengan dia: “Wahai, kiranya 
saya ada bersama-sama mereka, tentu saya mendapat 
kemenangan yang besar (pula)”. Demikian, wallahu 
a'lam. s Muchlis M. Hanafi & 


LAMASA (5) 

Lamasa ( S ) adalah bentuk fi'il mâdhi yang 
mudhiri -nya yalmisu ( ? „aJ; ) atau yalmusu ( ? mak ). 
Di dalam Al-Qur'an, lamasa ( Na ) disebut empat 
kali: tersebar di dalam empat surah dan empat 
ayat (OS. Jinn [72]: 8, OS. Al-An'am (61:7, QS. An- 
Nisâ’ [4]: 43 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 6). Sedang 
dalam bentuk kata kerja perintah (fil amr) kata 
itu disebut satu kali, terdapat di dalam OS. Al- 
Hadid [57]: 13. 

Menurut arti hakikat kebahasaannya, 
lamasa mengandung arti mencari sesuatu dan 
sekaligus menyentuhnya. Ibnu Manzhur di 
dalam bukunya Lisdnul-'Arab, menerangkan 
bahwa lafal tersebut mengandung makna 
'menyentuh' (Al-jass) atau 'meraba dengan 
tangan' (Al-massu bil-yad). Akan tetapi, secara 
majazi kata ini dapat berarti 'bersebadan' (Al- 
jimâ’) dan dapat pula berarti ‘tuntutan atas 
sesuatu oleh seseorang kepada seseorang yang 
lainnya yang sederajat . Namun, kata lamasa yang 
mengandung arti bersebadan - pada umumnya 
atau setidak-tidaknya demikian yang ditemukan 
di dalam Al-Qur'an- menggunakan wazn (tim- 
bangan) mufa'al yang mengandung arti ‘saling’; 
dengan demikian, A I-mulamasah («yi ) berarti 
'saling menyentuh' yang dapat juga diartikan 
'bersebadan' atau sekurang-kurangnya me- 
ngandung arti 'saling meraba dengan disertai 
oleh keinginan untuk melakukan hubungan 
sebadan' (belum bersebadan). Sebagai contoh 
dari pemakaian al-lams dengan makna semacam 
ini dapat dilihat di dalam ungkapan hiya Ia taruddu 
yada lâmis ( A X 2 N (>= dia, wanita amoral, 
tidak pernah menampik/menolak permintaan 
dari seseorang untuk melakukan hubungan 
bersebadan). 

Al-Our'an menggunakan lamisa ( A » 
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dengan pola kata kerja bentuk lampau tanpa ada 
tambahan huruf, adalah ketika berbicara ten- 
tang sesuatu yang berkaitan dengan permusuhan 
di antara makhluk dan Tuhan (OS. Al-Jinn (721: 8 
— di antara jin dengan Allah - dan OS. Al-An'am 
(6): 7 — di antara orang kafir dengan Allah melalui 
Al-Our'an), sedangkan ketika ia berbicara 
mengenai sesuatu yang berkaitan dengan umat 
Islam- di dalam hal ini mengenai hukum yang 
berkaitan dengan ibadah-digunakan bentuk 
yang bertimbangan Al-mufa'alah (OS. An-Nisa' [4]: 
43 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 6). Adapun ketika Al- 
Our'an berbicara di dalam konteks sikap mong- 
olok-olok orang-orang munafik terhadap orang- 
orang Mukmin, digunakan bentuk amr (kata 
perintah) di dalam wazn (timbangan) ifti'l, yaitu 
bentuk yang telah mengalamai perubahan - di 
dalam hal ini penambahan huruf dari bangun 
asalnya yang tiga huruf — menjadi lima huruf 
untuk menghasilkan suatu pengertian yang 
diinginkan. 

Terjadi perbedaan pendapat di antara 
ulama -terutama ahli tafsir dan ahli hukum 
Islam- dalam mengartikan kata lâmastum (44255) 
yang terdapat di dalam OS. An-Nisa' [4]: 43 dan 
OS. AI-MA'idah [5]: 6. Ada di antara mereka yang 
mengartikannya sebagai 'bersebadan', semen- 
tara yang lain mengartikannya “bersentuhan. 

Perbedaan dalam mengartikan kata terse- 
but merupakan konsekuensi logis dari perbeda- 
an mereka dalam dua hal, yaitu: 1. Ketidaksera- 
gaman dalam memahami beberapa hadits yang 
berkaitan dengan persoalan pembatal wudhu, 
dan 2. Ketidakseragaman dalam hal cara mem- 
baca kata tersebut (gird'ah). Ada yang membaca- 
nya dengan Idmastum ( SN ) dengan meman- 
jangkan Ia di dalam bentuk empat huruf (Ats- 
tsulatsi Al-mazid fih) yang memungkinkan berarti 
'saling menyentuh' di samping arti 'menyentuh'. 
Dan ada pula yang membacanya lamastum 
(4 ), tanpa memanjangkan la, di dalam fi1 
tsulitsi (tersusun dari tiga huruf) yang berarti 
‘menyentuh’. 

Ada tiga pendapat di dalam hal ini. Pertama, 
yang diwakili oleh kelompok Hanafiah yang 
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berpendapat bahwa kata lâmas (tum) berarti 
'(kamu) bersebadan'. Dengan demikian, yang 
membatalkan wudhu adalah bersebadan. Kedua, 
yang diwakili oleh kelompok Syafi'iah yang 
berpendapat bahwa lafal Iamas (tum) berarti 
‘(kamu) bersentuh’. Karena itu, menyentuh kulit 
wanita yang bukan mahram membatalkan wudu. 
Mereka mengajukan alasan bahwa kata al-lams di 
dalam ayat tersebut mengandung makna asli atau 
hakiki. Arti hakiki dari kata al-lams adalah 
‘bersentuhan kulit. Menurut pendapat ini tidak 
ada satu hadits pun yang menunjukkan pe- 
ngertian selain arti hakiki tersebut. Selama tidak 
ada dalil yang menunjukkan arti majazi maka 
wajib berpegang pada pengertian hakikinya. 
Argumen kelompok ini diperkuat oleh 
ucapan Umar bin Khaththab ra., “Barangsiapa 
yang mencium atau menyentuh istrinya maka, 
jika hendak sembahyang, ia wajib berwudhu.” 
(HR. Ad-Darugutni). Ketiga, pendapat yang 
berusaha menggabungkan kedua pendapat 
terdahulu yang diwakili oleh kelompok Malikiah 
dan Hanabilah yang berpendapat, bahwa me- 
nyentuh perempuan dengan nafsu syahwat 
membatalkan wudhu dan jika tanpa nafsu 
syahwat tidak membatalkan wudhu. 4 Cholidi æ 


LATHIF ( Ahi ) 
Kata lathif ( a$ ) terambil dari akar kata lathafa 
(Zabi ) yang hurufnya terdiri dari lâm, thâ’, dan 
f@'. Menurut pakar-pakar bahasa, kata tersebut 
mengandung makna lembut, halus, atau kecil. Dari 
makna ini kemudian lahir makna ketersembunyian 
dan ketelitian. Pakar bahasa Az-Zajjaj dalam 
bukunya Tafsir Asma' Al-Husnâ menyatakan 
bahwa seorang yang berbadan kecil dinamai 
Lathif, juga dapat berarti penipu atau yang mencapai 
tujuannya dengan cara yang sangat tersembunyi/tak 
terduga. Sedang bila kata ini dikaitkan dengan 
pengetahuan, maka maknanya adalah sangat 
dalam kecerdasannya dan sangat cermat dalam 
menemukan sesuatu. 

Kata Lathif ditemukan dalam Al-Our'an 
sebanyak tujuh kali, lima di antaranya disebut 
bergandengan dengan sifat Khabir ( x4 ). Satu 
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ayat secara tegas menyebut sifat ini tercurah 
kepada hamba-Nya, yakni, 


sa 


i Sendi yag T o OA oG Cab AI 

“Sesungguhnya Allah Lathif terhadap hamba-hamba- 
Nya, Dia memberi rezeki kepada siapa yang dikehendaki- 
Nya, dan Dia Mahakuat lagi Mahamulia” 
(QS. Asy-Syûrâ [42]: 19 dan Yusuf [12]: 100). Dari 
sini, sehingga agaknya Az-Zajjaj berpendapat 
bahwa Al-Lathif, berarti Dia melimpahkan 
karunia kepada hamba-hamba-Nya secara 
tersembunyi dan tertutup, tanpa mereka ke- 
tahui, serta menciptakan untuk mereka sebab- 
sebab yang tak terduga guna meraih anugerah- 
Nya. Ini sama dengan firman-Nya: 


“Siapa yang bertakwa kepada Allah, Dia akan 
memberinya jalan keluar, dan menganugerahkan 
kepadanya rezeki dari arah yang mereka tidak sangka- 


sangka” (OS. Ath-Thalag [65]: 2-3). 

Apa yang dikemukakan Az-Zajjaj di atas dapat 
diterima, hanya saja perlu dicatat bahwa rezeki 
yang dimaksud bukan hanya yang bersifat 
material, tetapi juga dalam bentuk menyatukan 
keluarga dalam suasana harmonis, seperti yang 
dialami Nabi Yusuf as. yang telah berpisah 
dengan orang tua dan saudara-saudaranya 
setelah sirna kebencian mereka kepada Yusuf as. 
(baca OS. Yûsuf (12): 100). 

Di samping ayat-ayat yang berbicara dalam 
konteks anugerah itu, ditemukan ayat-ayat yang 
berbicara tentang sifat Allah, yaitu pada OS. 
Luqman (31): 16 dan Al-An'am (6): 103. Ini berarti 
bahwa luthf ( hi ) yang dianugerahkannya 
berdasar kebijaksanaan dan pengetahuan-Nya: 

au Ia lag Yi 
” Apakah Allah yang menciptakan itu tidak mengetahui 
(yang kamu lahirkan dan rahasiakan), dan Dia Lathif 
lagi Maha Mengetahui.” 
Dalam ayat lain Allah berfirman: 
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"Dapatkah mereka tidak melihat, bahwa Allah me- 
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nurunkan air dari langit, lalu jadilah bumi itu hijau? 
Sesungguhnya Allah Maha Lathif lagi Maha Me- 
ngetahui” (QS. Al-Hajj [22]: 63). 


Imam al-Ghazali menjelaskan bahwa yang 
berhak menyandang sifat ini adalah, “Yang 
mengetahui rincian kemaslahatan dan seluk 
beluk rahasianya, yang kecil dan yang halus, 
kemudian menempuh jalan untuk menyampa- 
ikannya kepada yang berhak secara lemah 
lembut bukan kekerasan.” 

Kalau bertemu kelemahlembutan dalam 
perlakuan dan rincian kemampuan dalam 
pengetahuan, maka terwujudlah apa yang 
dinamai Al-Luthf dan menjadilah pelakunya 
wajar menyandang nama Al-Lathif. Ini tentunya 
tidak dapat dijangkau kecuali Allah Yang Maha 
Mengetahui lagi Maha Lathif itu. Sekelumit dari 
bukti Kemaha “lemahlembutan” Ilahi (kalau istilah 
ini dapat dibenarkan) dapat terlihat bagaimana 
Dia memelihara janin dalam perut ibu dan 
melindunginya dalam tiga kegelapan, kegelapan 
dalam perut, kegelapan dalam rahim, dan 
kegelapan dalam selaput yang menutup anak 
dalam rahim. Demikian juga memberinya makan 
melalui tali pusar sampai dia lahir kemudian 
mengilhaminya bisa menyusu, tanpa diajar oleh 
siapa pun. 

Termasuk juga dalam bukti-bukti ke- 
wajaran-Nya menyandang sifat ini adalah apa 
yang dihamparkan-Nya di alam raya untuk 
makhluk-Nya, memberi melebihi kebutuhan 
mereka, tetapi tidak membebani mereka dengan 
beban berat yang tidak mampu dipikul. 

Pada akhirnya tidak keliru apabila di- 
katakan bahwa Al-Lathif adalah Dia yang selalu 
menghendaki untuk makhluk-Nya, kemaslahat- 
an dan kemudahan lagi menyiapkan sarana dan 
prasarana guna kemudahan meraihnya. Dia 
yang bergegas menyingkirkan kegelisahan pada 
saat terjadinya cobaan, serta melimpahkan 
anugerah sebelum terbetik dalam benak. Pen- 
jelasan di atas, adalah bila sifat itu dikaitkan 
dengan perbuatan-perbuatan Allah. 

Ayat lain yang dikaitkan dengan sifat-Nya 
Lathif adalah (QS. Al-An'am (6): 103). 
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Allah tidak dapat dilihat paling tidak dalam 
kehidupan dunia ini. Nabi Musa as. pernah 
memohon untuk melihat-Nya tetapi begitu Allah 
menampakkan kebesaran dan kekuasaan-Nya 
atau pancaran cahaya-Nya ke sebuah gunung, 
gunung itu hancur berantakan (baca QS. Al-A'raf 
(71: 143). Allah juga Lathif dalam arti tidak dapat 
diketahui hakikat-Nya, sebagaimana telah 
diuraikan pada awal tulisan ini dalam pe- 
ngenalan kepada Allah. Alhasil Dia tertutup dari 
pandangan mata dengan selendang keagungan- 
Nya, terlindungi dari jangkauan akal dengan 
pakaian kebesaran-Nya, terbatasi dari bayangan 
imajinasi dengan cahaya keindahan-Nya, dan 
karena cemerlangnya pancaran cahaya-Nya, Dia 
ghaib, sehingga seperti kata sementara orang arif: 
“Dia tidak terjangkau hanya karena Dia menyingkap 
kerudung wajah-Nya, sungguh aneh, penampakan 
menghasilkan ketertutupan.” Memang mata kelela- 
war tak mampu memandang cahaya matahari. 

Hanya sekali dalam Al-Our'an ditemukan 
kata kerja yang berakar ketiga huruf di atas, yaitu 
firman-Nya mengabadikan ucapan salah se- 
orang dari kelompok pemuda yang ditidurkan 
Allah selama 309 tahun di Gua al-Kahfi(OS. Al- 
Kahfi (18): 19). 

Demikian, wa Allâh A'lam. 4 M. Quraish Shihab & 


LAMMAN (új) 

Kata lamman ( Mj ) adalah bentuk mashdar dari 
lamma — yalummu — lamman (&3 — ah — á ) yang 
mengandung arti dasar 'al-jam'u', 'al-katsir', 'asy- 
syadid' (HA CST SJ = mengumpulkan, 
banyak, dan sangat). Kata ini pada awalnya 
dipakai dalam konteks mengumpulkan dan 
memperbaiki urusan-urusan yang berantakan. 
Selanjutnya berkembang pemakaiannya dan 
menunjukkan pada beberapa arti sesuai bentuk 
dan konteksnya seperti “anak yang hampir balig’ 
disebut ghulamun mulimmun ( an SA ) karena pada 
usia itu merupakan puncak proses berkumpulnya 
segala potensi yang dimilikinya untuk menjadi 
seorang yang dewasa. Unta yang berkumpul 
disebut himlun malmûmun ( SAT Yk ). Kurma 
yang hampir berbuah disebut nakhlatun mulimmun 


510 


Lauh 


wa mulimmatun (Tx Hb 24). Belalai gajah 
disebut mulamlamatul-fil ( IHE A ) karena fungsi 
belalainya sangat besar sekali seolah-olah semua 
harapannya berkumpul pada belalainya. Dosa- 
dosa kecil disebut al-lamam ( san ) karena dosa kecil 
itu sangat banyak sehingga hampir tidak seorang 
pun yang luput darinya. 

Di dalam Al-Qur'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut hanya ada dua, 
yaitu bentuk lamma (ći ) dan al-lamam ( gii ) yang 
masing-masing terdapat pada QS. Al-Fajr [89]: 
19 dan pada QS. An-Najm [53]: 32. 

Penggunaan kata lammâ ( úi) pada QS. Al- 
Fajr tersebut dirangkaikan dengan kata aklan 
lamma ( & SST makan secara lammâ ). Di dalam 
ayat itu disebutkan salah satu perbuatan yang 
dikecam oleh Allah: “Dan kamu memakan harta pusaka 
dengan cara lamma". Kata aklan lammâ ada yang 
menafsirkan memakan secara berlebihan aklan 
syadidan/aklan katsir (VS IE Yi as SS), ada 
juga yang menafsirkannya memakan dengan cara 
mencampurkan antara yang halal dengan yang 
batil. Kedua penafsiran tersebut meskipun 
berbeda redaksinya, namun, pada hakikatnya 
sama, yaitu menunjuk pada penyalahgunaan 
fungsi harta pusaka dengan memakannya secara 
tidak wajar. 

Adapun penggunaan kata al-lamam (ai ) 
pada OS. An-Najm tersebut berkaitan dengan 
orang yang dianggap muhsin ( «4 = orang yang 
berbuat baik) dan akan mendapat balasan yang 
baik di akhirat nanti: Yaitu orang yang menjauhi dosa- 
dosa besar dan perbuatan keji kecuali al-lamam ( ai ). 
“Sesungguhnya Tuhanmu Mahaluas ampunan-Nya." 
Penafsiran kata al-lamam pada ayat itu, ada yang 
mengatakan dosa-dosa kecil. Ada juga yang 
menafsirkan mendekati dosa, tetapi tidak sampai 
melakukannya. Adajuga yang menafsirkan sudah 
melakukan dosa tetapi dengan segera dia bertobat 
dengan sungguh-sungguh. 

& Muhammad Wardah Agil & 


LAUH (7) 


Kata lauh terambil dari akar kata yang huruf- 
hurufnya terdiri atas lam, waw, dan ha’. Pada 
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dasarnya mengandung arti 'tampak dan 'ber- 
kilau’. Bintang-bintang yang tampak dan berkilau 
di waktu malam dikatakan 1dhan-najmu 
(5+). Semua kayu/papan yang lebar 
disebut lauk. Tulang yang lebar yang dapat 
ditulisi dinamai pula lauh karena menampakkan 
bentuk-bentuk tulisan yang digoreskan padanya. 
Dinamai Lauh Mahfizh ( BAN cu ) karena ter- 
lihat dan tampak oleh para malaikat apa yang 
tertulis padanya berupa perintah-perintah yang 
harus dijalankan. Bentuk jamak dari lauh (- 5) 
ialah alwah ( -! Aj ) dan penggunaannya di dalam 
Al-Qur'an lebih banyak ketimbang bentuk 
tunggalnya yang hanya satu kali (QS. Al-Burûj 
[85]: 22). Adapun kata al-alwah ( C' Ji ) terulang 
empat kali (OS. Al-A'raf [7]: 145, 150, dan 154: serta 
OS. Al-Oamar [54]: 13), sedangkan kata lawwdhah 
(4515 ) satu kali (OS. Al-Muddatstsir (74): 29). 

Tiga kata alwih ( >! fi ) di dalam Al-Qur'an 
menunjuk kepada wahyu yang diterima Nabi 
Musa as. yang terdiri atas beberapa alwah. Ada 
yang mengatakan tujuh dan ada pula yang 
mengatakan sepuluh buah. Kandungan pokok 
alwih itu terdiri atas hidayat, nasihat-nasihat, 
dan penjelasan pokok-pokok syariat berupa 
dasar-dasar akidah, akhlak, dan hukum-hukum 
halal-haram. 

Ketika menafsirkan Ayat 145 OS. Al-A'raf 
[7], As-Suyuthi menukil beberapa riwayat di 
dalam berbagai jalur sanad tentang isi kandungan 
alwih yang diterima Nabi Musa as. Alwâh itu 
berisi antara lain sepuluh pesan, yaitu (1) 
perintah menyembah Allah tanpa menyekutu- 
kan: (2) larangan bersumpah palsu dengan meng- 
atasnamakan Allah: (3) perintah bersyukur 
kepada Allah: (4) perintah berterima kasih 
kepada kedua orang tua: (5) larangan mencuri, 
(6) larangan berzina, (7) larangan berlaku serong 
dengan istri tetangga, (8) perintah mencintai 
orang lain seperti mencintai diri sendiri: (9) 
larangan menjadi saksi palsu: dan (10) larangan 
memotong binatang sembelihan bukan atas 
nama Allah. 

Selain itu, As-Suyuthi menyalin pula 
sebuah hadits panjang yang menguraikan apa- 
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apa saja yang terdapat di dalam alwah ( ci) 
berkenaan dengan sifat-sifat terpuji umat Nabi 
Muhammad saw. yang sangat didambakan oleh 
Nabi Musa untuk dijadikan sebagai umatnya. 
Namun, pada setiap permohonannya selalu 
dijawab oleh Allah bahwa itu adalah umat 
Muhammad saw. Akhirnya, Nabi Musa meng- 
harap agar ia dijadikan sebagai umat Nabi 
Muhammad. Allah tidak mengabulkannya dan 
sebagai gantinya diberikan dua keistimewaan 
yang tidak diberikan kepada orang lain, yaitu 
(a) memilih dan melebihkannya sebagai pem- 
bawa risalah yang berkemampuan berbicara 
langsung dengan Allah (OS. Al-A'raf (7): 144) dan 
(2) memilih sekelompok umatnya mendapat 
petunjuk yang benar sehingga mampu berlaku 
adil di dalam mengambil keputusan (OS. Al-A'raf 
[7]: 159). Sifat-sifat yang terbaca oleh Nabi Musa 
di dalam alwah itu, antara lain (1) umat terakhir 
di dalam penciptaan, terdahulu masuk surga; (2) 
umat terbaik, beramar makruf, bernahi mungkar, 
dan beriman kepada Allah: (3) memercayai kitab 
pertama dan terakhir, membasmi kesesatan, 
termasuk akan membunuh Dajjal: (4) umat yang 
menghafal injilnya di luar kepala, (5) umat yang 
sedekahnya dimakan oleh sesamanya dan diberi 
pahala, menurut Oatadah, kalau bersedekah dan 
diterima sedekahnya ditandai dengan dimakan 
oleh api, tetapi kalau tertolak dimakan oleh 
burung atau binatang buas: (6) umat yang 
apabila berencana berbuat baik, tetapi belum 
sempat dikerjakan mendapat satu pahala, dan 
apabila dikerjakan mendapat sepuluh pahala 
sampai tujuh ratus kali lipat, dan (7) umat yang 
apabila berencana berbuat jahat lantas tidak jadi 
dikerjakan maka tidak ditulis suatu apa pun, 
tetapi kalau dikerjakan barulah dituliskan satu 
dosa kejahatan. + H. Baharuddin HS. & 


LAWWAMAH (“519 ) 

Kata lawwamah (11 ) di dalam Al-Qur'an disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Oiyamah [75]: 2 
yang artinya, “Dan aku bersumpah dengan jiwa yang 
menyesali (dirinya sendiri)”. Di dalam ayat ini kata 
lawwimah (1x) diartikan ‘jiwa yang amat 
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menyesali dirinya sendiri’. 

Selanjutnya, kata lawwamah (1x) ) masuk 
dalam pembahasan ilmu akhlak dan digunakan 
untuk menunjukkan salah satu sifat dari (an-nafs) 
jiwa seseorang, yaitu jiwa yang telah memiliki 
keinsafan dan merasa menyesal melakukan 
suatu pelanggaran. Jiwa tersebut tidak berani 
melakukan pelanggaran secara terang-terangan 
dan tidak pula mencari cara lain untuk me- 
lakukan suatu pelanggaran karena ia telah 
menyadari akibatnya. Akan tetapi, ia belum 
mampu dan belum kuat mengekang nafsu jahat 
yang terdapat pada dirinya sehingga bila ia 
melakukan keburukan timbul keinsafan dan 
penyesalan, serta harapan akan kejahatannya itu 
tidak terulang lagi di masa mendatang sambil 
mengharap ampunan dari Tuhannya. 

Menurut Al-Ghazali, an-nafsul-lawwimah 
(Di (245 ) adalah nafsu yang telah dimasuki 
oleh sifat-sifat yang baik, namun, belum disertai 
oleh kemauan untuk melakukannya. 

Dari kata yang sama dengan lawwimah 
(25) muncul kata malim («4 ) yang disebutkan 
di dalam Al-Our'an sebanyak lima kali dan 
diartikan sebagai ‘sifat tercela’. Ini dikemukakan 
dalam konteks yang merujuk pada orang yang 
terlalu sayang terhadap hartanya sehingga ia 
kikir: atau orang yang terlalu menghambur- 
hamburkan hartanya tanpa tujuan yang ber- 
manfaat/boros. (OS. Al-Isra' [17]: 29). 

Kata malam (ab = tercela) ditujukan pula 
kepada orang yang mengakui adanya tuhan selain 
Allah sehingga ia termasuk orang yang tercela, 
yang kelak akan dimasukkan ke dalam neraka (OS. 
AHsra' (17): 39). Juga ditujukan kepada orang yang 
tidak dapat menjaga kehormatan dirinya se- 
hingga ia melakukan perbuatan lacur. (OS. Al- 
Mu'minin [23]: 6 OS. Al-Ma'arij (70): 30). Sifat 
tercela juga ditujukan kepada orang-orang yang 
melalaikan tugas kewajibannya. (Lihat OS. Adz- 
Dzariyat [51]: 53 dan 54). 

Selain itu, di dalam Al-Qur'an juga terdapat 
kata mulim ( ab ) sebagai bentuk lain dari kata 
lawwimah (1) sebagaimana tersebut di atas. 
Kata mulim ( aa )ini dapat juga diartikan 'tercela' 
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dan digunakan untuk menunjukkan keadaan diri 
seseorang yang mengalami penderitaan yang 
bermacam-macam. Misalnya, keadaan yang 
diderita oleh Nabi Yunus. Ia lari meninggalkan 
tugasnya berdakwah kepada kaumnya dan 
akhirnya dilemparkan ke dalam laut dan ditelan 
oleh ikan hiu di dalam keadaan tercela (Lihat QS. 
Ash-Shaffat (37): 142). 

Berdasar pada uraian dan contoh-contoh 
pemakaian kata lawwâmah (115 ), dapat diambil 
kesimpulan bahwa kata tersebut berhubungan 
dengan salah satu sikap jiwa yang belum 
sepenuhnya sempurna: namun, telah memiliki 
benih kebaikan yang masih harus diasah se- 
hingga mencapai tingkat yang lebih tinggi yaitu 
muthma'innah. 4 Abuddin Nata & 


LAZHA ((&) 

Lazha ( A ) pada mulanya berarti ʻapi’ atau 
‘kobaran api murni', kemudian dijadikan nama 
salah satu neraka atau salah satu tingkatannya. 
Dinamakan demikian karena kobarannya paling 
dahsyat. 

Dalam Al-Qur'an, lazhâ disebut sekali, yaitu 
dalam QS. Al-Ma'arij (70): 15; berupa hardikan 
dan jawaban tegas dari Allah, atas keinginan 
sang pendurhaka untuk menebus dirinya, 
berapa pun harganya. Demikian, lebih kurang 
maksud ayat sebelumnya. “Sekali-kali, tidak 
akan ada tebusan! Bahkan neraka api murni yang 
bergejolak sudah menanti kedatangannya, kalla 
innaha lazha ( Naa Kl s= Sekali-kali tidak dapat, 
sesungguhnya neraka itu adalah api yang bergolak). 

Kulit kepala, bahkan anggota-anggota 
tubuh yang lain, seperti tangan dan kaki akan 
dikelupaskan oleh neraka itu. Dan setelah ter- 
kelupas, kulit kepala dan anggota-anggota tubuh 
itu akan pulih kembali seperti semula, untuk 
disiksa lagi. Selain itu, juga terus-menerus 
memanggil orang yang membelakangi kebenaran 
dan berpaling dari ajaran Rasul serta me- 
ngumpulkan harta benda dan apa saja yang dapat 
dikumpulkan, tanpa mengindahkan hukum dan 
ketentuan Allah, lalu menyimpan apa yang 
dikumpulkannya itu di dalam satu wadah dan 
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enggan membelanjakannya di jalan Allah. 

Dari uraian ini, dipahami bahwa neraka 
Lazhâ yang disebutkan dalam ayat itu memunyai 
dua sifat, yaitu: Pertama, mengelupaskan kulit 
kepala dan anggota-anggota badan lain 
(nazzd'atan lisy-syawâ = s 1285). Syawâ ( Sy) 
adalah jamak dari syawâh ( 3⁄4 ); artinya anggota 
tubuh yang tidak mematikan, seperti tangan dan 
kaki. Namun, juga ada yang berpendapat, bahwa 
makna kata ini adalah kulit kepala. Kedua, adalah 
senantiasa memanggil orang yang membelaka- 
ngi kebenaran dan berpaling dari ajaran Rasul 
(tad'û man adbara wa tawalla = Era Ff PA 2 #5) 
Ibnu Katsir mengatakan, “Nanti, nada Hari 
Kiamat, neraka ini akan terus-menerus me- 
manggil calon-calon penghuninya dengan suara 
yang jelas dan fasih, lalu memungutnya dari 
kerumunan manusia di padang mahsyar, seperti 
seekor burung yang memungut biji.” 


Demikian, wa Allahu A'lam. 4 Salim Rusydi Cahyono & 


LAZIB (431) 

Kata lâzib ( > Ý ) adalah bentuk ism fa'il dari kata 
laziba, yalzabu, lazaban ( LiL 5) atau lazaba, 
yalzubu, luzûban (CJ — ku 5 Jalan lazuba, yalzubu, 
lazban wa luzûban (AK, WI LL DS = melekat, 
keras, tetap). Menurut bahasa, kata lâzib bisa 
berarti 'adh-dhayyig' (5521 = sempit) seperti kata 
'aisyun lazabun (3 xx = kehidupan yang 
sempit). Sedangkan, yang kasrah få fi'I-nya, yaitu 
al-lizb (Di ) berarti 'ath-tharigudh-dhayyig' 
(AS call = jalan sempit). Adapun al-luziib 
(mg An ) berarti 'al-gahth' (Ba - kemarau), dan 
al-lizbah (IN ) berarti 'asy-syiddah' (3153 = keras) 
bentuk jamaknya lizab (5 ). Menurut Ibnu Jinni, 
kata sanatun lazbah (353 2 = tahun keras) mak- 
sudnya ‘tahun kemarau'. Lazuba (1,3) (dhammah 
pada 'ain fi'l-nya) berarti ‘lashiqa wa shaluba' 
(H5, z= melekat/menempel, keras). Sehingga 
kata nuh lâzib (— N “pb ) bisa berarti ‘tanah 
yang melekat lagi keras’. Menurut Al-Farra, kata 
lazib (5), labit (55), dan latsig (35) me- 
nunjukkan pada satu makna. Di samping itu, lazib 
juga bermakna 'tsibit' (ae: tetap), seperti shârasy- 
syai’ dharbata lâzib (— N Do Tea 342 = sesuatu 
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menjadi perkara yang tetap), artinya 'tidak 
bercerai’. Sedang kata milzib ( 1), menurut Al- 
Jauhari, itu berarti '“al-bakhilusy-syadid” 
(Sah Jadi -orang yang sangat kikir). Tegasnya, 
kata yang berasal dari akar kata lâm ( j), zâ (5), 
dan bâ (—) menunjukkan kepada tetapnya 
sesuatu atau tsubiitusy-syai' waluzûmuh ( seali 2 
833) 

Dari uraian menyeluruh tersebut disimpul- 
kan bahwa kata thinun lâzib (»jV 5) yang 
menjadi substansi kejadian manusia bisa 
diartikan dengan 'tanah liat yang lengket lagi 
keras'. Penggunaannya di dalam Al-Qur'an 
hanya disebutkan sekali, yaitu di dalam OS. Ash- 
Shaffat [37]: 11 yang artinya, “Maka tanyakanlah 
kepada mereka, apakah mereka yang lebih kukuh 
kejadiannya, ataukah apa yang telah Kami ciptakan itu, 
sesungguhnya Kami telah menciptakan mereka dari tanah 
liat (yang lengket lagi keras)”. Sekalipun kata lazib 
disebutkan hanya sekali di dalam Al-Our'an, 
tetapi makna-makna bahasanya tampaknya 
sesuai dengan ayat tersebut. 

Ayat tersebut digunakan dalam kaitan 
asal-usul dan substansi kejadian manusia. Di 
dalam Al-Our'an, asal-usul dan substansi 
kejadian manusia terdapat dalam beberapa 
kategori, di antaranya asal-usul species manusia 
pertama dan substansi manusia. Manusia 
sebagai salah satu species makhluk biologis, asal- 
usulnya berasal dari tanah sebagaimana di- 
sebutkan di dalam beberapa ayat Al-Our'an. 
Salah satu ayat yang berbicara tentang hal itu 
ialah OS. Ash-Shaffat [37]: 11. Menurut ayat 
tersebut, manusia berasal dari jenis tanah liat 
yang lengket lagi keras, namun, tidak berarti 
manusia tidak termasuk makhluk biologis yang 
menjadikan air sebagai sumber kehidupan yang 
vital. Tanah yang merupakan asal-usul kejadian 
manusia, bertempat di salah satu planet yang 
mengandung air. Dengan menyebut unsur tanah, 
seperti lâzib, maka dengan sendirinya tercakup 
unsur air di dalamnya. 

Sekalipun substansi kejadian manusia 
menurut Al-Our'an berasal dari tanah yang 
bermacam-macam, namun jenis-jenis tanah 
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tersebut sebenarnya tidak bertentangan antara 
satu dengan lainnya, tetapi jenis-jenis tanah itu 
disebutkan sesuai dengan proses penciptaan 
manusia. Semula manusia diciptakan dari tanah, 
kemudian berproses menjadi tanah gemuk, 
kemudian berproses seperti lumpur yang dicetak, 
kemudian menjadi lempung seperti tembikar. 
Proses kejadian ini dapat dibuktikan dengan 
memerhatikan manusia setelah kematiannya 
yang mengalami proses kejadian itu dengan 
mundur kebelakang setelah wafat (rohnya keluar) 
hingga menjadi tanah kembali. 


æ Kamaluddin Abunawas & 


LIBADÂ (159) 
Kata libadâ merupakan bentuk plural dari kata 
tunggal lubdah ( 545 ) atau libdah ( 333 ). Kata 
kerjanya adalah labada — yalbudu ( 35; — 33) dan 
albada ( adi ) serta kata mashdar-nya adalah lubud 
(554), labid ( aj ), dan labad ( 43 ). Ibnu Manzhur 
menjelaskan bahwa kata kerja tersebut me- 
munyai arti 'menempati dan tinggal di satu 
tempat'. Berdasarkan arti tersebut, seseorang 
yang tidak pernah bepergian dan selalu tinggal 
di kediamannya disebut lubad (43) dan labid 
(AJ), dan unta yang terlalu banyak makan 
rumput sehingga merasa penat dan capek (dan 
karena itu hanya menetap di tempatnya) 
diungkapkan dengan labadatil-ibil (|! «33 ). 
Dari arti ‘menetap’, kata tersebut ber- 
kembang artinya menjadi 'menempel'. Atas 
pengertian ini, kutu binatang disebut labiid ( yg ) 
karena selalu menempel. Selain itu, arti akar kata 
lam, bâ, dan dal ini berkembang lagi menjadi 
'meletakkan sebagian benda di atas sebagian 
yang lain’. Karena meletakkan benda di atas 
sebagian benda yang lain berarti berkumpulnya 
benda-benda tersebut maka kata itu juga 
mengandung arti ‘berkumpul’. Berdasarkan arti 
ini, di dalam ungkapan Arab disebutkan Shiran- 
ndsu 'alaihi libada (159 «ic "AH Lo), artinya 
“manusia berkumpul di tempat tersebut. Sejalan 
dengan pengertian ini, bulu-bulu singa yang 
menumpuk di pundaknya diberi nama lubdatul- 
asad (9 ia ). 
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Pengertian semacam itulah yang terdapat 
di dalam QS. Al-Jinn (72): 19. Al-Ashfahani dan 
Ibnu Faris mengartikan kata libad ( «3 ) pada ayat 
tersebut dengan “berkumpul atau 'berkerumun'. 
Arti inilah yang disepakati para ahli tafsir. 
Mereka juga sepakat bahwa yang dimaksud 
dengan hamba Allah ('abdullih) pada ayat itu 
adalah Nabi Muhammad. Namun, mereka 
berbeda berpendapat mengenai yang dimaksud 
dengan kata ganti 'mereka' di dalam ayat 
tersebut. Sebagian ahli tafsir, seperti Zubair bin 
Awwam, berpendapat bahwa mereka itu adalah 
jin. Jika mereka jin maka penafsirannya bahwa 
ketika Nabi (saw.) berdiri untuk shalat shubuh 
dan beliau membaca Al-Qur'an, para jin datang 
kepada Nabi mendengarkannya. Mereka ber- 
kumpul dan bergerombol berdesakan karena 
mereka takjub dan tidak pernah melihat hal yang 
seperti itu, serta tidak pernah mendengar bacaan 
yang semacam itu. 

Ahli tafsir yang lain, seperti Oatadah, 
merujukkan kata 'mereka' di dalam ayat tersebut 
kepada jin dan manusia. Jika kata 'mereka' 
merujuk kepada jin dan manusia maka arti ayat 
itu adalah bahwa ketika Nabi Muhammad 
menjalankan dakwah, manusia dan jin lalu 
berkerumun untuk membatalkan kebenaran 
yang dibawa Nabi dan menghentikan dak- 
wahnya. Namun, Allah menolong Nabi dan 
mengalahkan orang yang menentangnya ter- 
sebut. 

Sebagian yang lain lagi, misalnya Ath- 
Thabari, menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan 'mereka' di dalam ayat tersebut adalah 
orang-orang Arab atau kaum musyrik. Dengan 
begitu, penafsirannya adalah bahwa ketika Nabi 
menyembah Allah, berbeda dengan orang-orang 
musyrik yang menyembah berhala, maka, orang- 
orang musyrik itu berkumpul di dalam jumlah 
yang banyak untuk menantang Rasulullah. 

Demikian pula, ahli tafsir berbeda pen- 
dapat mengenai siapakah yang mengatakan 
kalimat tersebut: apakah pemberitaan Allah 
kepada Nabi atau pemberitaan jin kepada jin- 
jin yang lain setelah mereka selesai melihat 


515 


Libada 


Rasulullah dan mendengarkan bacaan Nabi. 
Ibnu Abbas dan Al-Wahidi menyatakan bahwa 
itu merupakan perkataan jin. Artinya, ketika jin- 
jin itu pulang kepada kelompok mereka, para jin 
itu memberitahukan kepada kelompoknya 
mengenai ibadah yang dilakukan Rasulullah, 
sedangkan jin atau manusia saat itu berdesak- 
desakan di sekitar Nabi. Adapun sebagian besar 
mufasir berpendapat bahwa ungkapan tersebut 
termasuk bagian dari pemberitaan Allah kepada 
Nabi. Jadi, Allah memberitahukan kepada Nabi 
mengenai jin-jin atau kaum musyrik yang ber- 
kerumun dan berkumpul banyak dengan tujuan 
untuk melawan Rasulullah. 

Meskipun muncul penafsiran yang beragam 
terhadap ayat tersebut, semua ahli tafsir, sebagai- 
mana telah dinyatakan sebelum ini, sepakat 
bahwa kata libada (153 ) di dalam OS. Al-Jinn ini 
berarti 'berkumpul, berkerumun, dan berdesak- 
desakan di dalam jumlah yang banyak. 

Arti yang mirip dengan itu digunakan pula 
pada kata lubad ( <j ) yang terdapat di dalam OS. 
Al-Balad (90): 6. Pada ayat tersebut, kata ini 
menjadi sifat dari kata mâl (Ju) dan dibaca 
nashab sebagai objek kalimat (maf Al bih) sehingga 
berbunyi malal-lubada (145 YG )- Menurut Al- 
Farra’, kata ini adalah bentuk plural dari kata 
tunggal lubdah ( za ). Namun, menurut sebagian 
ahli bahasa yang lain, kata lubadâ ( ad )ini adalah 
kata tunggal. Baik kata ini dianggap tunggal 
maupun plural, semuanya menunjukkan arti 
‘sesuatu yang banyak’. Az-Zajjaj menjelaskan 
arti malal-lubada (117 Yu) adalah “harta yang 
sangat banyak yang—karena melimpahnya— 
sehingga tidak dikhawatirkan lagi akan lenyap’. 

OS. Al-Balad (90): 6 tersebut berbunyi, 
“Yaqûlu ahlaktu malal-lubada" (153 Yu ¿Ša 3 ,45= 
Dia mengatakan, “Aku telah menghabiskan harta 
yang banyak”). Menurut Ibnu Abbas, ayat ini 
turun menyangkut Al-Haris bin Asyaddaini 
yang berkata bahwa ia telah mengeluarkan harta 
yang sangat banyak untuk melawan Nabi, 
padahal sebenarnya ia berdusta. Adapun 
Mugatil menyatakan bahwa ayat tersebut turun 
berkaitan dengan kasus Al-Haris bin 'Amir bin 
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Naufal. Orang ini meminta fatwa kepada Nabi 
saw. karena telah melakukan suatu dosa. Lalu 
Rasulullah saw. memerintahkannya agar me- 
ngeluarkan kaffarat. Menanggapi fatwa tersebut, 
Al-Haris memprotes dengan menyatakan bah- 
wa sejak masuk agama Islam, ia telah kehilangan 
harta yang banyak untuk membayar kaffarat dan 
untuk pengeluaran-pengeluaran yang lain. 
Menurut Ar-Razi, ucapannya ini menunjukkan 
dua kemungkinan: kesombongannya sehingga ia 
bersikap takabur, atau keputusasaannya se- 
hingga dia menyesali pengeluaran itu. 
Menurut Al-Oasimi, ayat ini berkaitan 
dengan pemborosan harta yang dilakukan 
manusia dan mengiranya sebagai suatu ke- 
bajikan: padahal, tidak demikian. Senada dengan 
itu, Al-Ourthubi menafsirkan OS. Al-Balad [90]: 
6 ini sebagai celaan Allah kepada manusia yang 
mengira ia telah membelanjakan harta yang 
banyak, padahal itu sebenarnya dusta. 
+ Abd. A'la & 


LIBAS (»43) 

Menurut Ibnu Faris, kata libis (3 ) berasal dari 
kata labs ( ya ) yang berarti ‘bercampur’ dan 
'masuk (mukhAlathah wa mudikhalah). Umpamanya, 
firman Tuhan yang berbunyi, “wa lâ talbisul hagga 
bil-bâthili” ( JJG SSI i45 $; = janganlah 
kamu campurkan yang hak dengan yang batil) 
(QS. Al-Baqarah [2]: 42). 

Dari pengertian asal tersebut terjadi 
perluasan pemakaiannya. Ibrahim Anis meng- 
artikan libâs sebagai “sesuatu yang dapat 
menutupi tubuh’ (m4 yasturu al-jism). Libâs dari tiap 
sesuatu adalah tutupnya (libâsu kulli syai’: 
ghisyd'uhi). Dari konteks inilah dalam bahasa 
Indonesia libâs diartikan sebagai ‘pakaian’. 
Pakaian dinamakan libâs karena ia menutupi 
tubuh. Kelihatannya penggunaan kata libâs 
(pakaian) tidak terbatas dalam bentuk pakaian 
yang menutupi tubuh saja, tetapi lebih luas dari 


itu. Suami-istri juga disebut libis bagi masing- . 


masing. Bahkan, takwa juga disebut libâs, 
sebagaimana dapat dilihat dalam uraian 
selanjutnya. 
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Kata lain yang seasal dengan libâs adalah 
lubs (|. ), lubsah ( 2.5 ), dan iltibâs (ag) ), yang 
berarti ‘kekacauan’, ‘kesamaran’, dan ‘ketidak- 
jelasan’. 

Kata libas ( pQ ) di dalam Al-Qur'an disebut 
10 kali, yaitu di dalam QS. Al-Baqarah (2): 187 (2 
kali), QS. Al-A'raf [7]: 26 (2 kali) dan 27, OS. An- 
Nahl (16): 112, QS. Al-Furqan [25]: 47, QS. Al- 
Hajj (221: 23, OS. Fathir (33): 53, serta OS. An- 
Naba [78]: 10. Kata lubis ( Sak ) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 80, di dalam 
bentuk fi! mâdhi (bentuk kara kerja lampau) kata 
itu disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
An'am (6): 9. Di dalam bentuk f1 mudhari' disebut 
10 kali, di dalam bentuk fi nahi satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 42, sedangkan kata 
labs ( 4) disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
Qaf [50]: 15. 

Kata libas ( -J ) di dalam OS. Al-Baqarah 
(21: 187 di dalam konteks hubungan suami-istri 
yang masing-masing merupakan pakaian bagi 
yang lain. Dinamakan libis, demikian Al- 
Ashfahani, karena masing-masing bisa menutupi 
dan mencegah yang lain dari perbuatan buruk, 
sekaligus masing-masing menjadi hiasan pa- 
sangannya karena fungsi pakaian antara lain 
adalah hiasan. 

Kata libas (4 ) di dalam OS. Al-A'raf [7]: 
26 disebut di dalam konteks perbandingan di 
antara pakaian indah yang menutupi aurat dan 
pakaian takwa, di mana pakaian takwa di- 
pandang lebih baik. Pakaian takwa menurut 
Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail Ibrahim 
adalah iman, malu, dan amal saleh. Penamaan 
takwa dengan libis menurut Al-Ashfahani, untuk 
tamtsil dan tasybih (perumpamaan), sedangkan 
kata libis pada Ayat 27 dari surah yang sama 
berkaitan dengan godaan setan terhadap Adam 
dan Hawa sehingga keduanya terusir dari surga 
serta keduanya menanggalkan pakaiannya. 
Karena itu, di dalam ayat ini juga ditegaskan agar 
manusia mawas diri dari godaan setan. 

Kata libis di dalam OS. An-Nahl [16]: 112 
berkaitan dengan perumpamaan yang dibuat 
Allah, berupa sebuah negeri yang dahulunya 
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aman lagi tenteram, rezekinya datang melimpah 
ruah dari berbagai tempat, tetapi penduduknya 
mengingkari nikmat Allah. Karena itu, Allah 
memakaikan kepada mereka pakaian kelaparan 
dan ketakutan, disebabkan apa yang selalu 
mereka perbuat. Maksudnya, kelaparan dan 
ketakutan itu meliputi mereka seperti halnya 
pakaian meliputi tubuh mereka. Kata Al- 
Ashfahani, dijadikan lapar dan takut sebagai 
pakaian bagi tubuh, untuk menggambarkannya 
di dalam bentuk yang konkret. 

Kata libas di dalam QS. Al-Hajj (22): 23 dan 
OS. Fathir (35): 33 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang nikmat yang diberikan 
Tuhan kepada penghuni surga; mereka diberi 
perhiasan dengan gelang dari emas dan mutiara, 
sedangkan pakaian mereka adalah sutra. 

Kata libas di dalam QS. Al-Furqan [25]: 47 
dan QS. An-Naba' [78]: 10 disebut di dalam 
konteks pembicaraan Allah menjadikan malam 
sebagai pakaian, untuk tidur dan istirahat serta 
siang untuk berusaha. Disebut malam sebagai 
“pakaian” karena ia gelap dan menutupi jagat 
sebagaimana pakaian menutupi tubuh manusia. 


æ Hasan Zaini % 


LIHYAH (1 ) 

Kata ini terambil dari akar kata yang terdiri atas 
lam ( j -ha(z )dan huruf illat ya («s ). Menurut 
Ibnu Faris, akar kata ini menunjuk pada dua arti 
dasar, pertama menunjuk pada salah satu 
anggota badan dan kedua menunjuk pada kulit 
sesuatu. Daerah yang ditumbuhi jenggot, baik 
pada manusia maupun bukan disebut allahyu 
(Sd ), jamaknya adalah alhin ( g! ) dan 
pemiliknya disebut lahwiyyun (sx = yang 
berjenggot). Sedangkan, jenggot itu sendiri 
disebut lihyah (353 ) jamaknya adalah lihan 
(A) 

Di dalam Al-Qur'an, penggunaan kata 
lihyah (1S) hanya satu kali, yaitu pada OS. 
Thaha (20): 94. Ayat ini berbicara tentang kisah 
Nabi Musa as. setelah kembali dari Bukit Tursina 
menerima wahyu selama 40 hari. Dia melihat 
kaumnya telah tersesat atas ulah Samiri yang 
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membuat patung anak sapi yang kemudian 
disembah oleh Bani Israil. Hal itu membuat Nabi 
Musa as. marah dan bersuara keras. Harun as. 
kemudian berseru kepada Nabi Musa, “Wahai 
putra ibuku, janganlah kamu pegang jenggotku dan 
jangan (pula) kepalaku”. Pernyataan Harun ini 
menurut Ar-Razi, tidaklah berarti Musa telah 
melakukan perbuatan tersebut sebagaimana 
disebutkan di atas karena melarang sesuatu tidak 
berarti orang yang dilarang itu betul-betul telah 
melakukan apa yang yang dilarangkan padanya 
sebagaimana larangan terhadap Nabi, “Jangan- 
lah kamu (Muhammad) menuruti (keinginan) orang- 
orang kafir dan orang-orang munafik” (Al-Ahzab [33]: 
1). Larangan ini tidak berarti Nabi telah meng- 
ikuti keinginan orang-orang kafir dan orang- 
orang munafik. Kalaupun dikatakan bahwa Nabi 
Musa as. telah memegang dengan kasar jenggot 
dan kepalanya Harun, maka pernyataan Harun 
ini menunjukkan kekhawatiran akan timbulnya 
prasangka buruk dari kaum Bani Israil dengan 
mengira bahwa Musa as. telah menganggapnya 
telah membangkang pada Musa as. dan tidak 
menolongnya atau mendukungnya. Indikasi ini 
dapat dilihat pada pernyataan Harun se- 


Kata Lihyah (jenggot) disebut sekali dalam konteks kisah Nabi 
Musa dan Harun. 
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lanjutnya, “Sesungguhnya aku khawatir bahwa kamu 
akan berkata (kepadaku): kamu telah memecah Bani Israil 
dan kamu tidak memelihara amanahku" (OS. Thaha 
(201: 94). « Muhammad Wardah Agil & 


LIOA' (sú ) 

Liga' adalah bentuk mashdar dari akar kata lagiya — 
yalga — ligaan (5ú — Ak —:). Di dalam ber- 
bagai bentuknya, kata ini disebut di dalam Al- 
Qur'an sebanyak 146 kali. Di dalam bentuk fi1 
madhi disebut 54 kali, fil mudhiri' 36 kali dan fi1 
amr 16 kali. Selebihnya di dalam bentuk ism 
disebut 40 kali, yakni kata Tiga (|. ) disebut 24 
kali, mulag ( 354 ) disebut tujuh kali, tilga'an ( 2G; ) 
disebut 3 kali, at-talag ( 5545 ) disebut sekali, 
mulgan ( x ) atau mulgin (al ) disebut empat 
kali, dan mutalaggiyat (65 ) disebut sekali. 

Ibnu Faris di dalam Mu 'jam Magayisil-Lughah 
menyebutkan bahwa kata lagiya yang terdiri dari 
huruf lâm, gif, dan ya, memilik tiga arti asal, yakni 
menunjuk kepada arti: a) 'iwaj' (« 7 = bengkok), 
b) 'tawifi syai'aini' (y&4 AS = pertemuan antara 
dua hal) dan c) 'tharahu syai’ (25 - ‘5 = melempar- 
kan atau membuang sesuatu). Arti asal tersebut 
ditunjuk oleh kata 'al-lagwah' (ai y 'al-liga" 
( „úl ) dan Taga ( Ó! ). Al-Ashfahani mengartikan 
kata al-liga' dengan “mugabalatusy-syai' wa 
mushadafatuhu ma'an” (Ka Sang gd MW = 
pertemuan sesuatu atau perjumpaan dengannya 
secara bersamaan). 

Penggunaan kata liga ( ¿új ) yang terulang 
duapuluh empat kali di dalam Al-Our'an 
menunjuk kepada arti 'pertemuan'. Kata ini di 
dalam Al-Our'an secara khusus digunakan 
untuk menunjuk kepada konteks 'pertemuan' 
dengan Tuhan dan hari akhirat (hari pembalasan 
atau perhitungan), yang oleh ahli-ahli tafsir 
diartikan al-ba'tsu ba'dal-maut" ( o'f SAI = 
hari kebangkitan setelah kematian). Hal ini 
ditunjuk secara jelas pada frase 'ligd'allah' 
(SIA) di dalam OS. Al-An'am [6]: 31, OS. 
Yunus (10): 45, Al-“Ankabit [29]: 5: liga'a rabbihi 
(«5 Ù = pertemuan dengan Tuhannya), liga 
rabbihim' ( 2435 4 = pertemuan dengan Tuhan 
mereka) atau liga'i rabbikum ( Sa :W - pertemuan 
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dengan Tuhan kalian) antara lain di dalam OS. 
Al-An'am [6]: 154, OS. Ar-Ra'd [13]: 2: Tiga'ana' 
( 67ú) = pertemuan dengan Kami) di dalam OS. 
Yûnus [10]: 7, 11, 15,dan OS. Al-Furqan [25]: 21: 
Tigh'ihi' ( ajú) = pertemuan dengan-Nya) seperti 
di dalam OS. Al-Kahfi (18): 105: Tiga'al-akhirah' 
(3S  — pertemuan dengan akhirat) seperti 
di dalam Al-A'raf [7]: 147: dan 'liga' yaumihim 
(kep G = pertemuan dengan hari (yang 
dijanjikan) bagi mereka), “iga yaumikum' 
(p$ 1G) = pertemuan dengan hari-hari me- 
reka) seperti di dalam OS. Al-An'am (6): 130, dan 
OS. Al-A'raf (7): 51. Di dalam konteks pem- 
bicaraan ini, Al-Qur'an menginformasikan 
bahwa kebanyakan dari manusia tidak meng- 
imani (kafir) dan mendustakan adanya 'per- 
temuan’ ini (OS. Ar-Riim [30]: 8). 

Al-Our'an mengategorikan orang-orang 
yang kafir dan mendustakan adanya 'pertemuan' 
tersebut sebagai golongan yang benar-benar 
merugi, yang akan sangat menyesali amal 
perbuatan mereka akibat ketidakpercayaan 
mereka terhadap hari 'pertemuan' itu ketika 
kiamat tiba (OS. Al-An'am [6]: 31, OS. Yûnus [10]: 
45); golongan yang berputus asa dari rahmat 
Allah, yang akan mendapatkan azab yang pedih 
di akhirat kelak (OS. Al-'Ankabit [29]: 23): 
golongan yang akan dilupakan di akhirat kelak, 
yang akan dijebloskan ke dalam neraka, karena 
mereka juga telah melupakan Allah di dunia ini 
dengan menjadikan agama sebagai mainan dan 
senda gurau (OS. Al-A'raf [7]: 51, OS. Al-Jatsiyah 
[45]: 34), golongan yang sia-sia amal kebaikannya, 
yang tidak akan mendapat ganjaran apa-apa di 
akhirat kelak kecuali di dunia ini saja dan sama 
sekali tidak akan diperhitungkan pada hari 
kiamat nanti walau hanya seberat zarah (Al- 
A'raf [7]: 147 OS. Al-Kahfi [18]: 105), dan golongan 
yang akan menempati neraka dan mendapatkan 
azabnya di akhirat kelak (OS. Ar-Rim [30]:16; 
OS. Yiinus [10]: 7). 

Bentuk lain adalah 'at-talag' (34 )- Kata 
ini di dalam Al-Our'an disebut sekali yang di- 
dahului kata ‘yaum’ ( +% ) di dalam OS. Ghafir 
[40]: 15. Al-Ashfahani mengartikannya sebagai 
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'hari kiamat', karena pada hari itu terjadi 
pertemuan antara orang-orang yang terdahulu 
dengan orang-orang yang datang kemudian, dan 
pertemuan antara penduduk langit dengan 
penduduk bumi, serta pertemuan antara Khalik 
(Pencipta) dengan makhluk, serta pada hari itu 
_ setiap orang akan mendapati amalnya yang telah 
diperbuatnya di dunia ini. 

Bentuk lain adalah ‘tilga’ ( ¿úi ) yang 
disebut tiga kali di dalam Al-Our'an, yakni pada 
OS. Al-A'raf [7]: 47: OS. Yûnus [10]: 15: dan OS. 
Al-Gashash [28]: 22. Kata ini dipakai untuk 
menunjuk kepada 'arah' atau 'nahw' (— ) atau 
'gibala' (J5). Di dalam OS. Al-A'raf disebutkan 
bahwa para penghuni A 'raf (tempat antara surga 
dan neraka) apabila pandangan mereka di- 
alihkan ke 'arah' penghuni neraka, mereka 
berkata: “Ya Tuhan kami, janganlah Engkau 
tempatkan kami bersama orang-orang yang 
zalim itu”. Di dalam OS. Yûnus disebutkan 
perintah kepada Nabi Muhammad saw. bahwa 
dirinya tidaklah patut mengeluarkan per- 
nyataan dari (‘arah’) dirinya sendiri sebagai 
ganti dari apa yang diwahyukan kepadanya. 
Perintah ini merupakan jawaban terhadap 
orang-orang yang tidak mengharapkan per- 
temuan dengan Allah yang menuntut agar men- 
datangkan Al-Our'an yang lain dari yang 
dibawanya. Selanjutnya, di dalam OS. Al- 
Oashash disebutkan bahwa ketika Musa as. akan 
menuju ke 'arah' negeri Madyan, ia berdoa 
kepada Tuhan semoga Tuhan memimpinnya ke 
jalan yang benar. 

Bentuk lain adalah 'algd ( Si - membuang). 
Kata ini dengan kedua bentuk fi'I-nya yang lain 
(mudhiri' dan amr) digunakan Al-Qur'an untuk me- 
nunjuk kepada arti 'melempar' atau ‘membuang’ 
dan juga dipakai di dalam arti ‘menyampaikan’, 
‘melempar’ atau ‘membuang’, misalnya di dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 117, OS. Thaha [20]: 69: OS. An- 
Naml (27): 10. Ketiga ayat tersebut menunjuk 
perintah Allah swt. kepada Nabi Musa as. untuk 
'melemparkan' tongkatnya ke tengah-tengah 
ular-ular para ahli sihir Firaun. Adapun di 
dalam arti ‘menyampaikan’, misalnya di dalam 
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OS. A-Nisa' [4]: 171, yang berbicara tentang amr 
Allah swt. yang 'disampaikan-Nya kepada 
Maryam berupa penciptaan Isa as. yang tanpa 
melalui proses alamiah melalui hubungan 
suami-isteri seperti kebanyakan manusia 
lainnya. 

Selanjutnya terdapat bentuk mulag ( a54 ). 
Kata ini digunakan untuk mengungkapkan 
bahwa setelah kematian nanti setiap orang akan 
menemui Tuhan untuk mempertanggungjawab- 
kan amal baik dan amal buruknya di dunia. Di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 223, kata ini di- 
sebutkan di dalam konteks yang berkaitan 
dengan perintah untuk memperlakukan perem- 
puan (istri) dengan sebaik-baiknya, khususnya 
yang berkaitan dengan hubungan seks, dengan 
tidak mencampurinya ketika sedang haid, dan 
perintah untuk menyampaikan berita gembira 
terhadap mereka yang mengindahkannya. Di 
dalam OS. Had [11]: 29, kata mulâq disebutkan di 
dalam konteks seruan Nabi saw. terhadap 
kaumnya bahwa ia sama sekali tidak meng- 
harapkan imbalan atas seruan dakwahnya 
kepada tauhid. Nabi hanya menyerahkan 
sepenuhnya kepada Allah, dan ia tidak akan 
mengusir orang-orang yang beriman sebagai- 
mana anggapan mereka. Sesungguhnya mereka 
(orang-orang beriman) akan ‘bertemu’ dengan 
Tuhannya yang oleh kaumnya tidak diketahui- 
nya. Di dalam OS. Al-Insyigag (841: 6, kata mulag 
disebutkan di dalam konteks bahwa semua amal 
perbuatan manusia akan dibawa ke hadapan 
Tuhan dan untuk selanjutnya akan menerima 
kitab mereka dari tangan kanan dan tangan kiri 
sesuai dengan amal baik dan buruk yang telah 
dikerjakannya. Selanjutnya, di dalam OS. Al- 
Jumu'ah (62): 8, kata mulag disebutkan berkaitan 
dengan kematian yang tidak bisa dielakkan dan 
setiap orang akan dijemputnya (ditemuinya), 
meskipun manusia sangat membencinya dan 
berusaha lari darinya. 

Adapun bentuk mutalaggiyin ( sí ) yang 
disebut hanya sekali yakni pada OS. Oaf (50J: 17 
menunjuk kepada dua malaikat pencatat yang 
senantiasa mengawasi dari sisi kanan dan sisi 
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kiri setiap anak cucu Adam. Kedua malaikat ini 
(Raqib dan 'Atid) merekam seluruh perkataan 
anak cucu Adam, yang baik maupun yang buruk. 
& Salahuddin & 


LISAN (6LJ) 

Kata lisan berasal dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf : lam-sin-nun dan memunyai makna 
dasar, seperti kata Ibnu Faris dalam Magayis al- 
Lughah, panjang yang agak sedikit lembut. 
Bentuk jamak (plural) nya, alsun ( Pa )dan alsinah 
(ad) jika lebih banyak lagi. Samin Halabi, 
penulis buku kosa kata Al-Qur'an, Umdat al- 
Huffazh fi Tafsir Asyraf al-Alfazh, membedakan dua 
bentuk jamak tersebut: jika kata lisan diposisikan 
dalam bentuk mudzakkar (maskulin) maka jamak- 
nya alsinah, tetapi jika diposisikan sebagai 
mu'annats (feminin) maka bentuk jamaknya 
adalah alsun. Makna dasar ini jelas tergambar 
pada kata lisin yang diartikan sebagai organ 
tubuh di bagian mulut yang melahirkan ke- 
kuatan berbicara (lidah). Karena yang terlahir 
darinya adalah ucapan yang dimengerti, para 
ahli bahasa memaknai lisan dengan kalimat atau 
bahasa. Ketajaman ucapan lisan oleh pengguna 
bahasa Arab disebut al-lasan ( pan ). Kaki yang 
agak lembut dan panjang sedikit dalam bahasa 
Arab juga disebut gadamun mulassanah. 

Kata lisan, dalam bentuk tunggal dan jamak, 
disebut dalam Al-Our'an sebanyak 25 kali. 
Maknanya, seperti disebut para pakar penyusun 
Mu'jam Alfazh Al-Qur'an al-Karim berkisar pada 
empat hal: 

Pertama : makna umum sebagai salah satu 
pancaindera, seperti pada OS. Al-Balad (90): 9 
yang disebut dalam konteks menjelaskan 
nikmat-nikmat Allah kepada manusia berupa 
sepasang mata, lidah dan dua buah bibir yang 
harus disyukuri. Yang dimaksud dengan kata 
lisan pada ayat tersebut adalah salah satu 
pancaindera yang mendatangkan banyak man- 
faat seperti alat perasa untuk mencicipi makanan, 
mngatur suara, menggerakkan makanan di 
dalam mulut agar mudah dikunyah dan ditelan. 
Makna pertama ini dapat ditemukan pula pada 
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OS. Al-Oiyamah [75]: 16 yang melarang Nabi 
saw bersegera menggerakkan lidahnya sebelum 
wahyu selesai disampaikan oleh malaikat Jibril. 

Kedua: alat berbicara, seperti pada OS. An- 
Nahl [16]: 116 yang menjelaskan peringatan 
Allah kepada umat Nabi Muhammad agar tidak 
membuat kebohongan tentang hukum halam 
dan haram dengan tidak berlandaskan pada 
pikiran sehat dan wahyu agama. Allah ber- 
firman yang artinya : Dan janganlah kamu me- 
ngatakan terhadap apa yang disebut-sebut oleh lidahmu 
secara dusta “Ini halal dan ini haram”, untuk mengada- 
adakan kebohongan terhadap Allah. Sesungguhnya 
orang-orang yang mengada-adakan kebohongan 
terhadap Allah tiadalah beruntung. Dengan makna 
ini pula kata alsinatikum pada OS. An-Nur [24]: 
15 dipahami. Demikian pula pada OS. Ali Imran 
(3): 78, OS. An-Nisa (4): 86, OS. An-Nahl [16]: 62 
dan sebagainya. 

Ketiga : bahasa atau ucapan yang berfungsi 
mentransformasikan pikiran seorang pembicara 
atau penulis kepada pendengar atau pembaca. 
Berdasarkan makna ini, pakar bahasa Al-Qur'an, 
Al-Ashfahani, memahami kata alsinatikum pada 
QS. Ar-Rum [30]: 22 dengan ragam bahasa, 
dialek dan jenis suara yang berbeda. Penciptaan 
langit dan bumi, perbedaan bahasa dan warna 
kulit manusia, seperti dinyatakan ayat tersebut 
merupakan salah satu tanda kebesaran Allah 
swt jika kita mau mencermati, merenungi dan 
memikirkannya. Lisin yang bermakna ucapan 
ditemukan dalam ungkapan Nabi Musa yang 
menyatakan bahwa Harun, saudaranya, lebih 
mampu berbicara secara fasih seperti pada QS. 
Al-Qashash [28]: 34. Karena itu doa beliau, wahlul 
'uqdatam milisani yafgahi gauli (dan lepaskanlah 
kekakuan dari lidahku, agar mereka memahami 
ucapanku. OS. Thaha (20): 27). Raghib al- 
Ashfahani memahami penggalan ayat, “ugdatam 
milisini (kekakuan dari lidahku) dengan ke- 
mampuan berbicara secara baik, sebab kekakuan 
itu bukan pada organ tubuh (lidah), tetapi pada 
kekuatan yang melahirkan ucapan, yaitu ke- 
mampuan berbicara. Tetapi pakar tafsir, Samin 
Halabi, dengan mengutip pandangan banyak 
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ulama tafsir memahami penggalan tersebut 
dengan makna hakiki, yaitu kekakuan dalam 
berbicara yang mengakibatkan kurang fasih. 
Diriwayatkan oleh banyak ahli tafsir, ketika pada 
suatu peristiwa Fir'aun ingin menguji Nabi 
Musa yang masih kecil dengan meletakkan 
kurma dan bara api, Nabi Musa memilih bara 
api dan memasukkannya ke dalam mulut 
sehingga melukai lidahnya dan berpengaruh 
pada cara ia berbicara. Mengetahui itu, Fir'aun 
dengan penuh kesombongan mengatakan seperti 
pada OS. Az-Zukhruf (43): 52, “Bukankah aku 
lebih baik dari orang yang hina ini dan yang 
hampir tidak dapat menjelaskan (perkataan- 
nya)?”. Maksudnya Nabi Musa. 

Keempat : citra atau kesan baik. Kata lisan 
mencerminkan demikian jika disandingkan 
setelahnya dengan kata shidgin seperti pada OS. 
Maryam (19): 50 dan OS. Asy-Syu'ara [26]: 84. 
Pada ayat yang pertama dinyatakan Nabi 
Ibrahim dan keturunannya, Ishag dan Ya'gub 
diberikan kesan dan pujian baik dari orang lain 
karena ketegarannya memperjuangkan ajaran 
tauhid. Sedang pada ayat kedua, diungkapkan 
doa Nabi Ibrahim agar ia dijadikan kenangan 
yang baik bagi orang setelahnya. 

Pakar bahasa Al-Our'an, Ad-Damaghani, 
dalam bukunya Al-Wujih wan-Nazhd'ir li Alfâzh 
Kitabillah al-'Aziz, menambahkan satu makna lagi 
yang digunakan Al-Qur'an, yaitu doa. Ia me- 
mahami penggalan ayat, ‘alâ lisini Diwida pada 
OS. Al-Maidah [5]: 78 yang berbunyi : 


2hr BAN E n a OG tss 2 : 
5915 Old JS Jaa DA Ip Ini al TA 


Sani LIL a Lag GS ATA il Un 
dengan doa Nabi Daud, sehingga ayat 
tersebut bermakna: “Telah dila'nati orang-orang 
kafir dari Bani Israil berkat doa Daud dan Isa 
putera Maryam. Yang demikian itu, disebabkan 
mereka durhaka dan selalu melampaui batas. 
Demikian, Wallahu a'lam. « Muchlis M. Hanafi œ 


LIZAM (83) 


Kata lizam ( 47 ) adalah mashdar dari lâzama — 
yulazimu — mulazamatan|lizaman (— KAN 
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Uu, 556 ) yang mengandung arti dasar 'me- 
nyertai sesuatu untuk selamanya atau untuk 
waktu yang lama'. Dari situ lahir makna 'me- 
meluk (suatu keyakinan) karena ia mengandung 
arti menyertai atau berpegang pada suatu 
keyakinan tanpa ada niat untuk meninggalkan 
keyakinan tersebut. Demikian pula, makna 'pasti' 
karena mengandung arti keharusan suatu sifat 
atau benda menyertai yang lainnya. Penyertaan 
itu menurut Al-Ashfahani ada dua macam, ada 
yang sifatnya taskhir ( ps. = pemaksaan) dan 
ada yang sifatnya hukmun wa amrun ("sy 7% = 
kodrat/ketentuan Tuhan dan perintah). 

Di dalam Al-Qur'an, kata lizâm (#j ) dan 
kata yang seakar dengannya berulang sebanyak 
lima kali. Dua di antaranya di dalam bentuk 
mashdar, lizam ( 47 ), yaitu pada OS. Thaha [20]: 
129 dan OS. Al-Furqan [25]: 77. Sisanya di dalam 
bentuk fil dengan wazan alzama ( ai ) baik fi 
madhi maupun fi'l mudhari' (OS. Had (11): 28: Al- 
Isra' (17): 13; Al-Fath [48]: 26). Di dalam setiap 
penggunaan kata tersebut terkandung makna 
‘penyertaan’, baik secara taskhir (3 ) maupun 
hukmiy (A) dan amr. Yang sifatnya taskhir 
(5 ) diartikan ‘memaksa menyertai sesuatu’, 
seperti ucapan Nabi Nuh as. kepada kaumnya 
yang disebutkan di dalam Al-Our'an, “Apakah 
akan Kami paksa kamu menerimanya padahal kamu tidak 
menyukainya”. (OS. Had [11]: 28). Ayat ini ber- 
kenaan dengan pembangkangan atau kekerasan 
hati umat Nabi Nuh di dalam menerima ajaran- 
ajarannya meskipun ajaran itu disertai dengan 
bukti yang nyata tentang kebenarannya. Se- 
dangkan, yang sifatnya hukmiy (5) dapat 
dilihat di dalam firman-Nya, “Pada tiap-tiap 
manusia itu telah Kami tetapkan amal perbuatannya 
(sebagaimana tetapnya kalung) pada lehernya” . (QS. Al- 
Isra' (17): 13). Kata alzama ( ai ) di dalam hal ini 
diartikan ‘menetapkan’, maksudnya pernyataan 
atau ketentuan itu sudah merupakan ketetapan 
Allah swt. Makna senada juga terlihat di dalam 
OS. Thaha [20]: 129 dan Al-Furqan (25): 77. Kata 
lizam ( 4) ) pada kedua ayat tersebut berkaitan 
dengan kepastian azab bagi orang musyrik 
sebagai ketetapan dari Allah swt. meskipun di 
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dunia ini mereka selamat dari azab massal 
seperti yang menimpa umat-umat terdahulu 
yang menolak ajaran Tuhan yang dibawa oleh 
nabi-nabinya. Adapun makna 'penyertaan' yang 
sifatnya amriy (ls ¿Í = perintah) dapat dilihat 
dalam firman-Nya, “Allah mewajibkan kepada 
mereka kalimat-kalimat taqwa” . (QS. Al-Fath (481: 26). 
Di dalam hal ini, kata alzama ( Pi ) diartikan 
'mewajibkan' atau 'memerintahkan' (orang- 
orang Mukmin untuk menyertai atau menetapi 
kalimat tauhid). « Muhammad Wardah Agil & 
LUDD (3) 
Kata ludd ( 35 ) adalah salah satu bentuk jamak 
dari aladd ( 3 ). Kata aladd (Af) sendiri 
merupakan ism tafdhil dari ladda — yaldadu atau 
ladida — yaldadu — ladadan/laddan ( — 53i; — 3M 
td, 1535 — sak — sad Yi) yang menunjuk pada arti 
dasar 'sisi'. Kata tersebut awalnya dipakai 
untuk menunjukkan dua sisi leher atau dua sisi 
lembah, dikatakan ladidail-'unug ( ah (aa - dua 
sisi leher), ladidail-wadi (ss) 15x = dua sisi 
lembah). Selanjutnya kata tersebut dipakai di 
dalam hal 'perdebatan', orang yang suka 
berdebat disebut al-aladd (Si = tukang debat/ 
pembangkang), karena dari sisi mana pun dia 
didebat, dia pasti ngotot dan ingin menang. 
Kemudian dikhususkan bagi orang yang ber- 
pegang kepada kebatilan dan bersikukuh 
mempertahankannya. Di dalam sebuah hadits 
dari Aisyah ra. Rasulullah saw. bersabda, “Inna 
abghadar-rijali ilâl-lâhil-aladdul-khashîm” ( A Oi 
a ii An A JG) = Sesungguhnya orang 
yang paling dibenci oleh Allah adalah orang 
tukang debat lagi pembangkang) (H.R. Muslim). 
Di dalam Al-Qur'an bentuk jamak ludd (5) 
dirangkaikan dengan kata qaum ( pj ) - qauman 
ludda (15 Ú% = kaum pembangkang) salah satu 
tugas yang diemban oleh para nabi adalah 
memberi peringatan kepada orang yang ber- 
takwa, sebagaimana firman-Nya, “Maka se- 
sungguhnya telah Kami mudahkan Al-Qur'an itu 
dengan bahasamu, agar kamu (Muhammad) dapat 
memberi kabar gembira dengan Al-Qur'an itu kepada 
orang-orang yang bertakwa dan agar kamu memberi 
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peringatan dengannya kepada kaum yang pem- 
bangkang”. (QS. Maryam (19): 97). 

Adapun penggunaannya di dalam bentuk 
mufrad aladd (“ff ) dirangkaikan dengan kata 
khisham ( P2 ) yang juga berarti ‘tukang debat', 
sehingga rangkaian aladdul-khisham ( wa Af) 
betul-betul menunjuk pada orang yang keras 
hati mempertahankan pendiriannya yang sesat. 
Allah berfirman: “Dan di antara manusia ada orang 
yang ucapannya tentang kehidupan dunia menarik 
hatimu (Muhammad) dan dipersaksikan kepada Allah 
(atas kebenaran) isi hatinya, padahal ia adalah penentang 
yang paling keras” (OS. Al-Baqarah [2]: 204). 

Terdapat beberapa penafsiran yang ber- 
beda tentang siapa yang dimaksud 'penentang 
atau pembangkang yang paling keras' di dalam 
ayat tersebut. Ada yang mengatakan, khusus 
untuk kaum tertentu atau orang tertentu. Ada 
juga yang mengatakan umum bagi siapa saja 
yang memiliki sifat-sifat tersebut. Yang me- 
ngatakan khusus untuk orang tertentu juga 
terdapat perbedaan. Ada yang mengatakan, 
ditujukan kepada Akhnas bin Syuraig dari Bani 
Zuhrah. Dia menghadap Nabi dan menyatakan 
keislamannya disertai dengan sumpah atas 
nama Allah, dengan harapan mendapat peng- 
hargaan dari Nabi. Namun, setelah meninggal- 
kan Nabi dan melewati sebuah perkebunan milik 
umat Islam, dia membakar perkebunan tersebut 
dan membunuh khimar-khimar orang Islam. Di 
dalam riwayat lain dikatakan bahwa ayat ini 
berkenaan dengan perihal Akhnas bin Syuraig 
yang memengaruhi Bani Zuhrah sehingga 
mundur dari perang Badar. Dia berkata sekira- 
nya Muhammad itu berdusta maka cukuplah 
orang lain yang menghadapinya dan jika 
Muhammad itu benar maka kalianlah yang 
paling beruntung jika mengundurkan diri dan 
tidak ikut berperang melawannya. Pendapatnya 
ini diterima oleh mereka sehingga dia bersama 
kurang lebih 300 orang mengundurkan diri. Hal 
ini dikagumi oleh Nabi setelah beliau me- 
ngetahuinya. Pendapat lain dari Ibnu Abbas dan 
Ad-Dahhak, mengatakan bahwa orang kafir 
Ourais menyampaikan kepada Nabi bahwasa- 
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nya mereka telah menyatakan Islam dan me- 
minta Nabi agar mengutus sejumlah ulama dari 
kalangan sahabat kepada mereka. Nabi me- 
nerima tawaran ini dan mengirim sejumlah 
sahabat. Setelah berita ini diketahui oleh orang- 
orang kafir maka berangkatlah 70 orang pe- 
nunggang kuda dari mereka, mengepung utusan 
Nabi tersebut di daerah Raji` lalu membunuh 
dan menyalib mereka. Atas peristiwa tersebut 
ayat ini turun. 

Adapun yang mengatakan bahwa ayat ini 
umum untuk semua orang yang memiliki sifat- 
sifat tersebut, mengatakan bahwa meskipun 
ayat ini diturunkan untuk orang-orang tertentu, 
tetapi tidak ada yang menghalanginya untuk 
berlaku umum, menunjuk pada semua orang 
yang memiliki sifat-sifat yang disebutkan di 
dalam ayat itu. « Muhammad Wardah Aqil œ 


LUJJAH (15) 

Kata lujjah (153) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas lâm ( j) dan jim (g ). Menurut Ibnu 
Faris di dalam kitabnya, Mu'jam Magayisil-Lughah, 
makna denotatif lujjah adalah “taraddudusy-syai" 
ba'dhuha “ala ba'dhin (AN Je Lani s ah 3 = 
bolak-baliknya sesuatu atau susul-menyusulnya 
antara satu dengan lainnya). Kata ini pada 
mulanya digunakan untuk lautan yang luas tak 
bertepi atau ombaknya atau airnya yang banyak 
karena ombaknya atau airnya selalu susul- 
menyusul. Kemudian ia berkembang pengguna- 
annya, dipakai untuk menunjuk sesuatu yang 
sifatnya ‘sangat’ atau ‘besar’ atau ‘banyak’ 
sebagaimana lautan yang sifatnya sangat luas 
dan besar. Dikatakan lujjul-lail Ta g= puncak 
kegelapan malam), lujjatul-amri ( 9 “3 - sebagian 
besar urusan). Pedang juga di dalam salah satu 
namanya disebut lujjah (1&J) karena diserupa- 
kan dengan lautan yang sama-sama mengerikan 
dan menakutkan. Begitu pula kolam yang besar 
disebut lujjah (133) karena diserupakan dengan 
lautan yang luas. Demikian juga suara dapat 
disebut lujjah ( 3 ) karena dikiaskan dengan 
suara ombak, dikatakan lujjatul-gaumi ( Syah Sd = 
suara hiruk pikuk suatu kaum). Kata kerja lajja 
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(BJ) juga dipakai di dalam arti ‘terus-menerus 
laksana ombak yang terus menerus susul me- 
nyusul. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada tiga 
macam. Pertama, bentuk kata lujjah (3% ), 
digunakan satu kali, yaitu pada OS. An-Naml 
(27): 44. Kedua, bentuk kata lujjiyy ( 5 ) juga 
satu kali, yaitu pada QS. An-Nûr [24]: 40. Ketiga, 
bentuk kata fil madhi, lajjû (1 5 ) digunakan dua 
kali, yaitu pada OS. Al-Mu'minin [23]: 75 dan 
Al-Mulk (67): 21. 

Penggunaan kata lujjah (SJ) berkenaan 
dengan kisah Ratu Balgis ketika datang ke istana 
Nabi Sulaiman, “Maka tatkala dia melihat lantai 
istana itu, dikiranya lujjah ( il = kolam air yang 
besar) dan disingkapkannya kedua betisnya”. 
(OS. An-Naml (27): 44). Atas peristiwa tersebut, 
Ratu Balgis menyadari keagungan Tuhan dan 
menyatakan keislamannya dihadapan Nabi 
Sulaiman. 

Kemudian penggunaan kata lujjiyy (a ) 
dirangkaikan dengan kata bahr ( x; = lautan) 
sebagai sifat darinya, bahrin lujjiyyin (1d >~ = 
lautan yang amat dalam) terdapat di dalam QS. 
An-Nûr (24): 40. Ayat ini berbicara di dalam 
konteks perumpamaan orang-orang kafir yang 
dianggap orang yang paling merugi di akhirat 
dan berada di dalam kegelapan yang amat besar 
di dunia. Amal-amal mereka jika termasuk 
perbuatan baik maka diumpamakan seperti 
fatamorgana, artinya dia tidak akan memperoleh 
balasannya sebagaimana harapannya laksana 
fatamorgana, apabila dilihat dari jauh kelihatan 
seperti air sehingga memberi harapan dapat 
menghilangkan rasa dahaga, tetapi setelah 
didekati ternyata hampa belaka. Dan apabila 
perbuatannya itu jelek atau tidak baik maka 
dianggap seperti kegelapan. 

Kegelapan lautan menunjukkan kegelapan 
yang sangat dan jika ombaknya besar, datang 
silih berganti maka kegelapannya bertambah 
besar, dan jika terdapat lagi awan yang tebal di 
atasnya maka kegelapannya betul-betul telah 
sampai pada puncaknya. 
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Ar-Razi mengemukakan empat macam 
penafsiran dari perumpamaan yang digambar- 
kan di dalam QS. An-Nir [24]: 40 tersebut, yaitu: 
1. Allah swt. menyebutkan tiga macam kegelap- 

an: kegelapan laut, kegelapan ombak dan 
kegelapan awan. Demikian halnya orang kafir 
memunyai tiga macam kegelapan: kegelapan 
di dalam akidah, kegelapan di dalam ber- 
bicara, dan kegelapan di dalam perbuatan. 

2. Menurut Ibnu Abbas, yang diumpamakan 
adalah hatinya, penglihatannya, dan pen- 
dengarannya dengan ketiga tingkat ke- 
gelapan tersebut. 

3. Bahwa orang kafir itu tidak tahu dan tidak 
tahu bahwa dirinya tidak tahu serta yakin 
bahwa dirinya tahu. Ketiga tingkatan ter- 
sebut disamakan dengan ketiga tingkatan 
kegelapan tersebut. 

4. Bahwa kegelapan itu bertingkat-tingkat 
menunjukkan kekafiran tersebut telah sam- 
pai pada puncak kesesatan sehingga bukti- 
bukti yang bagaimanapun nyatanya, mereka 
tetap tidak akan memahaminya. 


Adapun penggunaan bentuk kata lajjû 
(1,53) dipakai di dalam arti ‘terus menerus’, 
yang menggambarkan keadaan orang kafir yang 
terus menerus terombang-ambing di dalam 
kesesatan: firman-Nya: “Andaikata mereka Kami 
balaskasihani dan Kami lenyapkan kemudaratan yang 
mereka alami, benar-benar mereka akan terus-menerus 
terombang-ambing di dalam keterlaluan mereka” . (QS. 
Al-Mu'minun [23]: 75). « Muhammad Wardah Agil & 


LUQMAN (064) 

Kata lugmin (5x5) ) berasal dari lagima (55) yang 
berarti “menelan makanan'. Di dalam ilmu tata 
bahasa Arab, kata lugmin seimbang dengan kata 
utsmin atau 'umrin yang biasa dipakai untuk 
nama seseorang. 

Kata lugmin (ox ) di dalam Al-Our'an 
disebut dua kali, yaitu pada OS. Luqman [31]: 12 
dan 13, menunjuk pada nama orang (Luqman). 
Luqman yang diceriterakan di dalam Al-Qur'an 
menurut mufasirin adalah seorang ahli hikmat 
yang berasal dari negeri Habsyah (Ethiopia). 
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Karena ketaatan dan kesalehannya, Allah me- 
muliakan dirinya dan mengabadikan namanya 
di dalam sebuah surah Al-Qur'an, yaitu Surah 
Luqman. 

Surah Luqman merupakan surah ke-31 
yang terdiri dari 34 ayat dan termasuk golongan 
surah-surah Makkiyah. Ia diturunkan sesudah 
QS. Ash-Shaffat. Dinamai QS. Luqman karena 
intinya memuat nasihat Luqman kepada 
anaknya. Nasihat itu tertuang pada Ayat 13 
sampai Ayat 19. 

Di dalam beberapa kitab tafsir, antara lain 
tafsir Al-Munir (karya Wahbah Az-Zuhaili) dan 
tafsir Al-Kasysyaf (karya Az-Zamakhsyari) 
dijelaskan identitas Lugman. Nama lengkapnya, 
Lugman bin Baura, anak dari saudara pe- 
rempuan Nabi Ayub as. (riwayat lain me- 
ngatakan anak dari bibi Nabi Ayub), keturunan 
Azar dari Bani Israil. Diperkirakan ia hidup pada 
masa Nabi Ayub as. Ia dianugerahi umur yang 
panjang, sampai seribu tahun sehingga sempat 
menjumpai Nabi Daud as.. Ada riwayat yang 
mengatakan bahwa ia adalah seorang hakim di 
kalangan Bani Israil. 

Menurut Ikrimah dan Asy-Sya'abi (kedua- 
nya ahli tafsir), Lugman termasuk salah seorang 
Nabi yang diutus Allah swt. Akan tetapi, 
pendapat ini dibantah oleh Ibnu Abbas (sahabat 
Nabi, w. 68 H) yang menegaskan bahwa Lugman 
bukanlah Nabi, bukan pula raja, melainkan 
seorang penggembala kulit hitam yang ke- 
mudian dianugerahi Allah swt. dengan ilmu 
hikmat, kemudian diabadikan namanya di 
dalam Al-Our'an. Pendapat Ibnu Abbas ini di- 
dukung oleh sebagian besar ulama. 

Luqman disebut oleh Al-Qur'an di dalam 
dua konteks. Pertama, di dalam konteks orang 
yang bersyukur kepada Allah swt. Ini di- 
nyatakan di dalam OS. Luqman [31]: 12. Para 
ulama tafsir menjelaskan bahwa ayat ini 
mengingatkan manusia akan perlunya men- 
syukuri nikmat Allah swt. 

Kedua, di dalam konteks seorang ayah yang 
memberikan nasihat kepada anaknya. Menurut 
mufasirin, seperti Ath-Thabari anaknya yang 
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diberi nasihat itu bernama An'am atau Asykam. 

Inti nasihat Lugman kepada anaknya 
sebagai berikut. 1) Jangan melakukan syirik. 
Larangan ini termuat pada OS. Luqman [31]: 13. 
2) Perintah untuk taat dan patuh kepada kedua 
orang tua, termuat di dalam OS. Luqman [31]: 
14. 3) Larangan taat kepada kedua orang tua 
apabila keduanya memaksa berbuat syirik, 
termuat di dalam OS. Luqman [31]: 15. 4) 
Perintah beramal saleh, karena setiap amalan 
akan mendapat balasan dari Allah swt. sampai 
kepada amal yang sekecil-kecilnya, seperti 
termaktub di dalam Ayat 16 surah yang sama. 
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5) Perintah mendirikan shalat, berbuat ke- 
bajikan, dan bersabar. Nasihat ini terangkum di 
dalam Ayat 17 surah itu. 6) Larangan bersikap 
sombong dan angkuh, yang dijelaskan oleh Ayat 
18 surah yang sama.7) Perintah untuk bersikap 
sederhana, seperti tertuang di dalam Ayat 19. 

Demikianlah nasihat Lugman kepada 
putranya yang berisi pengajaran agama dan 
pendidikan budi pekerti. Para ulama menafsir- 
kannya sebagai isyarat dari Allah swt. supaya 
setiap ayah dan ibu melaksanakan yang telah 
dilakukan Lugman terhadap anak-anak mereka. 
& Musda Mulia & 
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Kata ma'ddz merupakan mashdar dari kata kerja 
'Adza —ya'Ddzu (3 x; — 56 ) dari akar kata ‘ain, waw, 
dan dzal (5 — 5 — ). Di dalam tata bahasa Arab 
disebutkan bahwa bila di dalam suatu kata ada 


huruf wiw atau yâ’ dan sebelum huruf itu 
berharkat fathah, maka huruf wâw atau ya' 
tersebut diubah menjadi alif sehingga menjadi 
'Adza. 

Selain ma'adz, mashdarnya yang lain ada- 
lah iyadz (312 ) dan ma'Adzah (5x5 ). Adapun arti 
kata tersebut adalah ‘berlindung kepada se- 
suatu'. Berdasarkan arti ini, wanita sampai 
tujuh hari sesudah melahirkan disebut @'idz 
(Xt ) karena ia masih lemah dan harus di- 
lindungi. Mantra atau jimat yang dijadikan 
perlindungan oleh orang yang memercayainya 
di zaman Jahiliyah agar ia terhindar dari 
kerasukan disebut “idzah (5,2), atau ma'ddzah 
(5u ), atau ta'widz (A ). 

Al-Our'an menyebut kata dengan bentuk 
ma'Adz (31x ) ini dua kali. Semuanya terdapat pada 
OS. Yusuf (12): 23 dan 79. Kata tersebut sebagai 
permohonan Yusuf kepada Allah agar diberi 
perlindungan. Ayat 23 berbunyi, 

Soal AE Gan AA JG 
(Qila ma'adzallahi innahu rabbi ahsana matswaya 
innahu lâ yuflihuzh-zhalimin) 

Yusuf berkata, “Aku berlindung kepada Allah. Sungguh 
tuanku telah berbuat baik kepadaku dan orang-orang 
yang lalim itu tidak akan beruntung”. 


Menurut Ar-Razi, perkataan Yusuf tersebut 
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adalah permohonannya kepada Allah agar Ia 
memberikan dorongan yang kuat untuk selalu 
taat dan sekaligus untuk menghilangkan do- 
rongan maksiat yang ada di dalam hatinya. Ayat 
79 merupakan permohonan Yusuf kepada Allah 
agar ia dilindungi dari perbuatan lalim. Ayat 
tersebut berbunyi, 

E E AEE E E EE 
(Qâla ma'adzallahi an na'khudza illa man wajadnd 
matâ'anâ 'indahu innâ lazhâlimûn) 

Yusuf berkata, “Aku mohon perlindungan kepada Allah 
agar jangan sampai menahan orang kecuali orang yang 
kami temukan benda kami padanya. Jika tidak, kami benar- 
benar orang yang lalim”. 


Al-Qasimi menegaskan bahwa kata 
ma'adzallAhi ( & 54 ) dibaca nashab karena 
merupakan maf Ol muthlag (keterangan pelengkap 
untuk menyatakan kesungguhan). Asalnya 
adalah a'fidzu billahi ma'âdzâ (Ws Au 5f ). Jadi 
kata kerja di dalam kalimat itu tidak disebutkan. 

Selain berbentuk ungkapan sebagaimana di 
dalam OS. Yiisuf, di dalam Al-Qur'an juga dipakai 
kata 'udztu (-iz ) dengan menggunakan kata kerja 
lampau (perfektif) yang digabung dengan subjek 
kata ganti pertama tunggal yang berarti 'aku 
berlindung'. Ini disebut dua kali, yaitu pada OS. 
Ghafir (40): 27 dan OS. Ad-Dukhan [44]: 20. 

Di samping itu, kata yang dipergunakan di 
dalam Al-Our'an juga berbentuk kata kerja untuk 
waktu yang sedang dan akan berlangsung 
(mudhiri'/imperfektif) dengan subjek orang 
pertama tunggal, sebanyak 7 kali dengan ung- 
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kapan a'idzu ($f ), misalnya di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 67, Qâla a'ûdzu billâhi an akûna minal- 
jahilin (Sak ga Sg Tai HL $f Jú = (Musa 
berkata], “Sesungguhnya aku berlindung ke- 
pada Allah agar tidak termasuk orang-orang 
yang bodoh”), dan satu kali dengan ungkapan 
uʻdzu (el) yang terdapat pada QS. Ali Imran 
(31: 36, serta satu kali dengan subjek orang ketiga 
jamak, yaitu ya 'ddziina (5,5 45) di dalam OS. Al- 
Jinn (72): 6. Adapun yang berbentuk a'“idzu selain 
terdapat di dalam OS. Al-Baqarah (2): 67, juga 
tersebar di dalam OS. Had (11): 47, OS. Maryam 
(19): 18, OS. Al-Mu'minin [23]: 97 dan 98, serta 
OS. Al-Falaq [113]: 1, dan OS. An-Nas [114]: 1. 
Bentuk lainnya di dalam Al-Qur'an adalah 
kata kerja perintah ista'idz ( 1.1) sebagai 
perintah untuk mohon perlindungan kepada 
Allah, seperti di dalam OS. Al-A'raf [7]: 200, 


pede Gonta A “A Jasa ES at Ga a LÉ MH 
(Waimmâ yanzaghannaka minasy syaithâni nazghun 
fasta'idz billâh innahû sami'un 'alim) 
Dan jika kamu ditimpa suatu godaan maka mohonlah 
perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya Dia maha 
mendengar lagi maha mengetahui. 


Pemakaian kata ini di dalam Al-Qur'an diulang 
sebanyak 4 kali yang dapat ditemui selain pada 
QS. Al-A'raf [7]: 200, juga terdapat pada OS. An- 
Nahl (161: 98, OS. Ghafir [40]: 56, dan QS. 
Fushshilat (41): 36. 

Jadi, semua kata yang berakar dari kata 
'audz ( 53£ ) tersebut berarti ‘mohon perlindungan 
kepada Allah'. Hanya ada satu yang tidak berarti 
memohon perlindungan kepada Allah, tetapi 
kepada jin sebagaimana terdapat di dalam QS. 
Al-Jinn (72): 6 tersebut. 

Menurut Ar-Razi, ada dua penafsiran yang 
berbeda, tetapi memunyai kemiripan mengenai 
ayat tersebut. Mayoritas ahli tafsir berpendapat 
bahwa ayat tersebut berkaitan dengan ke- 
biasaan orang Arab pada masa Jahiliyah. Saat 
itu, bila seseorang pergi jauh dan ketika sorenya 
sampai di tempat yang gersang maka orang 
tersebut akan mengucapkan kata yang isinya 
minta perlindungan kepada jin penguasa tempat 
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itu agar dijauhkan dari kejahatan kelompok jin 
tersebut. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
kebiasaan orang Arab di zaman Jahiliyah, bila 
musim kemarau tiba, mereka mengutus orang 
untuk mencari tempat yang masih ada air dan 
rumputnya untuk ternak mereka. Bila mereka 
mendapatkannya, mereka pulang dan mengajak 
kaum mereka ke tempat tersebut. Di sana mereka 
berseru meminta perlindungan kepada jin 
penguasa tempat tersebut agar dihindarkan dari 
bahaya. Menurut Al-Our'an, meminta per- 
lindungan kepada selain Allah ini hanya akan 
menambah dosa, dan tidak membawa manfaat 
apapun. 

Memohon perlindungan kepada Allah 
merupakan ajaran dalam Islam yang bersumber 
pada Al-Our'an dan sunnah Nabi. Menurut suatu 
riwayat, disebutkan bahwa setelah terkena sihir, 
Nabi Muhammad saw. meminta perlindungan 
kepada Allah dengan membaca dua surah yang 
terdiri atas ucapan a'idzu ($f), yaitu OS. Al- 
Falag dan OS. An-Nas. Demikian pula, Rasulullah 
Muhammad saw. memohonkan perlindungan 
kepada Allah untuk putrinya, Fathimah, dengan 
membaca dua surah tersebut. + Abd. A'la & 


MA'ARIJ (254) 

Kata al-ma'irij ( ča se) merupakan kata benda 
alat berbentuk jamak dari kata tunggal, mi'raj 
(z> ) atau ma'raj ( g% ) yang berarti 'as-sullam 
wal-mash'ad' ( 1431, SEN = tangga dan atau alat 
naik). Bentuk kata jamak lainnya adalah ma'irij 
(m4). Kata ini diambil dari kata kerja ‘araja 
(Z$ )ya'ruju (7A ) dengan bentuk mashdarnya 
'urdjan ( G'Y$ ) dan ma'rajan ( G7 ), sedangkan 
bentuk pelaku aktif dari kata ini adalah “irij 
(z). 

Secara bahasa, menurut Ibnu Faris, kata 
yang terdiri dari huruf 'ain ( ¢ ) râ’ ( 2 ), dan jim 
( z )menunjukkan tiga arti: Pertama, “mail” ( Jp = 
condong dan miring), seperti kata al-a'raj ( ai ) 
yang terdapat di dalam OS. An-Nur (24): 61 
berbunyi, laisa 'alal a'md arajun wala 'alal- -a'raji 
harajun (7 A J $ SN i= tidak 
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ada halangan bagi orang buta, tidak pula bagi 
orang pincang). Al-A raj (551 ) berarti: 
Ka ani DEA EA GE TAN PI Ab) Spa KUA 
JUAN Baa a 
(ashâbahu syai’ fi rijlihi famasyâ masyyatan ghaira 
mutasawiyah fakina yamilu jasaduhu khuthwatan ilal- 
yamin wa khuthwatan ilasy-syimdl) 
“sesuatu yang menimpa pada kaki seseorang yang 
mengakibatkan jalan tidak seimbang, sehingga kadang- 
kadang badannya miring ke kanan dan kadang-kadang 
ia miring kekiri.” 

Kedua, ia juga bisa menunjukkan kepada 
'al-'adad' (s33i- bilangan). Ketiga, ia berarti 'al- 
irtiga” wal-irtifa'ilas-samd' (SN ENG GI 
meningkat dan naik ke atas langit). 

Sedangkan secara terminologi, menurut 
Ibnu Manzhur, ma'raj («5 ) berarti 'ath-tharigul- 
ladzi tash'udu fihi al-mald'ikah (4 ka sid 2 
KA - jalan yang digunakan oleh malaikat 
untuk naik). As-Sabuni mendefiniskan al-ma'irij 
(z g) dengan a -mashd'id | wal-madarijil- -lati yartagi 
bihal-insin” (ASP gi Sc aa WA 
tangga dan tempat naik yang dana manusia 
dapat naik kepada sesuatu). Dinamakan lailatul- 
mi'raj ( DAS itj - malam mi raj), menurut Al-Ash- 
fahani, karena pada malam tersebut doa dan 
permintaan naik kepada Allah, sebagai isyarat 
dari firman-Nya ilaihi yash 'udul-kalimuth-thayyibu 
wal-'amalush-shdlih ( Jai KE a Kii bala AI) 
= kepada-Nyalah naik perkataan-perkataan baik 
dan amal per-buatan yang shaleh dinaikkan- 
Nya). 

Di dalam Al-Qur'an, di samping nama 
sebuah surah, kata al-ma'irij (g. JG) dan kata 
yang seasal dengannya terdapat di dalam 
sembilan ayat. Lima ayat mengambil bentuk fi'il 
al-mudhiri' ( £ , ja. Ja = kata kerja masa kini/ 
depan), dua ayat berbentuk kata al-a'raj (« A) 
- di dalam OS. An-Nûr [24]: 61 dan QS. Al-Fath 
(48): 17, serta dua ayat lainnya berbentuk jamak 
al-ma'irij ( z AJ ) di dalam OS. Az-Zukhruf [43]: 
33 dan OS. Al-Ma'arij [70]: 3. 

Sebagai nama dari sebuah surah Al-Qur'an, 
al-ma'irij tergolong kepada surah-surah yang 
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diturunkan sebelum Nabi Muhammad saw. hijrah 
ke Madinah (makkiyah). Surah ini terdiri dari 44 
ayat yang diturunkan sesudah OS. Al-Haggah 
[69]. Dinamakan surah ini dengan al-ma'irij karena 
kata ini terdapat pada ayat ketiga permulaan 
surah, minallahi dzil-ma'irij ( padi SBM 
(yang datang) dari Allah yang memunyai tempat- 
tempat naik). 

Seperti surah-surah makkiyah, OS. Al- 
Ma'arij [70] membicarakan pokok-pokok ke- 
imanan yang benar, seperti ketetapan Hari 
Kiamat, balasan dan hisab, serta bentuk-bentuk 
azab dan api neraka. 

Di samping itu, surah ini mengandung 
perintah bersabar kepada Nabi Muhammad saw. 
dalam menghadapi ejekan-ejekan dan ke- 
ingkaran kaum kafir Mekah, kejadian-kejadian 
yang mengerikan pada Hari Kiamat, azab Allah 
tak dapat dihindarkan dengan tebusan apa pun. 
Ia juga mengemukakan sifat-sifat manusia yang 
mendorong kepada api neraka dan amal per- 
buatan yang dapat membawa manusia ke mar- 
tabat dan kehormatan yang tinggi, serta per- 
ingatan Allah yang akan mengganti (357 èf ) 
kaum durhaka dengan kaum yang lebih baik. 

Al-Ma'arij (z. Aa ) sebagai kata di dalam 
redaksi ayat ( Bei SI 4 Tx), ulama-ulama 
tafsir berbeda pendapat dalam menafsirkannya. 
Sebagian ulama, seperti As-Sauri menafsir- 
kannya dengan dzid-darajat ( 2G "5 = yang 
memunyai derajat kehormatan) yang diberikan 
Allah kepada para wali-wali-Nya di surga, dan 
sebagian lainnya, seperti Ali bin Abi Thalib 
mengartikan dengan 'dzil 'uluwwi wal-fawadhil' 
(Jera, Ji 53 - yang memunyai ketinggian dan 
aneka kemuliaan). Ada pula pendapat ulama, 
seperti Mujahid yang mengartikannya dengan 
'ma'Arijus sama" (std je = yang memunyai 
tangga-tangga langit), karena sesungguhnya 
padanya malaikat-malaikat naik dan turun 
dalam menyampaikan wahyu kepada rasul- 
rasul. Serta ada juga pandangan lain, seperti 
Qatadah yang menafsirkannya dengan 'dzil- 
fawadhil wan-ni'am (3 der ($5 = yang me- 
munyai aneka kemuliaan dan anugerah nikmat) 
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yang diberikan-Nya kepada makhluk dalam 
berbagai bentuk dan tingkatan yang beraneka 
ragam. 

Menurut Ar-Razi, ayat keempat yang ber- 
bunyi ta'rujul-mald'ikatu war-rdhu ilaihi ( 4 
ME SJ = malaikat-malaikat dan Jibril 
naik [menghadap] Tuhan) bukanlah dimaksud- 
kan kepada makan (xx = tempat), melainkan 
intihd'ul-umiir ilâ maradih (os 3) PA s3) = ke- 
sudahan semua urusan kepada Allah), seperti 
ungkapan firman-Nya di dalam OS. Had (11): 123, 
wa ilaihi yarjiul-amru kulluhû ( Na ANI Eh adl = 
dan kepada-Nyalah dikembalikan urusan-urusan 
semuanya). Dan sekaligus ayat ini mengisyarat- 
kan bahwa dirush shawab (,&l is) merupakat 
tempat yang tertinggi, terpuji, dan termulia. 
& Ris'an Rusli & 


MA'DZIRAH (53, ) 

Kata ma'dzirah adalah bentuk mashdar dari kata 
'adzdzara — yu'adzdziru — ta'dziran/ma'dziratan 
(5a Gas ig — is ). Di dalam berbagai ben- 
tuknya, kata ini disebut 12 kali di dalam Al- 
Our'an. Masing-masing dalam bentuk larangan 
tiga kali, yakni IA ta'tadziri (11559 ) (OS. At-Taubah 
[9]: 3 dan 94 serta QS. Ar Tahrîm [66]: 7), fil 


At-Taubah (9): 94 dan QS. Al-Mursalât 77: 36), 
ism mashdar lima kali, yakni 'udzran ("is ) (QS. Al- 
Kahfi [18]:76; QS. Al-Mursalat [77]: 6): ma'dziratan/ 
ma'dziratahum ( 4 isl 5335 ) (QS. Al-A'raf [7]:164, 
OS. Ar-Rim [30]: 57, dan OS. Ghafir [40]: 52); 
ma'Gdzirah (3345) (OS. Al-Oiyamah (751:15), dan 
ism fa'il satu kali, yakni mu'adzdziriina ( 5", 5x ) (OS. 
At-Taubah (9): 90). 

Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa kata al-'udzru (3) yang terdiri dari 
rangkaian huruf 'ain, dzal, dan ra, memiliki arti 
'upaya atau kehendak manusia untuk mengakui 
atau mencari-cari pembenar dari kesalahan yang 
telah dilakukannya: Misalnya, ungkapan 
'adzartuhu ( 0 um Sis = saya mengakui (per- 
buatan yang telah saya lakukan)), 'adzartuhi min 
fulanin (656 ¿y H6) artinya lumtuhu (124 - saya 
menyesalkan perbuatan saya terhadapnya). 
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Selanjutnya Ibnu Faris membedakan al-mu dzirina 

(SAM ) dengan al-mu 'adzdzirtina (5,534 ) dengan 

mengutip para pakar bahasa Arab. Al-mu dzirina 

(dengan takhfif) adalah mereka yang benar-benar 

memunyai uzur, sedangkan al-mu'adzdzirina 

(dengan tasydid) adalah mereka yang sebenarnya 

tidak memiliki uzur, tetapi mereka membebankan 

uzur kepada diri mereka. 

Senada dengan Ibnu Faris, Al-Ashfahani di 
dalam Mufradit Alfazh Al-Qur'an menyebutkan 
bahwa al-'udzru ("isi ) adalah “upaya manusia 
untuk menutupi kesalahan yang telah diper- 
buatnya'. Di dalam hal ini, ia merinci peng- 
ungkapan “udzr (is ) itu kepada tiga macam, 
yakni: 

a) Menyangkal dengan menyatakan, “Saya 
tidak/belum melakukan perbuatan itu”; 

b) Mengakui atau membenarkan dengan me- 
ngemukakan alasan sebagai dasar pembenar 
dari perbuatannya tersebut, 

c) Mengakui dan berjanji untuk tidak me- 
lakukannya lagi. Yang ketiga ini adalah tobat. 
Dengan demikian, setiap tobat adalah 'udzr 
dan tidaklah setiap 'udzr adalah tobat. 

Kata 'udzr (,iz) dalam berbagai bentuknya 
di dalam Al-Qur'an digunakan di dalam berbagai 
konteks pembicaraan, meliputi persoalan- 
persoalan duniawi dan ukhrawi. 

Di dalam OS. At-Taubah [9]: 94, ya'tadzirina 
(yi ) disebutkan berkaitan dengan adanya 
sebagian orang-orang munafik mendatangi 
orang-orang beriman yang telah kembali ke 
Madinah dari medan perang Tabuk. Orang-orang 
munafik tersebut menyatakan 'udzr (justifikasi) 
ketidaksertaan mereka dalam perang tersebut. 
Namun, lanjutan ayat tersebut memerintahkan 
kepada Rasulullah saw. untuk menyatakan 
kepada mereka agar tidak usah berpura-pura 
menyatakan 'udzr mereka, Rasulullah dan para 
sahabatnya telah mengetahui segala yang 
tersirat di dalam hati mereka lewat pemberitaan 
Allah swt. melalui wahyu-Nya. 

Di dalam OS. At-Tahrim [66]: 7, lâ ta'tadzira 
("5559 ) disebutkan berkaitan dengan seruan 
kepada orang-orang kafir di akhirat kelak untuk 
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tidak lagi mengemukakan 'udzr mereka karena 
pernyataan 'udzr itu tidak akan diterima lagi. 
Sesungguhnya balasan perbuatan baik mereka 
telah diberikan ketika mereka hidup di dunia. 

Di dalam OS. Ar-Rûm [30]: 57, ma'dzirah 
(3x ) disebut berkaitan dengan penegasan 
Allah swt. bahwa di Hari Kiamat nanti, per- 
nyataan ma'dzirah dari orang-orang lalim tidak 
lagi ada manfaatnya dan mereka tidak akan 
dikembalikan lagi ke dunia. 

Di dalam OS. Ghafir [40]: 52, ma'dzirah 
(334 ) disebut berkaitan dengan penegasan 
bahwa di Hari Kiamat nanti, ma'dzirah orang- 
orang lalim tidak lagi ada gunanya. Mereka akan 
menerima murka dan azab serta tempat tinggal 
yang buruk (neraka). 

Selanjutnya, di dalam OS. Al-A'raf (7): 164, 
ma'dzirah( six ) disebut berkaitan dengan 
pertanyaan yang dilontarkan oleh sekelompok 
orang terhadap kelompok lainnya yang mencoba 
untuk mengingatkan suatu kaum yang di dalam 
pandangan mereka telah jelas-jelas akan men- 
dapat kebinasaan dan azab yang pedih. Mereka 
menjawab agar dengan nasihat tersebut dapat 
menjadi ma'dzirah (alasan) sebagai pelepas 
tanggung jawab kepada Tuhan mereka, dan 
supaya mereka bertakwa kepada Tuhan. 

Bentuk lainnya adalah 'udz? (is ). Kata ini 
disebut dua kali di dalam Al-Qur'an, yaitu pada 
OS. Al-Kahfi [18]: 76 dan OS. Al-Mursalat [77]: 6. 
Pada OS. Al-Kahfi, 'udzran ( 5s ) disebut di dalam 
konteks pernyataan Nabi Musa as. kepada Khidr 
untuk tidak lagi diperbolehkan ikut bersamanya 
jikaia (Musa) masih menanyakan sesuatu perihal 
yang diperbuat Khidr di dalam perjalanan 
selanjutnya. Sesungguhnya Khidr telah cukup 
memberikan 'udzr (,iz ) kepadanya. 

Di dalam OS. Al-Mursalat (77): 6, 'udzran 
disebut berkaitan dengan salah satu tugas dari 
para malaikat, yaitu menolak alasan atau 
memberi peringatan. Ibnu Abbas menafsirkan 
kata 'udzran di dalam ayat tersebut dengan 
menyampaikan alasan kepada Allah mengenai 
kelaliman (perbuatan hamba-Nya), dan nudzran 
(155) dengan menyampaikan kepada makhluk- 
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Nya perihal azab-Nya. Beberapa pendapat lain 
menyebutkan bahwa 'udzran berkaitan dengan 
hal-hal yang dihalalkan, sedangkan nudzran 
berkaitan dengan hal-hal yang diharamkam, 
'udzran adalah perintah dan nudzran adalah 
larangan, 'udzran adalah janji, nudzran adalah 
ancaman. 

Bentuk lain adalah ma'adzir (» 3x - bentuk 
jamak), yang disebut hanya sekali, yaitu pada 
OS. Al-Oiyamah [75]: 15. Ma'adzir di dalam ayat 
ini disebut berkaitan dengan penegasan bahwa 
meskipun manusia pada Hari Kiamat nanti 
mengemukakan berbagai alasan berupa pe- 
nyangkalan terhadap perbuatan yang telah 
dilakukannya, mereka tetap tidak akan bisa 
berkutik karena seluruh anggota badannya 
menjadi saksi, yang berbicara atas apa yang 
telah dilakukannya di dunia. & Salahuddin & 


MAIN (cs) 

Kata ma'in ( ) berasal dari akar kata maʻana — 
yam'anu — man'an (Van — laa — 2x2 )- Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut lima kali di 
dalam Al-Qur'an, yakni kata al-md'in ( o't ) 
satu kali (OS. Al-Ma'in [107]: 7) dan ma'in (—) 
empat kali, yaitu di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 
50, OS. Ash-Shaffat (37): 45, OS. Al-Waqi'ah [56]: 
18, dan OS. Al-Mulk [67]: 30. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf mim, 'ain, dan nun, memiliki arti 
asal yang menunjuk kepada 'kemudahan dalam 
berjalan atau mengalir'. Misalnya dalam ung- 
kapan ma'anal-md' (MS 6), artinya 'air itu 
mengalir’; ma'un ma'inun ( ma s4), artinya 'air 
yang mengalir’. Ma'nah ( xx, ) adalah air sedikit 
yang mengalir. Rajulun ma'nun (555 Je ), artinya 
“laki-laki yang memperoleh kebutuhan hidupnya 
dengan mudah'. 

Hal senada juga disebutkan oleh Al- 
Ashfahani. Menurutnya, ma'un ma'inun (Sana s6) 
berasal dari artinya sama dengan jaral-md'u 
(2 = air itu mengalir) dan air yang mengalir 
itu dinamai ma'in ( x ). Saluran/aliran air 
disebut mu'nan ( „5 ). Am'anal-farasu ( ? pih Si) 
berarti 'kuda itu menjauh dari lawannya’. 
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Namun, lanjut Al-Ashfahani, ada yang ber- 
pendapat bahwa ma'un ma'inun berasal dari kata 
al-'ain (#5 = mata). Huruf mim yang mengawali- 
nya adalah z@d'idah (tambahan). 

Kata ma'in ( ) yang terulang empat kali 
di dalam Al-Our'an menunjuk kepada 'air 
(sungai) yang mengalir’, baik disebut di dalam 
konteks pembicaraan duniawi maupun di dalam 
konteks pembicaraan ukhrawi. 

Di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 50, ma'in 
disebutkan di dalam konteks untuk menyifati 
tempat Isa as. dan ibunya, Maryam, dikem- 
balikan, yakni sebuah tempat yang tinggi yang 
memiliki kenyamanan dan di bawahnya tampak 
air sungai yang mengalir jernih. Ibnu Abbas 
menyebutkan bahwa tempat tersebut berada di 
daerah Damaskus, Suriah. 

Di dalam OS. Ash-Shaffit (37): 45, kata ma'in 
disebut dalam konteks pemberitaan serangkaian 
ganjaran yang akan diperoleh orang-orang yang 
mukhlashin ( jas = orang-orang yang diikhlas- 
kan), antara lain berupa hidangan air khamar 
yang suci, yang diambil dari sungai yang 
mengalir. Sifat khamar ini disebutkan dalam dua 
ayat berikutnya, yaitu bening lagi lezat, tidak 
mengandung hal memabukkan atau menyebab- 
kan kepala menjadi pusing. 

Di dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 18, ma'in 
disebut di dalam konteks pemberitaan se- 
rangkaian ganjaran yang akan diperoleh as- 
sabigan-as-sabigan (SUS Ok = orang-orang 
yang paling dahulu beriman), antara lain berupa 
minuman di dalam gelas, cerek, dan sloki (piala) 
yang diambil dari air yang mengalir. Air ini tidak 
membuat kepala sakit dan tidak memabukkan. 

Selanjutnya, di dalam OS. Al-Mulk [67]: 70, 
kata ma'in disebut di dalam konteks perintah 
Allah swt. kepada rasul-Nya, Muhammad saw, 
untuk meminta tanggapan orang-orang kafir 
Ouraisy Mekah jika sekiranya sumber air mereka 
menjadi kering. Siapa yang akan memberikan 
kepada mereka air yang mengalir selain Allah 
swt., pencipta nin dan al-galam? Ayat ini me- 
rupakan rangkaian dari beberapa ayat yang 
disebut sebelumnya yang bernada menantang 
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di dalam rangka menyadarkan manusia akan 
anugerah nikmat-Nya yang tak terhingga kepada 
manusia. 4 Salahuddin & 


MALOM (pa) 
Ma'lam adalah bentuk maf Al (objek) dari kata 
‘alima — ya'lamu — ‘ilman — ‘âlim —ma'liim (xi - Je 
ria — JG - úl ) berakar dari huruf ‘ain (& ), lam 
( J), dan mim (? ) di dalam berbagai bentuknya 
menggambarkan 'sesuatu yang sedemikian jelas 
sehingga tidak menimbulkan keraguan'. Mi- 
salnya, kata alam ( „Í+ = bendera) berarti ‘tanda 
yang jelas bagi sekelompok atau bangsa yang 
membedakannya dengan kelompok atau bangsa 
yang lain: ulmah (1: = bibir sumbing) karena 
yang demikian tampak dengan jelas di bagian 
muka penderitanya, a'lam ( Set - gunung- 
gunung) karena yang demikian dapat terlihat 
dengan jelas meskipun dari tempat yang jauh, 
alamah («z5 alamat) yang berarti ‘tanda yang 
jelas bagi sesuatu atau nama jalan yang me- 
ngantar seseorang menuju tujuan yang pasti’; 
dan “lm ( pis = ilmu) adalah suatu pengetahuan 
yang sangat jelas terhadap suatu objek. Allah 
swt. dinamai Alim (J& ) atau Alim ( é ) karena 
pengetahuan-Nya yang amat jelas sehingga 
terungkap baginya hal-hal yang sekecil apa pun. 
Sekalipun demikian, kata ini berbeda dengan 
'arafa (5g = mengetahui), ‘ârif ( 5,4 = yang 
mengetahui), dan ma'rifah ( ú x = pengetahuan). 
Ahli keislaman berpendapat bahwa ilmu 
menurut Al-Our'an mencakup segala macam 
pengetahun yang berguna bagi manusia di 
dalam kehidupannya, baik masa kini maupun 
masa depan, fisika atau metafisika. Ibrahim Al- 
Anbari, misalnya membagi ilmu ke dalam: a) 
pengetahuan tentang zat sesuatu dan penge- 
tahuan atau hukum tentang wujud sesuatu: b) 
pengetahuan yang bersifat nazhari ( & pa - teore- 
tis) dan pengetahuan yang bersifat ‘amali ( z4 = 
praktis): dan c) pengetahuan yang bersifat 'agli 
(1555 = rasional) dan pengetahuan yang bersifat 
samd'iy (#- wahyu). 

Kata ma'lim («jk ) dan berbagai bentuknya 
terulang 854 kali di dalam Al-Qur'an, sedangkan 
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kata ma'lim dan penambahannya terulang tiga 

belas kali, yakni sebelas kali dalam bentuk 

singular ma'lim ((,x ) dan dua kali dalam 
bentuk plural ma Tamat (su ). 

Penggunaan kata ma'lim di dalam Al- 
Our'an dapat dibagi berdasarkan kata yang 
disifatinya, yaitu: 

1. Merupakan sifat dari kata kitab (ts ), pada 
OS. Al-Hijr (15): 4, berkaitan dengan ke- 
kuasaan Allah swt. yang telah menentukan 
tertulis di dalam kitab, kitabun-ma'lam 
(Fi DG ) masa berdirinya suatu negeri. 
Umumnya ulama tafsir berpendapat, kata 
ma'lim di dalam ayat tersebut menunjukkan 
bahwa ketentuan kehancuran suatu negeri 
berdasarkan ketentuan yang telah ditetapkan 
di Lauh Mahfizh. 

2. Merupakan sifat dari kata qadar (,:5 ), yakni 
pada (a) OS. Al-Hijr (15): 21 berkaitan dengan 
kekuasaan Allah swt. yang telah menurun- 
kan segala sesuatu menurut ukuran (gadar) 
yang tertentu. Sebagian ahli tafsir ber- 
pendapat bahwa frasa gadiin ma'lim 
( DAN J4% ) di dalam ayat tersebut berarti 
ukuran yang jelas yang telah ditentukan 
berdasarkan hikmahnya dan sebagian ber- 
pendapat, ditentukan berdasarkan ke- 
maslahatannya. Ibnu Katsir berpendapat 
bahwa yang dimaksud frasa itu adalah 
ketentuan berdasarkan hikmah yang sem- 
purna dan sebagai suatu rahmat untuk ber- 
ibadah kepada Allah swt. Al-Ourthubi ber- 
pendapat, frasa itu berarti bahwa setiap 
ciptaan Allah telah ditentukan berdasarkan 
kebutuhan manusia dan kebutuhan makh- 
luk lainnya, makhluk yang satu merupakan 
kebutuhan bagi makhluk lainnya. (b) OS. Al- 
Mursalat (77): 22, berkaitan dengan masa 
manusia di dalam rahim ibunya, yakni 
sampai waktu (gadr) yang ditentukan. Se- 
bagian ahli tafsir berpendapat bahwa frasa 
gadarin ma'lam ( pias Pe ) berarti bahwa 
ketentuan manusia di dalam rahim ibunya 
berdasarkan ketentuan yang telah ditetap- 
kan Allah swt. terdahulu (Lauh Mahfizh), 
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sebagian yang lain berpendapat bahwa yang 
dimaksud adalah ketentuan tatkala dilahir- 
kan, Mujahid berpendapat, ketentuan ten- 
tang (proses) pembentukannya, dan Ibnu 
Katsir berpendapat bahwa frasa itu berarti 
masa di dalam rahim ibu, yakni di antara 
sembilan dan tujuh bulan. 


. Merupakan sifat dari kata yaum (»'x ), yakni 


(a) OS. Asy-Syu'ara' [26]: 38, berkaitan dengan 
pertarungan antara Musa as. dan Firaun 
pada hari (yaum) yang telah ditentukan, yaitu 
di waktu pagi di hari yang dirayakan: (b) OS. 
Al-Waqi'ah (56): 50 berkaitan dengan hari 
kebangkitan, yaitu hari di mana setiap orang, 
baik orang-orang terdahulu maupun orang- 
orang terkemudian akan dikumpulkan di hari 
(yaum) yang ditentukan (dikenal), yaitu Hari 
Kiamat: (c) OS. Asy-Syu'ara [26]: 155, ber- 
kaitan dengan Shalih as. dan kaumnya, di 
mana kaumnya meminta suatu mukjizat 
sebagai bukti kerasulan Shalih as., maka Al- 
lah memberikan unta betina kepadanya. 
Shalih as. mengatakan kepada kaumnya 
bahwa ia (untanya) memunyai giliran yang 
sama, pada hari (yaum) yang telah ditentukan, 
dengan kalian (kaumnya) untuk mendapat- 
kan air. Ibnu Katsir berpendapat, ayat 
tersebut menunjukkan bahwa hari yang 
ditentukan adalah satu hari unta betina itu 
menyiapkan minuman untuk kaum Shalih as. 
dan satu hari kaumnya menyiapkan mi- 
numan untuk unta betina secara bergantian. 
Namun, sebagian berpendapat, unta betina 
mempersiapkan susu di pagi hari dan kaum 
Shalih as. mempersiapkan minuman untuk 
unta betina di siang hari. (d) OS. Al-Hajj (22): 
28, berkaitan dengan hari-hari, ayyâm ( 3) 
yang ditentukan pada bulan haji. Sebagian 
ahli tafsir berpendapat, bahwa yang di- 
maksud ayyam ma'lûmât ( SW evi) di dalam 
ayat itu adalah 10 Zulhijah, yakni ketika 
memotong hewan kurban, umat Islam, 
khususnya yang melaksanakan ibadah haji, 
senantiasa menyebut nama Allah, seperti: 
Bismillahi allahu akbar (SV & $~ ) pada hari 
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itu. Sebagian yang lain berpendapat bahwa 
yang dimaksud frasa itu adalah hari Arafah, 
hari raya haji dan hari tasyriq, yaitu tanggal 
9, 10, 11, 12, dan 13 Zulhijah. Pada hari itu, 
kaum Muslim yang melaksanakan haji se- 
nantiasa menyebut nama Allah di dalam 
bentuk tasbih, tahmid, tahlil, dan takbir. 

4. Merupakan sifat dari kata rizq (85, ), yaitu 
pada OS. Ash-Shaffat [37]: 41, berkaitan 
dengan keadaan orang-orang Mukmin di 
surga, yakni mereka memperoleh rezeki (rizg) 
yang tertentu, yang memiliki sifat khas yang 
hanya terjadi di surga kelak. Pada umumnya 
ahli tafsir berpendapat, bahwa rezeki yang 
tertentu adalah rezeki yang akan dinikmati 
oleh penghuni surga, seperti buah-buahan 
dan berbagai bentuk pelayanan dan mereka 
menikmatinya dari pagi dan sore hari, secara 
terus-menerus. 

5. Merupakan sifat dari kata maqam («& ), yaitu 
pada OS. Ash-Shaffat (37): 164 berkaitan 
dengan para malaikat, yakni mereka me- 
munyai kedudukan (magim) yang tertentu. 
Pada umumnya ahli tafsir berpendapat, magam 
malam ( (px $ú ) “kedudukan yang tertentu’ 
di dalam ayat tersebut adalah kedudukan 
dan tugas-tugas khusus para malaikat di 
langit yang menyembah kepada Allah ber- 
dasarkan ketentuan yang telah ditetapkan 
bagi mereka, tanpa ada yang mengurangi 
atau melebihkan perintah itu. Ada malaikat 
yang ditugaskan beribadah di dalam bentuk 
rukuk secara terus-menerus dan ada pula 
yang sujud terus-menerus tanpa istirahat 
atau mengubah bentuk ibadahnya. 

6. Merupakan sifat dari kata hagg ( 5> ), yaitu 
pada OS. Al-Ma'arij [70]: 24, berkaitan dengan 
cara mengatasi sifat keluh-kesah dan kikir, 
yakni salah satu di antaranya adalah senan- 
tiasa di dalam hartanya tersedia bagian (kaqq) 
yang tertentu. Sebagian ahli tafsir ber- 
pendapat, bahwa yang dimaksud hagg malam 
(«sks 55) di dalam ayat ini adalah zakat dan 
sebagian yang lain berpendapat, adalah harta 
yang telah ditentukan bagian-bagiannya, dan 
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ada pula yang berpendapat, adalah bagian 
terhadap keluarga untuk menyambung 
silaturrahim. Al-Ourthubi berpendapat, 
bahwa yang lebih kuat dari pendapat- 
pendapat itu adalah “zakat”, karena zakat 
telah jelas ketentuannya. 

7. Merupakan sifat dari kata asyhur (4s! ), yakni 
OS. Al-Bagarah (2): 197, berkaitan dengan 
bulan-bulan haji yang telah ditentukan. 
Menurut Al-Bukhari dari Ibnu Umar, As- 
Suddi, dan Ibnu Abbas, bahwa yang dimaksud 
asyhur malumit (»x gs ) di dalam ayat ini 
adalah bulan Syawal, Zulkaidah, dan 10 hari 
pertama Zulhijah. Ulama berbeda pendapat 
tentang kebolehan berihram haji. Pada umum- 
nya mereka berpendapat bahwa kebolehan 
berihram untuk haji adalah pada bulan-bulan 
tersebut (Syawal, Zulkaidah, dan 10 hari 
pertama Zulhijah) dan sebagian berpendapat, 
seperti Ibrahim An-Nakha'i dan Al-Laits bin 
Sa'd bahwa boleh berihram pada semua bulan 
seperti halnya kebolehan berihram untuk 
umrah. Menurut Ibnu Mas'ud, Mujahid, Ibnu 
Umar, dan Az-Zuhri bahwa asyhur ma'limit 
adalah bulan Syawal, Zulkaidah, dan 
Zulhijjah seluruhnya. Namun, pendapat ini 
dibantah oleh pendukung pendapat pertama 
dengan alasan bahwa haji berakhir pada hari 
penyembelihan kurban (10 Zulhijah dan tiga 
hari sesudahnya). 

Dengan demikian, penggunaan kata ma'lum 

di dalam Al-Our'an menunjukkan objek pe- 
ngetahuan, yaitu tentang kitab dan gadr (ke- 
tentuan); rizq dan hagg (rezeki dan zakat), magam 
(kedudukan), dan yaum/ayyam wa asyhur (hari dan 
bulan). Objek-objek pengetahuan tersebut, 
sebagaimana dinyatakan di dalam Al-Qur'an, 
adalah sudah jelas bagi kita, khususnya bagi 
mereka yang mengalami peristiwanya atau 
merasakan manfaatnya. + Arifuddin Ahmad & 


MA'RUF (Ha) 
Ma'rif adalah bentuk ism maf'l (objek ) dari kata 


'arafa (55) yang tersusun dari huruf 'ain, ra’, 
dan fa’. Menurut Ibnu Faris di dalam Magayisul- 
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Lughah, kata ini memiliki arti pokok 'berturut- 
turut" atau ‘berkesinambungan’, dan ‘tenang’. 
Dari akar kata tersebut lahir beberapa bentuk, 
antara lain a'raf (ss! ), yaitu ‘surai kuda’ karena 
surai itu bentuknya berurut-urut, ma'ifah (3,5) 
yang berarti 'pengetahuan' karena orang yang 
memiliki pengetahuan hatinya akan tenang: 'arf 
(Sp ) yang berarti ‘bau harum’ karena akan 
menyenangkan orang yang menciumnya: 'urf 
(5s ) artinya ‘kebaikan’ karena membuat orang 
tenang dan ‘tradisi’ karena tradisi itu membuat 
senang pendukungnya, i'tarafa (5) yang 
berarti ‘mengakui’; dan sebagainya. Aurah 
Khalil Abu Aurah menyebutkan bahwa di dalam 
syair-syair Jahiliyah, kata yang seakar dengan 
'arafa, seperti “irfan (0655 ) diartikan dengan ‘ilmu’ 
dan 'irf/'urf (S/S ) sering diartikan dengan 
'sabar'. 

Al-Ourthubi menyamakan makna ‘urf, 
ma'raf, dan “arifah ( ús - Sy - Sp ), yaitu 
semua kebiasaan atau pekerti yang dapat 
diterima oleh akal sehat dan membuat jiwa 
menjadi tenang. Mugatil bin Sulaiman Al-Balkhi 
di dalam kitabnya, Al-Asybdh wan-Nazha'ir fil- 
Qur'an menyebutkan, bahwa kata al-ma'raf 
memunyai empat arti, yaitu 1) fardu; 2) per- 
siapan-persiapan yang baik, 3) bersolek bagi 
wanita yang habis masa iddahnya, dan 4) segala 
sesuatu yang memudahkan manusia. Pada syair- 
syair Arab Jahiliyah, menurut Arwah, kata 
ma'ruf (5s) digunakan dengan arti 1) lawan 
kata munkar ( XX) karena kata munkar yang 
berarti majhûl ( Jy ) atau ‘tidak diketahui’, 
sedangkan kata ma'rif yang berarti ma'liim ( “a ), 
“dikenal atau ‘diketahui’; 2) kemurahan hati atau 
kedermawanan, dan 3) secara umum, segala 
perbuatan yang baik. 

Kata 'arafa (5s) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang sebanyak 71 kali. 
Kata ma'rff sendiri terulang 39 kali, al-ma'raf/ 
maraf ( Syl aah )terulang 38 kali dan 
ma'rafah (5x ) satu kali. Penggunaan kata 'arafa 
dan pecahannya di dalam Al-Our'an berbeda 
dengan penggunaan di dalam syair-syair Arab, 
misalnya kata i'tarafa (5x) di dalam syair 
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Arab diartikan ‘bertanya’ dan kata 'urf ( >s ) 
diartikan 'sabar', sedangkan di dalam Al- 
Our'an kedua makna itu tidak digunakan. Kata 
'arafa dan pecahannya digunakan di dalam Al- 
Our'an untuk beberapa arti, yakni (1) pe- 
ngetahuan/mengetahui sesuatu, misalnya OS. 
Al-Ma'idah [5]: 83 dan OS. Yûsuf (12): 62: (2) 
pengakuan atas dosa-dosa, misalnya di dalam 
OS. Al-Taubah [9]:102 dan OS. Al-Mulk [67]: 11: 
(3) adil dan baik, misalnya di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 180: (4) yang sopan, yang indah, 
yang menyejukkan, misalnya di dalam OS. An- 
Nisâ’ [4]: 8 dan 9: (5) patut: misalnya di dalam 
OS. An-Nisa [4]: 25: (6) yang baik menurut syara' 
atau hukum Allah dan rasul-Nya, misalnya OS. 
Al-Bagarah (2): 228 dan 235: (7) tempat yang 
tinggi di antara surga dan neraka (OS. Al-A'raf 
[7]: 46): (8) bukit tempat berkumpul di dalam 
ibadah haji (OS. Al-Baqarah [2]: 198): (9) saling 
mengenal (OS. Al-Hujurat [49]: 13): (10) lawan 
kata munkar (X4 ), dan sebagainya. 

Kata ma'rif dan derivasinya di dalam Al- 
Our'an disebut tiga belas kali, di antaranya di- 
sebutkan berdampingan dengan kata munkar 
(X5), yaitu di dalam OS. Ali Imran (3): 104, 
110, dan 114: OS. Al-A'raf [7]: 157, OS. At-Taubah 
[9]: 67, 71, dan 112: OS. Yusuf [12]: 58: OS. An- 
Nahl [16]: 83: OS. Al-Hajj (22): 41 dan 72; QS. Al- 
Mu'minûn [23]: 69; dan QS. Luqman [31]: 17, 
Meskipun memiliki arti yang banyak, tetapi arti 
tersebut tetap bermuara pada arti pokoknya, 
yakni ‘segala yang dapat memberikan ketenang- 
an dan ketentraman jiwa’ dan karenanya pula 
dapat ‘berkesinambungan’. 

Terdapat perbedaan di kalangan ulama 
dalam mengartikan kata ma'rûf yang terdapat 
dalam Al-Qur'an. 1) Al-Ashfahani mengatakan, 
bahwa ma'rif adalah nama (yang digunakan) 
untuk setiap perbuatan yang baik menurut akal 
pikiran atau menurut syara' (wahyu). 2) Para ahli 
tafsir menganggap, kata ma'rif sebagai ism jami' 
(kata yang mencakup) segala yang diketahui di 
dalam rangka ketaatan dan kedekatan kepada 
Allah swt. dan/atau kebajikan atas manusia. Apa 
yang dianjurkan oleh syara' atau dicegahnya 
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berupa kebaikan-kebaikan atau keburukan- 
keburukan merupakan bagian sifat yang umum 
atau perilaku yang sudah dikenal, yang tidak 
diingkari keberadaannya. 3) Al-Hakim At- 
Turmudzi menyebutkan, bahwa kata ma'rif 
berarti “apa-apa yang diketahui berdasarkan 
hukum-hukum Allah swt. dan Sunnah Rasul. 
Ma'rif adalah suatu keharusan karena harus 
diterapkan di dalam rangka memperbaiki akhlak. 
Selanjutnya, kata ma'rif dapat diartikan akhlak 
Islam secara umum dan sebagian kebenaran- 
kebenaran keimanan yang dengannya seorang 
Mukmin dapat mengetahui baik dan buruk 
dalam bertindak, bertingkah, atau berperilaku. 
4) M. Quraish Shihab menganggap kata ma'raf 
sebagai istilah yang digunakan Al-Our'an untuk 
konsep moral. Selanjutnya, pakar Tafsir Al- 
Our'an itu menjelaskan bahwa konsep moral 
(ma'ruf) sangat terkait dan tidak terpisahkan oleh 
peradaban dan masa. Oleh karena itu, selama 
dinilai baik oleh masyarakat dan masih di dalam 
kerangka prinsip umum, perbedaan cara ber- 
perilaku suatu masyarakat pada generasi 
tertentu dengan masyarakat pada generasi yang 
lain, tetap dinilai baik (ma'raf). 

Penggunaan kata ma'rif di dalam Al-Qur'an 
dipakai di dalam beberapa hal yang kesemuanya 
menunjukkan interaksi antar manusia, baik di 
dalam lingkup kekeluargaan maupun di dalam 
lingkup kemasyarakatan, yaitu berkaitan de- 
ngan hal-hal sebagai berikut. 

1. Hukuman gishish: jika seseorang harus di- 
gishash, lalu keluarga korban memaafkannya 
maka hukuman gishish batal, tetapi ia tetap 
harus membayar denda sesuai dengan per- 
mintaan keluarga korban dan ia harus 
berbuat ma'riif di dalam masyarakat (OS. Al- 
Baqarah [2]: 178). 

2. Tata cara pemberian wasiat harus berlaku 
adil dan baik (OS. Al-Baqarah (2): 180 dan 240). 

3. Keutamaan Nabi daripada orang-orang 
Mukmin beserta keluarganya. Namun, untuk 
mendapatkan keutamaan yang mendekati 
apa yang dimiliki oleh Nabi, orang Mukmin 
harus berbuat ma'raf (OS. Al-Ahzab [33]: 6). 
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Kehidupan rumah tangga, misalnya (a) hak 
seorang istri seimbang dengan kewajiban- 
nya (OS. Al-Baqarah [2]: 228) dan (b) ke- 
tentuan-ketentuan bagi suami terhadap 
mantan istrinya, yaitu ia boleh rujuk kepada 
istrinya dengan cara yang baik jika telah 
jatuh talak dua (OS. Al-Baqarah [2]: 229). 
Infak, yaitu keutamaan perkataan yang baik 
daripada sedekah yang diikuti sesuatu yang 
menyakitkan hati penerimanya (OS. Al- 
Baqarah [2]: 263). 

Pemeliharaan anak yatim dan hartanya, 
larangan bagi seorang wali yang mengelola 
harta anak yatim untuk menyerahkannya 
kembali kepada pemiliknya, kecuali jika si 
yatim itu sudah dewasa atau sudah mampu 
mengelola hartanya dengan baik (OS. An- 
Nisa', 4: 5,6). 

Perlakuan terhadap kerabat, anak yatim, 
dan orang miskin yang hadir ketika pem- 
bagian harta warisan, yaitu anjuran agar 
memberikan kepada mereka secukupnya dan 
ucapkanlah perkataan yang baik (OS. An- 
Nisa [4]: 8). 

Cara memperlakukan istri, yaitu dengan baik 
dan tidak membuat-buat persoalan agar 
bisa bercerai (QS. An-Nisa' [4]: 19). 
Kewajiban memberikan maskawin kepada 
wanita yang dinikahi, yang ukurannya 
menurut yang patut di dalam masyarakat 
(OS. An-Nisa' [4]: 25). 

Kewajiban anak kepada orang tuanya, yaitu 
kewajiban berbakti (OS. Luqman [31]: 15). 
Orang Mukmin, misalnya (a) keharusan 
adanya suatu kelompok yang menganjur- 
kan kebaikan dan mencegah kemungkaran 
(OS. Ali “Imran [3]: 104): (b) sifat orang 
beriman sebagai umat Muhammad saw. 
adalah suka menganjurkan kebaikan dan 
mencegah kemunkaran (OS. Al-A'raf [7]: 
157, OS. At-Taubah [9]: 71 dan 112: serta OS. 
Al-Mumtahanah (60): 12): dan (c) kriteria 
pemimpin, yaitu harus beriman, men- 
dirikan shalat, menunaikan zakat, serta 
menganjurkan kebaikan dan mencegah 
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kemunkaran (QS. al-Hajj (22): 41). 

12. Nasihat Luqman kepada anaknya, yaitu agar 
mendirikan shalat, menganjurkan kebaikan 
dan mencegah kemunkaran, serta bersabar 
atas cobaan yang menimpa (QS. Luqman 
(31): 17). 

13. Sifat orang munafik, yaitu mereka me- 
nganjurkan kemunkaran dan mencegah 
melakukan kebaikan (QS. At-Taubah (9): 67). 

Berdasarkan keterangan di atas dapat 

dinyatakan, bahwa penggunaan kata ma'raf di 

dalam Al-Qur'an tidak hanya berkaitan dengan 

orang Islam tetapi juga dengan orang Nasrani dan 

Yahudi, bahkan orang munafik. Sesuatu dapat 

dianggap sebagai hal yang ma'riif jika dapat 

diterima oleh syara' atau wahyu dan akal. Ma'rif 

menurut wahyu adalah segala apa yang di- 

perintahkan oleh Allah dan rasul-Nya. Adapun 

ma'rif di dalam pandangan akal adalah sesuatu 
yang dinilai baik, tidak merugikan masyarakat, 
dan tidak keluar dari kerangka prinsip umum. 
Istilah ma'rif di dalam Al-Qur'an hanya 
digunakan di dalam interaksi antar manusia. 
Oleh karena itu, istilah ini tidak dapat di- 
identikkan dengan akhlak yang mencakupi 
hubungan manusia dengan Tuhan, hubungan 
manusia dengan manusia, dan hubungan ma- 
nusia dengan lingkungannya. Istilah ma'riif 
hanya dapat digunakan untuk konsep moral 
sebagai dipahami, yaitu perilaku yang baik 
untuk hubungan manusia dengan manusia. 
& Arifuddin Ahmad & 


MÂ’ (ú) 

Kata mî’ (,u) adalah bentuk mufrad, bentuk 
jamaknya adalah amwâh ( ai ) dan miyâh (sx) 
yang berarti 'air dan zat cair’. Di dalam Al- 
Qur'an, kata ini disebut di dalam bentuk mufrad 
saja dan tidak ada disebutkan di dalam bentuk 
jamaknya. Terulang di dalam Al-Qur'an se- 
banyak 63 kali di dalam 41 surah. 

Kata md (,u ) yang ada di dalam Al-Qur'an 
tidak seluruhnya dimaksudkan air yang terdiri 
atas unsur oksigen dan unsur-unsur hidrogen. 
Makna kata m&' (,u) di dalam Al-Qur'an adalah 


Kajian Kosakata 


Mâ’ 


sebagai berikut: 


Allah telah menjadikan air sebagai sumber kehidupan. 

1) Di dalam QS. Had (11): 7 dikaitkan dengan 
proses penciptaan alam semesta atau sebagai 
salah satu kondisi terwujudnya alam semesta. 
Dengan kata lain, sebelum alam semesta 
terbentuk seperti sekarang ini, ia mengalami 
bentuk atau sifat yang oleh Steven Weinberg 
dinamakan ‘sop kosmos atau zat cair’. Karena 
saat itu umur alam semesta mendekati seper- 
seratus sekon dan suhunya sekitar 100 miliar 
derajat maka campuran partikel dan radiasi 
yang sangat tinggi itulah yang disebut dengan 
‘sop kosmos’. Adapun air yang kita kenal 
sekarang, yang terdiri atas unsur oksigen dan 
unsur-unsur hidrogen, di dalam fase pen- 
ciptaan alam semesta belum dapat berbentuk 
dan isi alam ketika itu merupakan radiasi dan 
materi yang pada suhunya yang sangat 
tinggi wujudnya lain daripada air yang 
sekarang ini. 

Kata md (,u ) yang terdapat di dalam QS. Al- 
Furqân [25]: 54, QS. As-Sajadah [32]: 8, QS. 
Al-Mursalât [77]: 20, dan QS. Ath-Thâriq [86]: 
6 menginformasikan tentang penciptaan ma- 
nusia. Menurut ayat ini, manusia diciptakan 
dari mâ’ (,u ), mâin mahin (xx s4), dan mâin 
dâfiq ( $5 #5). Karena itu, kata mâ’ (,u ) di sini 
lebih tepat diartikan sebagai ‘mani’ atau 
‘sperma’. 

Kata m&' (,u ) yang ada di dalam OS. Ibrahim 
[14]: 16 dan al-Kahf, [18]: 29 menginformasi- 
kan tentang mî’ ( „ú ) untuk penghuni neraka. 


2 


— 


3 


—— 


536 


Ma'idah 


Adapun kata m4 (i,ui) yang ada di dalam OS. 
Muhammad (47): 15 dan OS. Al-Waqi'ah [56]: 
31 menginformasikan tentang mî’ ( ú ) untuk 
penduduk surga. Karena itu, kata mî’ (,u) 
yang ada di dalam ayat-ayat dalam kelompok 
tiga ini tidak tepat dipahami sebagai air yang 
kita temukan di dalam kehidupan sekarang 
ini, tetapi lebih tepat diartikan dengan 'air 
atau zat cair' yang sesuai pula dengan 
alamnya, yakni alam akhirat yang tentu saja 
sifat dan bentuknya tidak lagi sama dengan 
yang ada di dunia ini. + Sirajuddin Zar + 


MA'TIDAH (3556) 

Kata md'idah merupakan kata benda tunggal 
(mufrad) dan jamaknya adalah mawd'id (s1: ) dan 
ma'idit (»ix6 ). Kata yang mengambil bentuk ism 
fa'il ( Jú =) = kata yang menunjukkan pelaku) 
ini diambil dari kata kerja mâda (3, ), yamidu 
(X3), sedangkan bentuk mashdarnya adalah 
maidan (1x5) dan mayadan (555 ). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
huruf-huruf mim, ya, dan dal menunjukkan 
kepada dua arti. Pertama, 'Harakatun wa idh- 
thirabun fisy-syai' («AI à Mb, S&- gerakan 
dan goncangan pada sesuatu (barang/benda)), 
seperti ungkapan kalimat midat al-aghshan 
(buyi p3U- dahan-dahan bergerak). Kedua, 
'nafun wa 'athd" (s2, & = manfaat dan 
pemberian. Sedangkan dari sudut terminologi, 
ada tiga pendapat yang diberikan ulama. 
Pertama, menurut Al-Ashfahani dan Ibrahim 
Madkur serta Al-Farisi, al-md'idah adalah 
'hidangan/pinggan yang di atasnya terdapat 
makanan dan minuman’. Kedua, menurut Ibnu 
Manzhur, al-md'idah bisa berarti 'esensi atau zat 
dari makanan itu sendiri', walaupun di sana 
tidak ada piring, dan bisa berarti ‘hidangan atau 
piring saja. Ketiga, menurut Ma'luf, al-md'idah 
memunyai arti 'ruangan untuk makan'. 

Di dalam Al-Our'an, di samping nama dari 
sebuah surah, kata al-md'idah dan kata yang seasal 
dengannya terdapat di dalam lima ayat. Tiga 
ayat terdapat pada OS. An-Nahl (16): 15, OS. Al- 
Anbiya [21]: 31, dan OS. Luqman 31: 10 dengan 
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menggunakan fil mudhiri ( ; as Ye - kata kerja 
masa kini/datang) tamida (2.5) yang berarti 
'bergoyang/bergerak . Dua ayat lainnya terdapat 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 112 dan 114 dengan 
menggunakan kata al-md'idah yang berarti 
'hidangan'. 

Surah Al-Ma'idah termasuk golongan 
surah Madaniyah dan terdiri dari 120 ayat. 
Sekalipun ada di antara ayatnya yang di- 
turunkan di Mekah, ayat ini diturunkan sesudah 
Nabi Muhammad melakukan hijrah ke Madinah, 
yaitu di waktu haji Wada'. 

Surah ini dinamakan 'Al-Mf@'idah' (hida- 
ngan) karena memuat kisah pengikut-pengikut 
setia Nabi Isa as. yang meminta kepada Nabi Isa 
as. agar Allah menurunkan untuk mereka al- 
mi'idah (hidangan makanan) dari langit sebagai 
tanda kebenaran dari kenabiannya (ayat 112). 

Di samping itu, surah ini dinamakan juga 
dengan Surah 'Al- Ugad' (sisi = perjanjian) 
karena kata ini terdapat pada ayat pertama, di 
situ Allah menyuruh agar hamba-hamba-Nya 
memenuhi janji setia terhadap Allah dan 
perjanjian-perjanjian yang mereka buat sesama 
manusia lainnya. Surah itu juga dinamakan 
Surah 'Al-Mungidz' (ig = penyelamat) karena 
akhir surah ini mengandung kisah tentang Nabi 
Isa as. yang menyelamatkan pengikut-pengikut- 
nya dari azab Allah. 

Surah Al-Ma'idah mengandung beberapa 
pokok ajaran, yaitu tentang keimanan, hukum 
syariat, dan tiga kisah. Di dalam hal keimanan, 
surah ini merupakan bantahan terhadap orang- 
orang yang mempertuhankan Nabi Isa as. di 
dalam firman-Nya Ayat 17: “lagad kafaral-ladzina 
gali innallaha huwal-masih ibn maryam” (15 34 
FEA di ya Ái gy JG Lal = sesungguh- 
nya telah kafirlah orang-orang yang berkata, 
“Sesungguhnya Allah itu ialah Al-Masih putra 
Maryam’). 

Dari sudut hukum syariat, surah ini me- 
ngemukakan antara lain keharusan memenuhi 
dan menepati perjanjian; hukum melanggar 
syiar Allah; makanan yang dihalalkan dan yang 
diharamkan; hukum mengawini wanita ahli 
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Kitab: wudu; tayamum; mandi: hukum mem- 
bunuh orang: hukum mengacau dan meng- 
ganggu keamanan, hukum gishash: hukum me- 
langgar sumpah dan kafaratnya, hukum khamar 
(minuman keras), berjudi: berkorban untuk 
berhala, mengundi nasib peruntungan: hukum 
membunuh binatang di waktu ihram; dan 
hukum persaksian di dalam wasiat. 

Adapun tiga kisah yang dimuat di dalam 
surah ini, pertama, kisah Bani Israil dan Nabi Musa 
as. yang menyuruh kaumnya memasuki 
Palestina, sebagaimana tercantum di dalam ayat 
24. Mereka berkata kepadanya, “Fadzhab anta wa 
rabbuka fagâtilâ inna hihund gf'idin ( L7 El SAS 
Zosia Gý GI Suai = Pergilah kamu bersama 
Tuhanmu, dan berperanglah kamu berdua: 
sesungguhnya kami hanya duduk menanti di sini 
saja). Kedua, kisah dua anak Adam, pembunuhan 
Oabil terhadap Habil yang merupakan jarimah 

(tindakan pidana pembunuhan) pertama yang 
terjadi di permukaan bumi. Ketiga, kisah tentang 
hidangan yang merupakan salah satu mukjizat 
luar biasa dari Nabi Isa as. di hadapan pengikut- 
pengikutnya. 

Masalah dan hal lain yang terkandung di 
dalam surah ini adalah keharusan bersikap lemah 
lembut terhadap sesama Mukmin dan bersikap 
keras terhadap orang-orang kafir: penyempurna- 
an agama Islam di zaman Nabi Muhammad saw.: 
keharusan jujur dan berlaku adil: sikap di dalam 
menghadapi berita-berita bohong, kutukan Allah 
terhadap orang Yahudi, kewajiban Rasul hanya 
menyampaikan agama, sikap Yahudi dan Nasrani 
terhadap orang Islam: Ka'bah sokoguru ke- 
hidupan manusia, peringatan Allah supaya 
meninggalkan kebiasaan Arab Jahiliyah; dan 
larangan terhadap pertanyaan yang meng- 
akibatkan kesempitan di dalam agama. 

Adapun tinjauan al-md'idah sebagai ayat, 
sebagaimana firman Allah yang terdapat di 
dalam Ayat 112 dan 114, yang berbunyi, 


£ Ea AE gi a Pa 
ol LÉ; Sen A aya YI psi Dosli JG 3 
- D P PER a, 2L, y R a aa GS 
mt ené o K ET JG an Ula Op 


(Idz qâlal-hawâriyyûna yâ Îsâ ibna Maryam hal 
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yastathi'u rabbuka an yunazzila 'alaynd md'idatan minas- 
sama gala ittagu-llah in kuntum mu'minin) 

[Ingatlah], ketika pengikut-pengikut Isa berkata: “Hai 
Isa putra Maryam, bersediakah tuhanmu menurunkan 
hidangan dari langit kepada kami?” Isa menjawab, 
“Bertakwalah kepada Allah jika betul-betul kamu orang 
yang beriman”. 


Menurut Al-Maraghi, terdapat beberapa 
pandangan ulama yang berkaitan dengan al- 
ma@'idah ini. Sebagian ulama berpendapat, al- 
m@'idah (hidangan) itu terdiri dari khubz wa samak 
(ek, 5 = roti dan ikan), sebagian lainnya 
menafsirkannya dengan khubz wa lahm («J5 5x 
- roti dan daging), dan sebagian ulama lagi 
melihat hidangan itu sama dengan al-mannd 
(Al) yang diturunkan kepada Bani Israil, 
sebagaimana yang diriwayatkan oleh Ibnu Jarir 
dari Ibnu Abbas: sedangkan Ath-Thabari 
menyatakan, bahwa hidangan itu adalah suatu 
yang dapat dimakan, kâna 'alaihâ ma'kulun 
(3 se Gi 6& ) sehingga boleh saja hidangan itu 
terdiri dari ikan dan roti serta boleh pula terdiri 
dari buah-buahan dari surga. 

Di samping itu, ayat yang berbunyi anzil 
'alaynd md'idatan minas-samd (US ca ML We Upi 
- turunkanlah hidangan kepada kami dari langit) 
menurut Al-Ashfahani, ulama menafsirkannya 
dengan dua arti. Sebagian ulama menafsirkan- 
nya dengan istad'au Tha aman (Lab “5521 “mereka 
meminta makanan) dan sebagian lainnya me- 
nafsirkannya dengan istad'au ‘ilman ( Ús V0 
mereka memohon ilmu pengetahuan). Ilmu 
pengetahuan dinamakan juga hidangan karena 
sesungguhnya ilmu pengetahuan itu merupakan 
santapan dan sajian bagi hati ruhani, ghidzd'ul- 
gulib (Gi sit ), sebagaimana makanan yang 
menjadi hidangan dan santapan bagi tubuh 
jasmani, ghidzd'ul-abdin (0x5! sis ). 

& Afraniati Affan & Ris'an Rusli % 

MAN (du) 

Kata main (»'su ) adalah sebutan bagi segala 
macam keperluan rumah tangga, seperti periuk, 


kapak, cangkir, dan sebagainya dari benda-benda 
yang biasa dipinjam dalam kehidupan sehari- 
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hari. Selain itu, kata ini menurut Ibrahim Anis, 
juga berarti ‘patuh dan taat', ‘air’, ‘kebaikan’ dan 
juga berarti 'zakat'. Kata m4'n ( SU ) berasal dari 
kata al-ma'n ( „3a ), yang berarti ‘setiap yang bisa 
dimanfaatkan, banyak atau sedikit'. Kata lain 
yang seasal dengan kata m4“in (v6 ) adalah al- 
ma'nah (1211) yang berarti ‘sesuatu yang mudah’. 

Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
selain memunyai arti tersebut di atas, kata m4 “in 
(o'su ) juga berarti ‘tempat yang tinggi yang 
mungkin didiami karena banyak kebaikan di 
dalamnya atau karena ada mata air yang meng- 
alir’. Kelihatannya pengertian ini diambil dari 
kata: maʻana al-m@' (“X5 <2 ) yang diartikannya 
sebagai 'air mengalir’ (sala wa jarâ = 5 JL). 

Al-Mâ'ûn (5st ) adalah nama salah satu 
surah di dalam Al-Our'an, yang menempati 
urutan ke-107 di dalam mushhaf. Surah ini terdiri 
atas 7 ayat, termasuk golongan surah-surah 
Makkiyah, diturunkan sesudah OS. At-Takatsur 
(102). Nama al-ma'in ( sú) ) diambil dari kata 
“al-mâ'ûn” (vs) yang terdapat pada Ayat 7 
dan merupakan satu-satunya kata yang ter- 
cantum di dalam Al-Qur'an. 

Surah Al-Ma'in menerangkan sifat-sifat 
orang yang mendustakan agama, yaitu; orang 
yang menghardik anak yatim, orang yang tidak 
mau menganjurkan memberi makan orang 
miskin, orang yang lalai melaksanakan shalat, 
orang riya, dan orang yang enggan menolong 
dengan barang yang berguna. 

Terdapat perbedaan pendapat dalam meng- 
artikan kata al-md'in di dalam ayat ini. Menurut 
Muhammad Husain Ath-Thabathabai, kata al- 
måâ'ûn ( Ss ) di sini berarti ‘setiap barang yang 
bisa digunakan untuk menolong orang lain dalam 
rangka memenuhi kebutuhan hidupnya’, seperti 
meminjami uang, berbuat baik kepada orang, dan 
meminjamkan perkakas rumah tangga. Lebih 
lanjut Ath-Thabathabai menambahkan, sebagian 
ulama menafsirkan kata al-mâ'ûn (os) di sini 
sebagai ‘zakat’. Ini, katanya, adalah pendapat 
golongan Ahlu Sunnah, yang berasal dari riwayat 
Ali bin Abi Thalib. 

Tidak jauh berbeda dengan Ath- 
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Thabathabai, Ahmad Mustafa Al-Maraghi 
mengartikan kata al-main (vs ) di sini sebagai 
sesuatu, yang menurut adat (kebiasaan), di- 
perlukan baik oleh orang miskin maupun oleh 
orang kaya, seperti periuk, timba, dan kapak. 

Meskipun terdapat beberapa makna dari 
kata md'in ( osú ) namun makna-makna ter- 
sebut tetap mengacu pada makna asal, yaitu 
barang yang berguna atau bermanfaat. 


# Hasan Zaini % 


MAWA (gk) 

Kata ma'wâ ( <la ) adalah ism makin dari akar kata 
awa - ya'wiy - awiyyan wa ma'wa ( - ss- sg 
Aa 39). Di dalam berbagai bentuknya, kata ini 
disebut 36 kali di dalam Al-Our'an. 

Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa rangkaian kata yang terdiri dari huruf 
hamzah (4), waw (»), dan ya («$ Y memiliki arti 
at-tajammu' (Sa - berkumpul). Dari asal kata 
ini lahir, misalnya, ungkapan awd ilâ kadza 
(SJ SJ ) yang berarti indhamma ilaihi (& 5-1 = 
menggabungkan diri kepadanya). Ma'wi ( s ) 
adalah tempat kembali (berkumpul) segala 
sesuatu, siang dan malam. 

Kata ma'wd terulang 22 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata ini digunakan untuk menunjuk 
kepada dua tempat kembali (berkumpul) ma- 
nusia di akhirat kelak, yaitu surga dan neraka. 
Surga sebagai ma'wi disebut 3 kali dan neraka 
sebagai ma'wa disebut 19 kali. 

Surga sebagai ma'wd disebutkan di dalam 
OS. As-Sajadah [32]: 19, OS. An-Najm [53]: 15, dan 
OS. An-Nazi'at [79]: 41. Di dalam OS. As-Sajadah 
[32]: 19, ma'w& disebut berkaitan dengan balasan 
surga sebagai tempat kembali bagi orang-orang 
yang beriman dan beramal saleh atas apa yang 
telah mereka kerjakan. Di dalam QS. An-Najm 
[53]: 15, ma'w@ disebut berkaitan dengan pem- 
bicaraan tentang Muhammad saw. yang melihat 
Jibril dalam rupanya yang asli di Sidratul 
Muntaha. Di sisi Sidratul Muntaha ini terdapat 
jannah al-ma'wa (sy). Ibnu Abbas me- 
nyebutkan bahwa annatul-ma'wa adalah tempat 
kembalinya roh-roh para syuhada. Di dalam OS. 
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An-Nazi'at (79): 41, ma'wa disebut berkaitan 
dengan pembicaraan tentang balasan surga 
sebagai tempat kembali yang akan diperoleh 
orang-orang yang takut melakukan maksiat 
kepada Tuhannya dan mencegah dirinya dari 
menuruti hawa nafsu. 

Adapun neraka sebagai ma'wa disebutkan 
di dalam QS. Ali “Imran (3): 151, 162, dan 197, 
OS. An-Nisa (4): 97, 121, QS. Al-Ma'idah [5]: 72, 
OS. Al-Anfal (81:16, QS. At-Taubah [9]: 73 dan 
95, OS. Yûnus (10): 8, QS. Ar-Ra'd (13): 18, QS. 
Al-Isra' [17]: 97, OS. An-Nur [24]: 57, QS. Al- 
Ankabit [29]: 25, QS. As-Sajadah [32]: 20, QS. 
Al-Jâtsiyah (45): 34, OS. Al-Hadîd [57]: 15, QS. 
At-Tahrim [66]: 9, dan OS. An-Nazi'at [79]: 41. 

Di dalam QS. Ali 'Imran (3): 151, ma'wa 
disebut berkaitan dengan keadaan yang dialami 
oleh orang-orang kafir yang menyekutukan 
Allah berupa rasa takut di dalam hati mereka; 
tempat kembali mereka kelak adalah neraka. 
Itulah seburuk-buruk tempat tinggal bagi orang- 
orang yang lalim. 

Di dalam OS. An-Nisa' [4]: 97, ma'wa disebut 
berkaitan dengan orang-orang yang diwafatkan 
malaikat dalam keadaan menganiaya diri 
sendiri. Ketika ditanya keadaannya, mereka 
menjawab bahwa mereka adalah orang-orang 
tertindas di negeri Mekah. Para malaikat berkata, 
“Bukankah bumi Allah itu luas sehingga kamu 
dapat berhijrah ke bumi itu?”. Tempat kembali 
mereka itu adalah jahanam, dan jahanam itu 
seburuk-buruk tempat kembali. 

Di dalam OS. Al-M“'idah [5]: 72, ma'wa 
disebut berkaitan dengan penegasan Allah swt. 
tentang kekafiran orang-orang yang berkata 
bahwa Allah adalah Isa Al-Masih, putra Maryam: 
padahal, Al-Masih sendiri berkata, “Hai Bani 
Israil, sembahlah Allah, Tuhanku dan Tuhanmu.” 
Lanjutan ayat lebih mempertegas bahwa bagi 
orang-orang yang menyekutukan Allah, pasti 
Allah mengharamkan surga dan tempat kembali 
mereka adalah neraka. Tidaklah ada bagi orang- 
orang lalim itu seorang penolong pun. 

Di dalam OS. Al-Anfal [8]: 16, ma'wa disebut 
berkaitan dengan orang-orang yang mendapat 
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kemurkaan Allah, yaitu mereka yang lari dari 
medan perang, kecuali yang berbelok sebagai 
siasat atau bergabung dengan pasukan lainnya. 
Mereka yang lari dari medan perang tersebut 
tempat kembalinya adalah jahanam, seburuk- 
buruk tempat kembali. 

Selanjutnya, orang-orang yang akan me- 
nempati ma'wd sebagai tempat kembali di akhirat 
kelak adalah orang yang mengangkat orang kafir 
sebagai pemimpin (OS. Al-Anfal (81:16): orang- 
orang yang tidak mengharapkan pertemuan 
dengan Allah serta merasa puas dan tenteram 
dengan kehidupan dunia (OS. Yûnus [10]: 7-8): 
orang-orang yang tidak memenuhi seruan Tuhan 
(OS. Ar-Ra'd [13]: 18): orang-orang yang men- 
jadikan berhala sebagai sesembahan (OS. Al- 
'Ankabit [29]: 25): orang-orang yang sesat (OS. 
Al-Isra' (17): 97): orang-orang fasig (OS. As-Sajadah 
(32): 20): orang-orang yang melupakan hari 
pertemuan dengan Allah (OS. Al-Jatsiyah [45]: 34), 
orang-orang munafik dan orang-orang kafir (OS. 
Al-Hadid [57]: 15): orang-orang yang thagâ ( A ) 
(melampaui batas) dan mengutamakan kehidupan 
dunia (OS. An-Nazi'at [79]: 37-38). + Salahuddin & 


MADAIN ( ja) 

Kata madf'in adalah bentuk jamak dari kata madinah 
(x ), yang berarti 'kota'. Akar katanya adalah 
m-d-n (0 — > — p). Dari akar kata ini diperoleh kata 
kerja madana — yamdunu ( 5X; — 5x2), kata kerja 
tamaddana — yatamaddanu (5515 — 5x5 ), dan kata 
benda madinah ( 23.3 ) tersebut. 

Kata kerja madana seperti di dalam kalimat 
madana fulinun (54 sx. ) berarti ‘seseorang 
datang ke kota dan bermukim di sana'. Adapun 
kata kerja tamaddana berarti “berperilaku seperti 
orang kota’ atau 'berperadaban': bentuk mash- 
dar-nya adalah tamaddun (542 ) yang berarti 
‘peradaban’. Sementara itu, kata madinah (1555) 
berarti ‘kota’ atau “kota besar’. Bentuk jamak- 
nya adalah mudun (532 ) dan mada'in ( p ). 

Di dalam Al-Our'an, kata madinah di- 
sebutkan sebanyak empat belas kali, dan kata 
madG'in sebanyak tiga kali. Penyebutan kata 
madG'in itu terdapat pada OS. Al-A'raf [7]: 111, 
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yang berbunyi, “Oalu arjih wa akhdhu wa arsil fil- 
madA'in hâsyirîn” ( oJ 3 sei Ai JB 
pp = Mereka (para pemuka kaum Firaun itu] 
menjawab, tangguhkan ia (Musa) dan sau- 
daranya (Harun) serta kirimkan orang-orang 
yang akan menghimpun (tukang-tukang sihir) 
ke seluruh negeri); OS. Asy-Syu'ara' [26]: 36, 
berbunyi, “Oalu arjih wa akhahu wa b ‘ats fil- -madâ'i in 
hisyirin” ( gp oi dh 6i; 123 6 - 
Mereka menjawab: tangguhkanlah ia dan saudaranya 
serta kirimkan orang-orang yang akan menghimpun 
I tukang-tukang sihir] ke seluruh negeri). QS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 53, berbunyi, “Fa arsala Fir'aunu fi- 
madâ'’in hisyirin” (sepi oi Bose Jab = = 
Lalu Firaun mengirimkan orang-orang yang 
akan mengumpulkan [tentaranya] ke seluruh 
negeri). 

Para mufasir mengartikan kata al-madâ'in 
yang terdapat pada ayat tersebut sebagai kota- 
kota di seluruh negeri yang berada di bawah 
kerajaan Firaun. Al-Qasimi menyebutkan bahwa 
yang dimaksud al-madĝ’in (3x5 ) itu adalah kota- 
kota di dataran tinggi wilayah-wilayah Mesir. 
Demikian juga Abu As-Su'ud meriwayatkan di 
dalam tafsirnya bahwa yang dimaksud al-madf'in 
itu adalah kota-kota di daratan Mesir yang para 
pemuka ahli sihirnya dikenal kepiawaiannya di 
berbagai kota negeri itu. 

Ketiga ayat yang menyebutkan kata madd'in 
itu masing-masing berkait dengan penindasan 
yang dilakukan oleh Firaun bersama segenap 
kekuatannya terhadap Bani Israil. Para pem- 
bantu Firaun adalah orang-orang yang setia 
sehingga perintah-perintah penguasa itu selalu 
mereka penuhi. Di dalam ayat-ayat itu pe- 
nyebutan kata fil-mad@'in didahului f1 amr (kata 
perintah), arsil (4-5!) dan ib'ats (545), yang 
berarti ‘kirimkan’ atau 'utuslah', serta dengan 
fil madhi (kata kerja) arsala (Y.'! ), yang berarti 
'mengirim' atau 'mengutus', dan masing-masing 
diikuti kata hisyirin ( x ). Kata hisyirin 
(x— ) adalah bentuk jamak dari hisyir ( x ) 
berarti 'yang mengumpulkan', yakni para 
pembantu Firaun itu ditugasi mengerahkan 
kekuatan dengan jalan menghimpun para tukang 
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sihir dari berbagai kota di negerinya untuk meng- 
hadapi Nabi Musa dan umatnya. 

Upaya pengerahan para tukang sihir untuk 
menghadapi Nabi Musa itu disebabkan Firaun 
dan para pembantunya menilai Musa sebagai 
seorang tukang sihir yang lihai dan ulung, 
sebagai dinyatakan kembali di dalam OS. Al- 
A'raf (7): 109, “Oalal-mala'u min gawm Fir' auna inna 
hadzi la sâhirun alim” (LI SEDA ya Yudi gu 

Jé Sej = Para pemuka kaum Firaun itu 
berkata: Sesungguhnya ia [Musa] adalah seorang 
ahli sihir yang hebat). Oleh karena itulah, mereka 
merekomendasikan kepada Firaun untuk tidak 
“menghabisi” Musa, melainkan menangguhkan- 
nya dulu serta membiarkan ia dan saudaranya, 
Harun, tetap hidup, sebagaimana dinyatakan di 
dalam OS. Al-A'raf (7): 111 dan OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 36 di atas. Jawaban para pembantu Firaun 
itu dikemukakan sebagai saran agar mem- 
perhadapkan Musa dengan para tukang sihir 
dari lingkungan Firaun. 

Pada OS. Asy-Syu'ars' [26]: 53, diceritakan 
tindakan Firaun yang mempersiapkan tentara 
untuk mengejar Musa dan kaumnya yang ber- 
usaha pergi pada malam hari. Firaun mengirim 
petugas untuk mengumpulkan bala tentara di 
seluruh negeri untuk menyusuli kepergian Musa 
dan kaumnya itu. Ayat tersebut berbunyi, “Fa 
arsala Fir'aunu fil-mad@'in hisyirin” (5555 Ju 55 
Ora oa 3 - Maka Firaun mengirimkan orang 
yang mengumpulkan tentaranya ke kota-kota). 
Kepergian tersebut dilakukan Musa atas perintah 
dan petunjuk Allah kepadanya, sebagaimana 
tersebut pada OS. Asy-Syu'ara' (26): 52, “Wa 
auhaind ila Mûsâ an asri bi Da mnakum muttaba'un” 
(oya Š] Gong al Na Í 55657 Kami pe- 
rintahkan kepada Musa: “Pergilah pada malam 
hari dengan membawa hamba-hamba-Ku (Bani 
Israil) karena kamu sekalian akan disusuli). 
& Aminullah Elhady % 


MADYAN (aú) 

Madyan ( 5x ) adalah nama salah satu suku 
bangsa Arab kuno yang memunyai hubungan 
erat dengan bangsa Israil dan ‘Arab Ismailiyah, 
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yang keduanya merupakan keturunan Nabi 
Ibrahim. Kaum Madyan adalah kaum Nabi 
Syuaib (QS. Al-A'raf [7]: 85, QS. At-Taubah [9]: 
70, QS. Hûd [11]: 84, dan OS. Al-'Ankabit [29]: 
36). Mereka bertempat tinggal di antara Teluk 
'Aqabah dan Laut Merah di balik kota Hijr dan 
hidup sekitar 1600-900 SM. Daerah ini juga 
merupakan tempat perlindungan Musa (se- 
belum menjadi nabi) dan akhirnya Musa me- 
nyunting seorang gadis yang berasal dari sana 
(OS. Al-Qashash (28): 20-28). Kaum Madyan ini 
disebut di dalam Al-Qur'an sebanyak 10 kali di 
dalam 7 surah. 

Seperti tergambar di dalam Al-Qur'an, 
mata pencarian kaum Madyan—yang ter- 
utama—adalah perniagaan. Hal ini terlihat dari 
isyarat Al-Qur'an OS. Had (11): 84 dan 85 yang 
berisi pernyataan bahwa Nabi Syuaib melarang 
kaumnya untuk melakukan kecurangan dalam 
hal timbangan dan takaran. 

Sebagaimana penjelasan Sulaiman Nadwi, 
kaum Madyan tinggal di pemukiman orang- 
orang Moab, yang kondisi masyarakatnya, 
khususnya para wanitanya, jarang didapati 
masih suci. Dijelaskan bahwa perempuan Moab 
dan Madyan merusak tentara-tentara muda 
Israil yang datang dari Mesir di dalam tenda- 
tenda yang mereka buat di areal milik Moab dan 
Madyan. Sebagai akibat dari ini, penyembahan 
terhadap Ba'al yang tadinya hanya berlaku bagi 
orang-orang Madyan dan Moabi menjalar pula 
sampai pada orang-orang Israil. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang khusus mem- 
bicarakan kaum Madyan, seperti disebut di atas, 
menyangkut Nabi Syuaib as. yang diutus Tuhan 
untuk memperbaiki perilaku mereka. Nasihat- 
nasihat yang disampaikan oleh Nabi Syuaib 
kepada kaum Madyan ini, antara lain meliputi 
1) yang patut disembah hanyalah Allah swt., 2) 
tidak boleh curang dalam hal takaran dan 
timbangan, 3) dilarang duduk-duduk di jalanan 
sambil mengganggu dan menakut-nakuti orang- 
orang beriman, 4) dilarang melakukan per- 
musuhan, 5) wajib memohon ampun kepada 
Tuhan atas segala kesalahan yang telah di- 
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perbuat, 6) wajib memerhatikan sejarah dengan 
mengingat kembali peristiwa tragis, berupa 
kehancuran yang pernah dialami beberapa umat 
sebelumnya, seperti kaum Tsamud, dan 7) di- 
larang membuat kerusuhan di bumi. Nasihat- 
nasihat Nabi Syuaib as. tersebut tidak di- 
indahkan oleh kaum Madyan: bahkan, mereka 
tentang. 

Kehancuran kaum Madyan ini, disebut di 
dalam Al-Our'an terutama karena menentang 
dan mendustakan Nabi Syuaib as. Kehancuran 
mereka ini digambarkan Tuhan sebagai ‘ditimpa 
gempa dahsyat (OS. Al-A'raf [7]: 91 dan OS. Al- 
'Ankabit (29): 37) yang disertai suara yang 
sangat keras (OS. Had (11): 94 dan 95) sehingga 
mereka mati bergelimpangan di rumah mereka 
masing-masing, seakan-akan mereka tidak 
pernah mendiami tempat itu. & Suwito * 


MAFRUDH ( o'y ia ) 

Kata mafrûdh (2, ) adalah ism maf'ûl (kata 
objek) dari kata al-fardh ( > — ,— > >a ) yang 
menunjukkan kepada makna 'al-huzz' (#55 = 
memotong). Misalnya, bila disebut faradhtul- 
khasyabah ( xsi Li; ) maka yang dimaksud 
ialah aku memotong sebuah kayu. Al-fardh 
(253 ) juga berarti ‘wajib’. Disamping itu kata 
faradha (155) dapat pula berarti 'athd ( ps = 
memberi) dan 'dharaha' (- » = membelah, 
menjauhkan). Faradha (“55 ) dapat juga ber- 
makna 'itsbata' (:.  - menetapkan atau menentu- 
kan). Misalnya apabila seseorang ditetapkan 
bagian (jatah) rezekinya dikatakan furidha li fulan 
(9 33). 

Kata mafridh (5, ) dan kata-kata lain 
yang seasar dengannya di dalam Al-Our'an 
tersebut sebanyak 18 kali: 4 kali di dalam bentuk 
faradha (25 ): 2 kali di dalam bentuk faradhtum 
( Png ): 2 kali di dalam bentuk faradhna ( &55 ); 1 
kali di dalam bentuk tafridhu (“»,# ): 6 kali di 
dalam bentuk faridhah (&- 5): 1 kali di dalam 
bentuk faridhun (52,6) dan 2 kali di dalam 
bentuk mafridha ( C>’; ia ), sedangkan kata mafridh 
(25m ) itu sendiri ditemukan hanya 2 kali, 
yaitu dalam OS. An-Nisa' [4]: 7 dan 118. 
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Di dalam OS. An-Nisa [4]: 7, Allah swt. 
berfirman: 
LG Lah ALA ORANG JATI IG US Lai Je 
Gai Cai SP BL Dn oral IG 
(Lir-rijali nashibun mimmâ tarakal-walidini wal- 
agrabûna wa lin-nisd'i nashibun mimmd tarakal-wdlidani 
wal-agrabiina mimma qalla minhu au katsura nashiban 
mafridhan) 
“Bagi laki-laki ada hak bagian dari harta peninggalan 
ibu-bapa dan kerabatnya, dan bagi wanita ada hak bagian 
(pula) dari harta peninggalan ibu-bapak dan kerabatnya, 
baik sedikit atau banyak menurut bagian yang telah 
ditetapkan”. 


Ayat ini berkaitan dengan pembagian harta 
warisan. Menurut Al-Farra', kata nashiban mafrûdhâ 
(Win Chai) berarti ‘qisman wijiba' (Gl, Úis = 
bagian yang sudah pasti), sedangkan menurut Al- 
Akhfasy ialah al-mugaddarul-wijib ( NY AA = 
ketentuan yang wajib). 

Sedangkan di dalam OS. An-Nisa' [4]: 118, 
La'anahullihu wa gala la'attakhidzanna min 'ibadika 
nashiban mafrûdhâ (Bxce Za SAE DG Sial 
Logis Cas = Allah melaknatinya (Setan itu] dan 
(sebagaimana) ia berkata: “Saya benar-benar 
akan mengambil dari hamba-hamba Engkau 
bagian yang sudah ditentukan (untuk saya)”. 
Ayat ini berkaitan dengan pernyataan syetan 
terhadap orang-orang yang berbuat syirik 
(memperhambakan diri kepada selain Allah) 
bahwa ia akan mengambil bagian-bagian yang 
ditentukan baginya guna menyesatkan mereka. 
Ada yang mengatakan bahwa yang dimaksud 
bagian yang ditentukan itu ialah potensi-potensi 
jahat yang terdapat di dalam diri manusia. Maka 
melalui potensi-potensi itulah ia menjerumus- 
kan hidup seseorang. Al-Ourthubi menafsirkan 
nashiban mafriidha ( a. Uas ) itu ialah memper- 
untukkan kesesatan dan godaan yang ada di 
dalam diri orang-orang kafir dan durhaka itu 
buat setan. Maksudnya godaan dan kesesatan 
yang ada di dalam diri mereka merupakan lahan 
subur buat setan, sedangkan Rasyid Ridha, di 
dalam Al-Manir, menjelaskan bahwa yang 
dimaksud nashiban mafrûdhâ (C2, ia Cas ) di dalam 
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OS. An-Nisa [4]: 7 itu adalah haggun mu'ayyanun 
magthi'un ( ; ‘yia 5x 5x = hak yang dinyatakan 
dengan pasti) yang tak seorang pun dapat 
menguranginya. Ayat ini berkaitan dengan 
hukum fard'idh ( si -harta pusaka) yang 
bagian-bagiannya sudah ditentukan dengan 
pasti untuk yang berhak menerimanya 

Mengenai kata nashiban mafrûdhâ 
(Wi Cs) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 118, 
menurut Muhammad Abduh ialah bagian yang 
sudah ditentukan atau diperuntukkan buat 
setan di dalam diri setiap orang berupa potensi 
untuk berbuat jahat. Ini termasuk dari dua jalan 
yang telah dibentangkan Allah bagi manusia 
(najdain) sebagaimana disebutkan di dalam OS. 
Al-Balad (90): 10 yang berbunyi: wa hadaindhun- 
najdain (3s! 23245 -Dan Kami telah me- 
nunjukkan kepadanya dua jalan). 

Yang dimaksud dengan dua jalan itu ialah 
jalan kebajikan dan jalan kejahatan. Mufasir seperti 
Ath-Thabari juga mengemukakan tafsiran yang 
sejalan dengan ini. Demikian pula tafsiran kata 
mafriidh yang terdapat di dalam OS.An-Nisa' [4]: 7. 

Setelah meneliti kata mafrûdh dan beberapa 
bentuk kata turunannya didapati makna dari 
segi bahasanya dengan banyak variasi antara 
lain: ‘memotong’, ‘membelah’, ‘menjauhkan’, 
dan ‘menentukan’, sedangkan kata mafrûdh yang 
terdapat di dalam Al-Qur'an lebih mengarah 
kepada makna ‘sesuatu yang ditentukan atau 
ditetapkan’. Hal ini sebagaimana dipahami dari 
ayat 7 OS. An-Nisa', yaitu yang berkaitan 
dengan pembagian harta pusaka, dan ayat 118 
pada surah yang sama yang berkaitan dengan 
bagian yang ditetapkan bagi setan yakni me- 
manfaatkan potensi jahat yang sudah ada di 
dalam diri manusia. Makna-makna yang ber- 
variasi itu sebenarnya dapat dipertemukan ke 
dalam satu pengertian, yaitu misalnya ketika 
kita hendak menentukan atau memperuntuk- 
kan sesuatu bagi seseorang, maka terlebih 
dahulu kita memisahkannya dari yang lain. 
Pemisahan itu boleh jadi dengan jalan me- 
motong, membelah, atau menjauhkannya dari 
yang lain. « Ahmad Kosasi * 
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MAFTUN ( 5'pis ) 

Maftin adalah bentuk maf'ul dari kata fatana — 
yaftinu — fatnan — fatin — maftan (&— ix — 
ohi — 6 ), berakar dari huruf-huruf fa (5), ta 
(&) dan nin (6) menunjukkan arti ‘menguji’. 
Dari makna denotatif tersebut berkembang 
menjadi, antara lain 'cobaan', karena menguji 
kesabaran seseorang tatkala ditimpa musibah, 
apakah ia mampu menerima dan rela atas 
cobaan itu atau tidak, atau menguji kesabaran 
seseorang tatkala mendapatkan karunia, apakah 
ia mampu menahan dirinya untuk menggunakan 
karunia itu berdasarkan tujuan yang dikehen- 
daki syara': ‘membakar’, seperti dikatakan: 
“fatantudz-dzahaba bin-nâr” (34 LAM LS = saya 
membakar emas dengan api), maksudnya 
menguji keaslian emas dengan api: 'siksaan' 
karena ia merupakan ujian atas pelanggarannya, 
apakah ia tetap akan mengulangi pelanggar- 
annya ataukah ia bertaubat: ‘kesesatan’ karena 
biasanya orang yang tidak lulus dari ujian ia 
akan sesat: 'perempuan yang menggiurkan' 
karena merupakan ujian bagi pria normal yang 
memandangnya, dan 'yang gila' karena ia telah 
terpikat atas godaan yang merupakan ujian 
baginya, sehingga tidak dapat membedakan 
mana yang benar dan mana yang salah, akalnya 
tidak berfungsi secara normal. 

Menurut Al-Ashfahani, penggunaan kata al- 
fitanlal-maftan (sg. ) pada dasarnya berasal 
dari: “idkhdludz-dzahabin-ndra li tazhhara jaudatuhu 
mir-rada'atihi" (B9 Ia SS REI JI A JLN = 
memasukkan/menguji emas ke dalam api, se- 
hingga tampak yang asli dari yang jelek/yang ber- 
campur). Selanjutnya, digunakan secara konotatif 
untuk: “idkhâlul-insânin-nâra” (6i oU IKI = 
memasukkan/mengazab manusia ke dalam api) 
seperti pada QS. Adz-Dzâriyât [51]: 13. 

Kata maftûn ( sjin ) dan pecahannya di 
dalam Al-Qur'an berulang 60 kali dan kata maftûn 
sendiri hanya disebutkan satu kali, yaitu QS. Al- 
Qalam [68]: 6. Penggunaan kata maftûn di dalam 
ayat tersebut berkaitan dengan tuduhan orang- 
orang kafir atas diri Nabi saw. sebagai orang gila. 
Ayat tersebut berbunyi: biayyikumul-maftûn 
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(bi XS, = siapa di antara kamu yang gila). 
Al-Aufi dari Ibnu Abbas, Mujahid, dan lainnya 
mengartikan kata maftûn di dalam ayat tersebut 
dengan al-majnûn (yang gila). Menurut Qatadah, 
Abu Ubaid, dan Al-Akhfasy, kata al-maftûn 
berarti 'orang yang dituduh gila’. Menurut Al- 
Rajiz, Al-Hasan, dan Ibnu Abbas, kata maftûn 
berarti ‘fitnah’. Al-Farra' berkata, al-maftûn 
berarti: “al-majnûnul-ladzî fatanahusy-syaithân” 
(St 5 sd oi = orang gila yang tergiur 
oleh ajakan setan). Sebagian ulama berpendapat 
bahwa al-maftûn berarti al-mu'adzdzab ( SAK = 
yang diazab), berdasarkan perkataan orang 
Arab: fatantadz-dzahaba bin-ndri idzâ hammaitahi 
(Ep IL LAM 8 = engkau menguji emas 
dengan api apabila engkau memanaskannya) 
dan OS. Adz-Dzariyat [51]: 13, berbunyi: 
yaumahum 'alan-ndri yuftanûn (by JT Je A dy 
- pada hari mereka diazab di atas api neraka). 
Sebagian yang lain berpendapat bahwa al-maftiin 
adalah 'setan', karena setan itu menyebarkan 
fitnah dalam agama, yakni setan yang berhasil 
membujuk manusia, sehingga manusia terpikat 
olehnya dan tidak dapat menggunakan akal 
sehatnya. Pendapat ini dikuatkan pula oleh 
Oatadah dengan alasan bahwa setan menyebar- 
kan fitnah agar manusia tersesat dari kebenaran. 
Namun, jika memerhatikan konteks ayat se- 
belumnya, makna maftiin di dalam ayat tersebut 
adalah Nabi saw. yang dituduh atau difitnah 
sebagai orang gila karena menyampaikan ajaran 
baru (Islam). 

Bentuk lain dari kata maftin di dalam Al- 
Qur'an adalah (a) fatanna (3) dan penambah- 
annya berulang tujuh kali, misalnya OS. Al- 
An'am [6]: 53 yang berkaitan dengan ujian Allah 
terhadap orang kaya dan orang miskin atas 
tanggungjawab sosialnya masing-masing: (b) 
fatani (V3 ) satu kali, dalam OS. Al-Burij (85): 
10). Ayat tersebut berkenaan dengan orang 
munafik yang suka mencelakakan dan menunggu 
kehancuran orang Mukmin: (c) futintum ( 113) 
satu kali, yakni OS. Thaha (20): 90, berkaitan 
dengan cobaan yang dialami oleh kaum Nabi 
Harun as. berkenaan dengan anak lembu: (d) 
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futind (1,35) satu kali, yakni OS. An-Nahl [16]: 
110, berkaitan dengan sahabat Nabi saw. yang 
mendapatkan cobaan atau siksaan sebelum 
mereka berhijrah ke Madinah; (e) taftin (z4 ) satu 
kali (OS. Al-Taubah (9): 49), berkenaan dengan 
orang munafik yang enggan untuk berperang 
(Tabuk) karena khawatir akan terpikat oleh 
wanita-wanita Romawi. Namun, Allah me- 
negaskan bahwa kekhawatiran mereka untuk 
berperang disebabkan karena kelemahan iman 
mereka dan hal itu merupakan fitnah bagi 
mereka, (f) tuftanûn (53 ) satu kali (OS. An- 
Nami [27]: 47), berkenaan dengan ujian yang di- 
timpakan kepada umat Nabi Shalih as., kaum 
Tsamud; (g) naftin ( Peri ) dua kali, yakni OS. Thaha 
[20]: 131, berkaitan dengan kehidupan dunia 
sebagai ujian bagi manusia, siapa di antara 
mereka yang berpaling dari jalan lurus dan 
mementingkan kehidupan duniawi dan siapa 
yang tetap pada jalan yang lurus, dan OS. Al- 
Jinn [72]: 17, berkaitan dengan Al-Qur'an sebagai 
ujian bagi manusia, siapa di antara mereka yang 
memilih Al-Our'an (jalan lurus) dan siapa yang 
mengingkarinya; (h) yaftin ( ,x& ) dan pe- 
nambahannya lima kali, misalnya OS. An-Nisa' 
(4): 101, berkaitan dengan shalat dalam keadaan 
bepergian, yakni boleh menggashar shalat ketika 
bepergian, terutama jika ada kekhawatiran 
dicelakai atau diserang oleh orang-orang kafir, 
(i) yuftanu (44) dan penambahannya tiga kali, 
yakni OS. At-Taubah [9]: 126, berkaitan dengan 
ujian terhadap orang-orang munafik, OS. Adz- 
Dzariyat [51]: 13, berkaitan dengan azab bagi 
orang-orang yang berpaling dari Al-Qur'an pada 
hari pembalasan, dan OS. Al-Ankabit [29]: 2, 
berkaitan dengan ujian yang akan diberikan 
kepada setiap orang beriman untuk mengetahui 
kualitas keimanannya; (j) futin (5 ) satu kali 
(OS. Thaha (20): 40), berkaitan dengan cobaan 
yang dialami oleh Nabi Musa as. selama di dalam 
asuhan keluarga Firaun, (k) fatin ( „5ú ) satu kali 
(OS. Ash-Shaffit [37]: 163), berkaitan dengan 
ketidakberdayaan sembahan-sembahan orang 
musyrik untuk menyesatkan orang-orang 
beriman: dan (l) fitnah (15 ) serta penambahan- 
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nya 34 kali, misalnya OS. Al-Anfal [8]: 25, 
berkenaan dengan cobaan atau siksaan yang 
tidak hanya ditujukan kepada orang zalim atas 
dosa sosial yang dibuatnya, dan ayat 28, ber- 
kaitan dengan harta dan anak-anak sebagai ujian 
bagi orang beriman (pembahasan lebih rinci 
tentang fitnah dapat dilihat pada entry “fitnah”). 
Dengan demikian, maftin ( ošia ) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an, pada umumnya 
berarti ujian atau cobaan, baik berupa siksaan 
ataupun berupa nikmat untuk mengetahui 
apakah mereka yang diuji tetap beriman atau 
mereka berpaling dari kebenaran (kafir). Itu 
berarti bahwa makna tersebut adalah sesuai 
dengan makna denotatifnya. + Arifuddin Ahmad & 


MAGHDHUB ( pak ) 

Kata maghdhib adalah bentuk ism maf'ûl (me- 
nunjukkan objek) dari kata ghadhab ( 2; ). Kata 
ghadhab sendiri terambil dari kata ghadhiba - 
yaghdahabu — ghadhaban (Wae — LI — Luas 
berakar dengan huruf-huruf ghain ( é ), ah" 
(a), dan bd (u ), yang mengandung makna 
dasar ‘keras’. Menurut M. Quraish Shihab, kata 
al-maghdhiib berasal dari kata ghadhab yang 
maknanya memberikan kesan 'keras', 'kokoh', 
dan ‘tegas’. Misalnya, singa, banteng, batu 
gunung, dan sesuatu yang merah padam — 
termasuk wajah yang merah padam— kesemua- 
nya digambarkan melalui akar kata ghadhab. Di 
dalam kaitan itu, Abd. Muin Salim menjelaskan 
bahwa orang yang keras akhlaknya disebut 
rajulun ghadhûb (ya yx3 ): bahkan, kata al- 
ghadhûb (adi) juga diartikan dengan 'al- 
hayyatul-khabitsah' (“G1 Xi = ular yang jahat). 
Dengan demikian, ghadhab berarti 'sikap keras', 
‘tegas’, ‘kokoh’, dan ‘sukar tergoyahkan’ yang 
diperankan oleh pelakunya terhadap suatu objek. 
Sikap itu apabila diperankan oleh manusia 
dinamai ‘amarah’. Akan tetapi, bila diperankan 
oleh Allah maka walaupun ghadhab diterjemah- 
kan dengan ‘amarah’ atau ‘murka’, namun yang 
dimaksudkan adalah kehendak-Nya untuk 
melakukan tindakan tegas dan keras berupa 
siksaan. Dengan kata lain, ghadhab di sisi Allah 
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ialah kehendak-Nya memberi hukuman kepada 
orang yang bersalah. Jadi, “murka Allah' adalah 
siksa atau ancaman siksa-Nya. 

Kata maghdhûb ( SX ) —tepatnya al- 
maghdhib (3x3 )— disebutkan hanya sekali 
di dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al-Fatihah 
(11:7, Shirathal-ladzina an'amta ‘alaihim ghairil- 
maghdhibi 'alaihim wa-ladh-dhallin ( SA yi be 
GILA V3 Ag sayah gé ngele. = [yaitu] jalan 
orang-orang yang telah Engkau anugerahkan 
nikmat kepada mereka: bukan [jalan] yang 
dimurkai dan bukan (pula jalan} mereka yang 
sesat). Al-maghdhiibi 'alaihim (xx EA) 
adalah orang-orang yang berhak memperoleh 
siksaan karena perbuatannya. Namun, tentang 
siapakah mereka, ayat ini tidak menjelaskannya. 
Oleh karena itu, para pakar berbeda pendapat 
tentang siapa yang dimaksudkan dengan al- 
maghdhiibi ‘alaihim. Jumhur ulama menyatakan 
bahwa mereka adalah orang-orang Yahudi, 
berdasarkan hadits yang bersumber dari Adi bin 
Hatim bahwa Nabi saw. bersabda, “Al-yahidu 
maghdhibun 'alaihim wan-nashira dhullal" 
(OSK SI male Laka Sd = Yahudi adalah 
mereka yang dimurkai dan Nasrani adalah 
mereka yang sesat). (HR. Abu Daud dan At- 
Turmudzi). Al-Fakhrur Razi di dalam Tafsir Al- 
Kabir, menulis bahwa al-maghdhibi 'alaihim tertuju 
kepada orang-orang Yahudi sebagai akibat 
keingkaran mereka terhadap ajaran-ajaran yang 
dibawa oleh para rasul. Penafsiran ini sejalan 
dengan firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 61 dan OS. Ali Imran [3]: 112, ... wa bâʻû bi 
ghadhabin minal lâh (SI ya yak 9G = ... serta 
mereka mendapat kemurkaan dari Allah). 

Menurut Rasyid Ridha bahwa yang di- 
maksudkan dengan al-maghdhiibi 'alaihim ialah 
orang-orang yang melanggar kebenaran setelah 
mereka mengetahuinya dan orang-orang yang 
mengingkari serta tidak mau menerima syariat 
Allah, padahal semua itu telah sampai kepada 
mereka. Ini berarti bahwa yang dimurkai Allah 
adalah orang-orang yang telah sampai kepada 
mereka dakwah berupa ad-dinul-hagg (3 ¿536 = 
agama yang benar) sebagai syariat Allah, namun 
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mereka menolak dan meninggalkan kebenaran 
tersebut: bahkan, berpaling kepada kebiasaan- 
kebiasaan yang diwariskan orang tua dan nenek 
moyang mereka, sehingga mereka mendapatkan 
siksaan di dalam neraka sebagai tempat yang 
paling buruk. Pendapat lain menyatakan, al- 
maghdhibi 'alaihim adalah orang-orang musyrik: 
orang-orang yang tidak membaca Al-Fatihah di 
dalam shalat: atau orang-orang yang mengikuti 
bidah. Sementara itu, Ibnu Katsir dan Al- 
Ourthubi memperkuat pendapat bahwa yang 
dimaksudkan adalah orang-orang Yahudi. 
Alasan mereka, tafsir —melalui hadits— Nabi 
saw. lebih utama dan lebih baik. 

Pakar tafsir Al-Our'an, M. Ouraish Shihab 
menegaskan bahwa wajar sekali bila Nabi saw. 
menjadikan orang-orang Yahudi sebagai contoh 
kongkret untuk arti al-maghdhiibi 'alaihim. Sebab, 
dua belas kali dari dua puluh empat kali kata 
ghadhab dan berbagai bentuknya yang ditemu- 
kan di dalam Al-Our'an adalah di dalam konteks 
pembicaraan tentang berbagai pelanggaran 
yang dilakukan oleh orang-orang Yahudi. 
Mengingat pula, kata yahûd (»',4: ) di dalam Al- 
Our'an adalah berkonotasi negatif. Hal ini 
dibuktikan dengan beberapa tindakan negatif 
atau pelanggaran orang-orang Yahudi yang 
mengakibatkan murka Allah, seperti (1) me- 
ngingkari tanda-tanda kebesaran Ilahi: (2) 
membunuh para nabi tanpa alasan yang benar, 
(3) iri hati dan membangkang akibat anugerah 
Allah yang diberikan kepada orang lain: (4) 
membantah keterangan-keterangan Rasululah; 
dan (5) mempersekutukan Allah serta mem- 
personifikasikannya di dalam bentuk sapi. 

Dari uraian di atas, dipahami bahwa kata 
al-maghdhab (“2x53 ) di dalam Al-Qur'an 
mengandung makna 'orang-orang yang di- 
murkai'. Di dalam hal ini adalah mereka yang 
karena perbuatan-perbuatannya wajar untuk 
mendapatkan ancaman (siksa) Allah, termasuk 
orang yang telah mengenal kebenaran tetapi 
enggan mengikutinya. Jadi, walaupun hadits 
Nabi saw. dan penafsiran mayoritas ulama telah 
menetapkan al-maghdhûbi ‘alaihim ( pge » pax) 
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adalah orang-orang Yahudi, namun dapat 
diperluas pengertiannya bahwa siapa pun yang 
berbuat seperti pelanggaran-pelanggaran yang 
dilakukan oleh orang-orang Yahudi maka pasti 
tergolong al-maghdhiibi 'alaihim, di dalam arti 
‘dimurkai Allah’. + Muhammadiyah Amin « 


MAGHLOB (Sya) 
Maghliib adalah bentuk ism fa'l dari kata ghalaba — 
yaghlibu — ghalban/ghalbatan ( xi éé — Lg — LG) 
yang merupakan turunan kata yang tersusun dari 
huruf-huruf ghain (& ), lam (J), dan ba (œ). 
Makna denotasinya menunjukkan al-guwwah (3 
= kekuatan), al-gahr ( %3 = perkasa), atau asy- 
syiddah ( 32) = keras). Makna denotatif itu ke- 
mudian berkembang menjadi, antara lain: 
‘mengalahkan’ karena memiliki kekuatan lebih 
besar daripada yang lain; ‘mendominasi’ karena 
kekuatannya lebih besar; ‘menguasai’ karena 
memiliki kekuatan; ‘membenci’ karena adanya 
kekuatan yang tidak diingini memaksakan 
kehendak; ‘menjadi umum’ karena kepopuleran- 
nya lebih kuat; al-aghlab (“35 ) yang berarti 
ghalizhur-ragbah (155 AE = keras kepala) karena 
kuatnya memegang prinsip: 'singa yang diberi 
pengekang pada lehernya' karena memaksanya 
untuk tidak dapat menoleh ke kiri atau ke kanan. 

Kata maghlûb ( "j4 ) dan kata lain yang 
seakar dengannya di dalam Al-Our'an terulang 
31 kali, sementara kata maghliib sendiri hanya 
terulang sekali, yaitu dalam OS. Al-Qamar [54]: 
10. Kata seakar lainnya yang berbentuk kata 
kerja lampau disebutkan lima kali, ghalaba ( Jz 
- mengalahkan) seperti terdapat pada QS. Al- 
Baqarah [2]: 249: kata kerja sekarang disebutkan 
sepuluh kali, seperti kata yaghlibu (£Jx ) yang 
terdapat di dalam OS. An-Nisa' [4]: 74; di dalam 
bentuk kata benda dengan bentuk ism f@'il tiga 
belas kali, seperti kata ghdliba (JG = yang 
menang/mengalahkan) yang terdapat pada OS. 
Ali Imran [3]: 160: dan dalam bentuk mashdar 
atau kata benda, ghulban (U: = yang lebat) yang 
terdapat di dalam OS. ‘Abasa [80]: 30. 

Kata maghliib di dalam OS. Al-Oamar [54]: 
10 berarti 'yang dikalahkan', yakni Nabi Nuh as. 
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dikalahkan oleh kesombongan kaumnya yang 
tidak mau menerima ajaran yang disampai- 
kannya. Karena itulah, Nuh as. memohon kepada 
Allah swt. agar menimpakan azab kepada mereka. 
Menurut sebagian mutfasir, adanya doa para rasul 
agar umatnya diazab karena adanya izin dari 
Allah swt. sendiri. Di dalam kaitan ini, Nabi Nuh 
as. memohon kepada Allah swt. agar umatnya 
diazab. Kemudian, Allah swt. menurunkan hujan 
lebat dan memancarkan mata air dari bumi 
sehingga terjadi banjir besar yang menenggelam- 
kan mereka, termasuk putra Nabi Nuh as. sendiri. 

Kata yang seakar dengan kata maghliib di 
dalam Al-Our'an digunakan dalam beberapa 
makna dengan berbagai bentuknya. Di dalam 
bentuk ism fa'il, ghâlib/ghâlibûn (Be | 5'56 =orang/ 
orang-orang yang menang) digunakan berkaitan 
dengan, antara lain: Nabi saw. yang diberi beberapa 
petunjuk oleh Allah berkaitan dengan peperangan. 
Di antara petunjuk itu adalah bahwa tidak ada 
kemenangan bagi umatnya kecuali dengan per- 
tolongan Allah (OS. Ali Imran (3): 160): kisah umat 
Nabi Musa as. yang diperintahkan memasuki 
sebuah perkampungan, tetapi mereka enggan 
karena penghuninya sangat keras. Akan tetapi, dua 
orang di antara mereka mengatakan bahwa kalau 
tawakal kepada Allah pastilah kalian akan menang 
(OS. Al-Ma'idah [5]: 23), di dalam OS. Yusuf (12): 
21, berkaitan dengan kisah Nabi Yusuf as. ketika 
dibeli oleh seorang pembesar Mesir dan berharap 
anak itu dapat menjadi anaknya dan karenanya 
mereka memperlakukan Yusuf as. dengan penuh 
kasih sayang. Peristiwa itu merupakan rencana 
dan kehendak dari Allah swt. meskipun telah 
mengalami kesulitan hidup, akhirnya Yusuf 
menjadi orang terhormat dengan kemampuannya 
untuk menakbirkan mimpi. Ini menunjukkan 
bahwa Allah ghilibun ‘alâ amrimi (04 Je JG = 
menguasai segala urusan-Nya). Jadi, kata ghålib di 
dalam ayat ini berarti ‘menguasai’. Makna itu tidak 
terlepas dari makna dasarnya ‘kuat’, karena yang 
menguasai pasti lebih kuat. Makna ‘menguasai’ 
juga digunakan untuk kata kerja ghalabû (1X = 
mereka menguasai) yang terdapat di dalam OS. 
Al-Kahfi (18): 21 yang artinya “... orang-orang yang 
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menguasai urusan mereka berkata: “Sesungguhnya kami 
akan membuat sebuah rumah peribadatan di atasnya”. Ayat 
ini berkaitan dengan kisah Ashhab Al-Kahfi. 
Setelah 309 tahun dimatikan, mereka dihidupkan 
kembali oleh Allah swt. sebagai bukti kekuasaan- 
Nya. Demikian pula pada OS. Al-Mu'miniin (23): 
106, “Mereka berkata: “ya Tuhan kami, kami telah dikuasai 
oleh kejahatan kami dan kami adalah orang-orang yang 
sesat”. 

Di dalam bentuk kata kerja, selain ber- 
makna 'menguasai' seperti disebutkan di atas 
juga berarti “mengalahkan, seperti dinyatakan 
di dalam OS. Al-Anfal [8]: 65, “Hai Nabi, kobarkanlah 
semangat para Mukmin itu untuk berperang. Jika ada 
dua puluh orang yang sabar di antara kamu, niscaya 
mereka akan mengalahkan dua ratus orang musuh. Dan 
jika ada seratus orang (yang sabar) di antara kamu, 
niscaya mereka akan mengalahkan seribu orang kafir” 
demikian halnya pada OS. Al-Baqarah (2): 249, 
yang menceritakan tentang kisah Thalut dengan 
pasukannya yang sedikit tetapi mampu me- 
ngalahkan pasukan Jalut yang jumlahnya sangat 
besar. Pada OS. Ali Imran (3): 12 kata satughlabiina 
(S15 ) juga berarti ‘terkalahkan’, yaitu bahwa 
orang-orang kafir (Yahudi) pasti akan dikalahkan 
oleh Nabi saw. dan pasukannya. Ayat itu turun 
berkaitan dengan orang Yahudi. Yaitu, ketika 
Nabi saw. dan pasukannya kembali ke Madinah, 
beliau mengumpulkan orang-orang Yahudi dan 
mengajak mereka untuk masuk Islam, supaya 
tidak mengalami nasib yang sama dengan orang- 
orang Ouraisy di perang Badr. Lalu, mereka 
mengatakan bahwa orang Ouraisy memang 
pantas kalah karena mereka tidak tahu perang, 
sementara mereka menganggap dirinya sangat 
kuat. Selain itu, juga berarti 'menang', seperti 
dinyatakan di dalam OS. Al-Mujadilah [58]: 21, 
“Allah telah menetapkan: “Aku dan rasul-rasul-Ku pasti 
akan menang”. Sesungguhnya Allah Mahakuat lagi 
Maha Perkasa”. 

Kata ghulban (Cz ) di dalam OS. ‘Abasa [80]: 
30 ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dan Mujahid 
dengan pohon yang rindang yang mengelilingi 
kebun dan banyak terkumpul, pohon yang besar 
dan tinggi. Sementara itu, Oatadah dan Ibnu 
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Zaid menafsirkannya dengan pohon kurma yang 
lebat. Pohonnya yang besar dan rindang. Semua 
penafsiran itu tidak menyalahi makna dasar kata 
ghulban itu sendiri, “kuat' atau ‘mendominasi’. 
Penggunaan kata ghulban pada ayat tersebut 
sebenarnya merupakan penggunaan dalam 
bentuk kiasan, di mana pada dasarnya kata 
ghulban itu memunyai makna 'leher yang 
dibelenggu' Orang yang keras kepala dinamakan 
aghlab (2? &f) karena kerasnya pendiriannya, 
laiknya leher yang dibelenggu. Demikian halnya 
dengan singa yang pada lehernya diberi pe- 
ngekang, sehingga tidak dapat menoleh yang 
juga dinamakan al-aghlab (455 ). 

& Arifuddin Ahmad & 


MAGHLOLAH (iya) 

Kata maghliilah adalah bentuk ism maf'al dari kata 
ghalla ( je ) yang menurut Ibrahim Al-Anbari 
(pengarang AI-Mausi 'ah Al-Qur'âniyah) memunyai 
makna dasar ‘menembus’, ‘melewati’, ‘melalui 
sesuatu’; misalnya “air melewati pohon-pohon’. 
Kemudian, kata ini berkembang dan memunyai 
beberapa arti. 

Kata maghlilah ( x, ) dan segala bentuk 
turunannya disebut di dalam Al-Qur'an se- 
banyak 16 kali dan dapat dikelompokkan 
menjadi tiga macam. Pertama, yang bermakna 
‘dengki dan iri hati’, seperti di dalam firman 
Allah, “Dan Kami cabut segala macam dengki/dendam 
yang berada di dalam dada mereka”. (QS. Al-Aʻrâf (7): 
43). Ayat ini menjelaskan akan kemuliaan dan 
keadaan penghuni surga yang tidak menjumpai 
rasa dendam dan iri hati di dalam hati mereka. 
Wahbah Az-Zuhaili menjelaskan bahwa makna 
min ghillin ( Jè ¢» ) pada ayat tersebut, para 
penghuni surga itu semuanya terbebas dari sifat 
iri hati, dengki, dan dendam karena Allah telah 
mencabut dan memelihara dari sifat-sifat yang 
tercela tersebut. Bukan itu saja, tetapi sifat iri 
hati di antara mereka hilang walaupun mereka 
melihat yang lainnya mendapat tempat yang 
lebih tinggi (tingkatan yang lebih tinggi di dalam 
surga) sehingga Ali ra. mengatakan, “Saya 
sangat mengharapkan kiranya saya, Utsman, 
Thalhah, dan Zubair termasuk di antara orang- 
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orang tersebut di atas.” (HR. Ibnu Jarir At-Tabari 

dari Qatadah). 

Kedua, yang bermakna ‘khianat’, seperti di 
dalam firman-Nya, “Tidak mungkin seorang nabi 
berkhianat di dalam urusan harta rampasan.” (QS. Ali 
“Imran [3]: 161). Ayat ini menjelaskan kejujuran 
dan keadilan Rasulullah saw. dalam hal pem- 
bagian ghanimah (harta rampasan). 

Ketiga, yang bermakna 'terbelenggu'; 
makna ini terbagi dua. 

a. Sebagai kiasan bagi orang yang kikir, se- 
bagaimana yang terdapat di dalam QS. Al- 
Isra' (17): 29, “Dan janganlah kamu jadikan 
tanganmu terbelenggu pada lehermu dan jangan 
kamu terlalu mengulurkannya.” Wahbah Az- 
Zuhaili menjelaskan bahwa kata maghliilah 
(jk ) pada ayat tersebut menunjukkan 
adanya larangan seseorang bersifat kikir: 
tangan yang terbelenggu di leher menunjuk- 
kan adanya sifat keengganan untuk meng- 
ulurkan dan menafkahkan sesuatu kepada 
sesama manusia. 

b. Sebagai siksaan dan azab yang ditimpakan 
para penghuni neraka, tangan mereka ter- 
belenggu sehingga mereka tidak leluasa 
bergerak, “Sesungguhnya Kami menyediakan bagi 
orang-orang kafir rantai belenggu dan neraka yang 
menyala-nyala.” (OS. Al-Insan [76]: 4). Selain 
ayat ini, yang bermakna 'azab' dapat pula 
dilihat pada OS. Al-Haqqah (691: 30 dan OS. 
Yasin [36]: 8. 

Ibnu Faris menjelaskan bahwa walaupun 
kata ini memunyai makna konotatif yang ber- 
macam-macam, makna-makna itu memunyai 
hubungan karena sifat dengki dan iri hati dapat 
menembus hati, bahkan dapat bersarang di 
dalam hati seseorang dan bila seseorang sudah 
dihinggapi penyakit dengki dan iri hati, ia sangat 
sulit berlaku adil: bahkan, dengan mudah ia 
berbuat khianat karena biasanya tangan hendak 
memberikan haknya kepada orang yang berhak 
menerimanya, namun, sifat dengki yang muncul 
dari dalam hati dapat mengakibatkan tangan 
tersebut laksana terbelenggu dan enggan mem- 
berikan sesuatu. & Murni Badru % 
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MAGHRAM (25) 

Kata maghram («x ) adalah bentuk mashdar mimi 
(a = kata jadian yang menggunanakan 
huruf mim) dan merupakan turunan dari akar kata 
yang tersusun dari huruf-huruf: ghain (# ), râ( 5), 
dan mim (? ) dengan arti dasar ‘keharusan dan 
keterpaksaan', demikian Ibnu Faris. Makna ini 
senada dengan hadits Nabi yang mengatakan: â 
tahillul-mas'alatu illâ lidzi ghurmin mufzhi'in 
( gak ct si $ fah J~ Y- tidak halal meminta- 
minta kecuali bagi orang yang memunyai 
keperluan yang harus segera terpenuhi atau 
karena terpaksa melakukannya). Makna dasar 
tersebut kemudian berkembang menjadi, antara 
lain 'mengutang' karena orang yang mengutang 
biasanya ia lakukan karena terpaksa dan ia juga 
memunyai keharusan untuk membayarnya: 'rugi' 
karena harus melakukan sesuatu karena terpaksa, 
misalnya membayar zakat karena terpaksa 
sehingga merasa rugi kehilangan harta secara 
percuma: 'denda' karena terpaksa harus dibayar, 
'cinta yang menyala-nyala' karena terpaksa harus 
disalurkan, 'dosa' karena merupakan utang yang 
harus dan terpaksa harus dibayar. Kaitannya 
dengan dosa ini ada hadits Nabi di dalam bentuk 
doa yang menyatakan: A “idzu bika minal-ma'tsami 
wal-maghram ( CAJ SUN 52 Uh St = Ya Allah! 
Jauhkanlah saya dari hal yang membawa kepada 
dosa dan utang (dosa dan maksiat)). 

Kata maghram («4 = merasa rugi) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an terulang 6 kali 
dan kata maghram sendiri terulang tiga kali, yaitu 
pada At-Taubah [9]: 98: Ath-Thûr (52): 40, dan 
Al-Galam (68): 46. Kata lainnya adalah al-ghirimin 
(i „úħ = orang-orang yang berutang), seperti 
dinyatakan di dalam QS. At-Taubah [9]: 60), 
gharâma («5 = yang seharusnya) terdapat di 
dalam Al-Furqan [25]: 65; dan mughramin ( Dj 
= orang-orang yang menderita kerugian) ter- 
dapat di dalam QS. Al-Waqi'ah [56]: 66. 

Kata maghram («55 =merasa rugi) di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 98 berkaitan dengan perilaku 
sebagian orang Arab Badui, yaitu apabila 
mengeluarkan sebagian hartanya di jalan Allah, 
mereka merasa rugi. Sifat demikian dimiliki oleh 
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orang-orang munafik yang ada di antara mereka, 
sebagaimana disebutkan sebelumnya bahwa 
orang Arab Badui termasuk orang yang sangat 
berat kekufuran dan kemunafikannya. Pernyata- 
an Al-Qur'an itu tidak berarti menghinakan orang 
Arab Badui dan sebagian kelompok masyarakat 
yang memang memiliki tabiat yang demikian, 
tetapi sangat terkait dengan kondisi sosial ketika 
itu. Orang Badui ketika itu tinggal jauh dari kota, 
tempat orang Islam; mereka buta huruf, dan 
memunyai kebudayaan yang terbelakang. 

Kaitan maghram di dalam OS. Ath-Thûr (52): 
40 ada Al-Furqan (25): 65 berarti “sesuatu yang 
harus atau pasti terjadi'. Ayat tersebut me- 
rupakan bagian dari doa hamba-hamba Allah 
terkasih yang mengharapkan agar terhindar dari 
azab neraka Jahanam karena azab tersebut harus 
dan pasti terjadi, innahû kana gharamd (Ws DS Si). 
Bila dikaitakan makna dasarnya, maka gharâmâ 
berarti sesuatu yang harus dan terpaksa dijalani 
oleh orang-orang yang sewaktu di dunia me- 
lakukan pelanggaran-pelanggaran terhadap 
ajaran Allah yang disampaikan melalui rasul- 
rasul-Nya. Adapun ghdrimin ( ;v)& ), di dalam OS. 
At-Taubah [9]: 60, berarti orang-orang yang 
berutang. Dikatakan demikian karena mereka 
harus dan terpaksa melakukan utang demi 
mempertahankan hidupnya. Orang yang ber- 
utang di dalam ayat itu merupakan kelompok 
yang berhak mendapatkan zakat. Bila dikaitkan 
dengan makna dasarnya, maka orang yang 
berutang tidak karena terpaksa, seperti hanya 
untuk mendapatkan tambahan modal, tidak 
berhak mendapatkan zakat karena mereka tidak 
di dalam kesulitan. 

Pemaparan ayat-ayat di atas menunjukkan 
bahwa penggunaan maghram dan pecahannya 
tidak ada yang keluar dari makna dasarnya, 
yaitu tetap mengacu pada makna yang di 
dalamnya terkandung 'suatu keharusan dan 
keterpaksaan'. % Arifuddin Ahmad & 
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Kata maghribain («sx ) adalah bentuk dua 
(mutsannd majrir) dari kata maghrib (— > ) dan 
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berasal dari kata gharaba — yaghrubu — gharban — 
ghuriban ( ys- - Lk — 5 ). Kamus 
Mu'jamul-Wasith mengutip bahwa kata al-maghrib 
(OA) sama artinya dengan al-gharb (4), 
yakni “arah terbenamnya matahari atau arah 
barat; lawan katanya al-masyrig (8:3) dan asy- 
syarg (3) yang berarti “arah terbitnya 
matahari atau arah timur’. Al-maghrib (» AJ) 
juga berarti “waktu terbenamnya matahari’. Al- 
maghribin (064 ) yang artinya ‘dua barat' 
maksudnya adalah ‘timur dan barat' karena 
suatu tempat merupakan timur dan barat bila 
dilihat dari arah yang berlawanan. 

Di dalam Al-Qur'an terdapat kata bentuk 
tunggal, bentuk dua, dan bentuk jamak dari kata 
maghrib ( > x ), baik diungkapkan dalam kalimat 
sumpah maupun bukan. Al-maghrib (AI ) 
digunakan sebagai objek sumpah oleh Allah swt. 
untuk merujuk kepada tempat di barat, saat 
terbenamnya matahari, atau semua daerah yang 
menempati wilayah barat, demikian ungkap Ar- 
Raghib Al-Ashfahani di dalam Mu jam Mufradat 
li Alfâzhil-Qur'ân. Oleh Ibnu Qayyim Al-Jauziyah 
di dalam At-Tibyan fi Agsamil-Jur'an dijelaskan 
bahwa bentuk tunggal al-maghrib ( ~ AN) juga 
digunakan sebagai objek sumpah yang meng- 
gambarkan keesaan dan kekuasaan Allah atas 
manusia dan alam semesta, seperti tersurat di 
dalam OS. Al-Muzzammil (731: 9. Kata al-maghrib 
( >> ) disebut tujuh kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 115, 142, 177, 
258, OS. Al-Kahfi (18): 86, dan QS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 28. 5 

Al-magribain ( ¿x3 ) berarti ‘matahari 
memunyai dua arah terbenam’; yang pertama 
adalah tempat atau arah terbenamnya matahari 
pada musim dingin (asy-syita' = 443 ) dan yang 
kedua adalah tempat atau arah terbenamnya 
pada musim panas (ash-shaif = 4). Demikian 
pula maksud dari al-masyrigain ( $4“), yaitu 
‘tempat atau arah terbitnya matahari pada 
musim dingin dan musim panas'. Hal ini 
diungkapkan oleh Ibnu Manzhur di dalam 
kamus lengkapnya Lisinul-'Arab. Al-magribain 
( osa ) disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, 
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yakni di dalam QS. Ar-Rahman [55]: 17. Konteks 
ayat ini memang menghendaki pengungkapan 
dalam bentuk dua karena ayat-ayat sebelumnya 
mengisahkan hal-hal yang berpasangan atau 
yang berjumlah dua, seperti matahari dan bulan, 
langit dan bumi, manusia dan jin. Ayat-ayat 
berikutnya membicarakan dua surga untuk 
manusia dan jin atau surga dunia dan surga 
akhirat dan di dalam kedua surga itu ada dua 
mata air yang mengalir. Dengan demikian, 
jelaslah terlihat keserasian gaya bahasa dengan 
pengungkapan di dalam bentuk maghribain dan 
masyrigain. 

Kata maghrib (—x ), digunakan pula di 
dalam bentuk jamak, yakni al-maghirib (— jú ) 
seperti pada ayat yang menggambarkan sum- 
pah Allah swt. di dalam OS. Al-Ma'arij [70]: 40. 
Abi Bakr Muhammad As-Sijistani menjelaskan 
di dalam Tafsir Gharibil-Jur'in bahwa yang di- 
maksudkan oleh kata yang berbentuk jamak ini 
adalah ‘tempat-tempat terbit dan tenggelam 
matahari berbeda-beda tiap harinya pada 
waktu musim dingin dan musim panas'. Al- 
masydrig (83 ) dan al-maghirib (— 43) 
menggambarkan proses terbit dan terbenam- 
nya matahari pada tiap-tiap hari dan pe- 
ngungkapan keseluruhan proses terbit dan 
tenggelamnya bintang-bintang serta planet- 
planet. Oleh karena itu, konteks ayat ini me- 
merlukan bentuk jamak dari al-masyrig dan al- 
maghrib yaitu al-masyirig ( 3 peA) ) dan al-maghârib 
(2). 

Ibnu Oayyim Al-Jauziyah juga menyata- 
kan bahwa sangatlah tepat pengungkapan 
sumpah dengan al-masyirig ( 3, ) dan al- 
maghirib ( — já ) di dalam konteks ayat pada OS. 
Al-Ma'arij (70) ini. Allah swt. menggambarkan 
kekuasaan-Nya dan kesempurnaan-Nya di- 
dalam menciptakan manusia dan kesanggupan- 
Nya untuk membinasakan umat yang tidak 
patuh kepada-Nya. Sebagaimana Allah me- 
ngingatkan bahwa sesungguhnya Allah ta'ala 
kuasa untuk menerbitkan matahari setiap hari 
dari tempat terbitnya yang berbeda-beda dan 
menghilangkannya pada waktu terbenam, tetapi 
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Allah tidak melakukan hal ini hingga mereka 
merasakan ganjaran setimpal yang diancamkan 
kepada mereka. & Amany Burhanuddin Lubis & 


MAHABBAH ( 251.) 

Mahabbah (254) berasal dari akar kata yang 
tersusun dari huruf ha' dan bâ’ (5). Artinya 
adalah ‘cinta’ (lawan 'benci'). 

Dalam Al-Our'an, kata mahabbah tersebut 
sekali: dalam OS. Thaha (20): 39. Berbicara 
tentang salah satu dari tiga karunia yang 
dilimpahkan oleh Allah kepada Nabi Musa as. 
yaitu: pertama, ilham yang diberikan kepada 
ibunya agar meletakkannya di dalam peti, 
kemudian menghanyutkannya di sungai Nil, 
kedua, dilemparkannya kecintaan dari Allah 
kepadanya: dan ketiga, diasuhnya dia di bawah 
pengawasan Allah. 

Sementara ulama memahami penggalan 
(& iea Wis ia, = “dan Aku telah melemparkan 
kepadamu cinta dari-Ku), dalam arti: “Aku telah 
mencintaimu, dan barang siapa yang dicintai 
Allah maka Yang Maha Kuasa itu akan me- 
nanamkan rasa cinta ke dalam hati makhluk- 
Nya terhadap siapa yang dicintai-Nya.” Dalam 
konteks ini Nabi Muhammad saw. bersabda: 
“Jika Allah mencintai seorang hamba, Dia akan 
menyeru malaikat Jibril dan berfirman: “Wahai 
Jibril, sesungguhnya Aku mencintai si Anu, maka 
cintailah dia”, maka Jibril pun mencintainya. 
Kemudian Jibril berseru kepada penghuni langit: 
“Sesungguhnya Allah mencintai si Anu, maka 
cintailah dia”, maka penghuni langit pun 
mencintainya, lalu dijadikanlah untuknya 
penerimaan baik (simpati) di bumi (Demikian 
juga sebaliknya jika seseorang dibenci oleh 
Allah)” (HR. Bukhari dan Muslim melalui Abu 
Hurairah). 

Ada juga yang memahami penggalan ayat 
ini dalam arti: “Dan Aku telah melemparkan 
kecintaan dan kasih sayang ke dalam hati 
manusia terhadap dirimu wahai Musa, sehingga 
Firaun yang merupakan musuh-Ku dan musuh- 
mu pun jatuh cinta kepadamu begitu melihatmu 
untuk pertama kali.” 
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Thahir Ibn ‘Asyur menggarisbawahi kata 
($$) minni/dari-Ku. Menurutnya kata tersebut 
mengisyaratkan, bahwa cinta dan kasih sayang 
terhadap Nabi Musa as. itu adalah sesuatu yang 
bersifat luar biasa, karena ia timbul bukan karena 
faktor-faktor yang biasa melahirkan cinta, seperti 
perkenalan atau keuntungan yang diperoleh. 
Dari sini, tulisnya, istri Firaun begitu melihat 
Musa as. langsung menyatakan: 

“Ia adalah penyejuk mata bagiku dan bagimu. 
Janganlah engkau membunuhnya, mudah-mudahan ia 
bermanfaat bagi kita atau kita ambil ia menjadi anak (QS. 
Al-Qashash [28]: 9). Demikian, istri Firaun yang 
bernama Asiyah menyatakan kesenangan dan 
kebahagiaannya dan menilai Musa as. sebagai 
penyejuk matanva, sebelum dia menyatakan 
harapannya untuk memperoleh keuntungan 
atau menjadikannya anak. 

Sayid Outhub berkomentar, bahwa se- 
telah peristiwa pelemparan peti ke sungai Nil, 
lalu ke pantai, kemudian sampai ke tangan 
musuh Allah dan musuh Musa, yang kesemua- 
nya mencerminkan kekerasan dan kekasaran 
serta diselubungi oleh ketakutan yang men- 
cekam, tiba-tiba dilemparkan kepada bayi yang 
kecil itu, yang tidak memiliki sedikit pun 
kemampuan —dicampakkan kepadanya— 
cinta dan kasih sayang Allah. Segala sesuatu- 
nya pun, serta merta berubah. “Alangkah hebat 
kodrat kuasa Allah yang menjadikan cinta 
sedemikian lembut bagaikan perisai yang 
lumpuh di hadapannya segala hantaman: 
hempasan ombak dan gelombang tidak berdaya 
menghadapinya dan tirani dengan segala 
keangkuhan dan kekuatannya bertekuk lutut, 
sehingga tidak mampu menyentuh yang di- 
limpahi kasih Allah itu, kendati dia adalah bayi 
yang sedang menyusu, bahkan tidak mampu 
berucap.” Demikian lebih kurang Sayid Outhub. 
Memang cinta kasih yang bersemai dalam hati 
seseorang dapat melahirkan sesuatu yang 
mustahil dalam pandangan kebiasaan. Benci 
diubahnya menjadi kasih dan musuh menjadi 
sahabat. Demikian, wa Allahu A'lam. 

& Salim Rusydi Cahyono & 
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MAHD (45) 

Kata mahd (44: ) berasal dari mahada — yamhadu — 
mahdan (145 — gh; — 3 ), terdiri atas huruf mim, 
hâ’, dan dil, yang pada dasarnya bermakna 
‘menyiapkan’ dan ‘memudahkan’. Dikatakan, 
mahadtul-amra (8 344 = aku menyiapkan 
sesuatu urusan) artinya memulainya. Mahada wa 
mahhada wa tamahhadal-firasya: basathahi 
(AELS at AS, P3 ag) artinya membentang- 
kan karpet/tikar. Segala sesuatu yang dibentang- 
kan, seperti tikar misalnya disebut al-mihad (34 ). 
Mahdush-shabiy ( %2 3 ) adalah ayunan/tempat 
tidur bayi. Neraka jahanam disebut mihâd karena 
merupakan tempat berdiamnya orang-orang 
kafir. 

Kata mahd ( x. ) dan berbagai derivasinya 
disebutkan di dalam Al-Our'an sebanyak enam 
belas kali, yaitu: OS. Ar-Rim [30]: 44, Al- 
Muddatstsir [74]: 14, Adz-Dzariyat [51]: 48: Al- 
Ma'idah (5): 110: Maryam (19): 29: Ali Imran 
[3]: 12, 46 dan 197, Thaha (20) 53; Az-Zukhruf 
[43]: 10; Al-Baqarah [2]: 206: Al-A'raf [7]: 41: 
Ar-Ra'ad [13]: 18; QS. Shâd [38]: 56; dan OS. An- 
Naba’ [78]: 6. 

Di dalam QS. Thâhâ [20]: 53 dan QS. Az- 
Zukhruf [43]: 10, kata mahd, oleh sebagian ahli 
gira'ah membacanya dengan mihâdan ( 5G. ). 
Ulama Kufah membacanya dengan mahdan 
(134. ). Adapun ulama lainnya, termasuk Abu 
Ubaid dan Abu Hatim membacanya denga 
mihâdan ( 534. ) dengan alasan adanya kesamaan 
dengan ayat yang terdapat di dalam QS. An- 
Naba’, 'alam naj'alil-'ardha mihadan ( Jai di 
St Si). Di dalam OS. Thaha (20): 53 tersebut 
dapat dipahami bahwa Allah swt. menempat- 
kan manusia di bumi ini untuk menjalani 
kehidupan dunianya dalam rangka memper- 
siapkan bekal untuk kehidupan akhirat yang 
lebih tinggi. Demikian pula seorang bayi di- 
tempatkan di dalam ayunan dan dididik untuk 
persiapan menghadapi kehidupan yang lebih 
mulia dan lebih baik di kemudian hari. 

Kata mahd (1x5 ) di dalam OS. Maryam (19): 
29, oleh sebagian mufasir, diartikan dengan sarir 
(2 sranjang/tempat tidur) dalam bentuk 
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ayunan, dan sebagian yang lain mengatakan 
bahwa yang dimaksud mahd di situ ialah pang- 
kuan ibunya sendiri. Kata mahd yang terdapat di 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 110: Maryam (19): 20; 
Ali “Imran (3):46, semuanya berkaitan dengan 
perihal Nabi Isa as. bahwa ia mendapatkan 
keistimewaan dari Allah swt. dengan diberinya 
kemampuan berbicara ketika ia masih bayi (di 
dalam ayunan). Di antara ucapan Nabi Isa as. 
dalam membela ibunya terhadap berbagai 
tuduhan dari kaumnya, gila inni 'abd Allah 
'âtânîyal-kitâba waja'alani nabiyya (SI Xx H JG 
& dan LSI gi; = sesungguhnya aku ini 
hamba Allah, Dia memberiku Al-Kitab (Injil) dan 
Dia menjadikan aku seorang Nabi). 

Di dalam OS. Thaha (20): 53: Az-Zukhruf 
[43]: 10: An-Naba' [78]:6 terdapat dua kata mahd 
(ap) dan satu mihid. Semuanya menjelaskan 
bahwa bumi ini diumpakanan sebagai ham- 
paran yang dipersiapkan untuk didiami umat 
manusia. Sementara itu, kata mihid (54. ) yang 
menunjukkan kepada neraka sebagai tempat 
yang sejelek-jeleknya terulang di dalam enam 
ayat, dan kesemuanya beriringan dengan kata 
jahanam (OS. Al-Baqarah [2]: 206: Ali Imran [3]: 
12 dan 197; Al-A'raf [7]; 41; Ar-Ra'ad [13]: 18, 
dan Shad [38]: 56. + H. Baharuddin HS & 


MAHIDUN ( Ojak) 

Mahidin adalah bentuk plural dari kata mâhid, 
bentuk fâʻil (pelaku) dari kata: mahada - yamhadu — 
mahdan — mâhid ( Ia — Xx — Ig — Xp“ berakar 
dari huruf-huruf mim ( ẹ¢ ), hd ( _a ), dan dal (5) 
menunjukkan arti ‘meratakan’ dan 'memudah- 
kan'. Dari makna itu berkembang menjadi, 
antara lain 'menghamparkan' atau 'memben- 
tangkan', karena yang demikian membuat rata 
permukaannya sehingga mudah dilewati, 'me- 
nyusun’ atau ‘memperbaiki’ karena yang de- 
mikian dapat memudahkan pemakaiannya: 
‘tempat tidur’, karena ia terbentang rata se- 
hingga nyaman dan mudah tidur, 'ayunan bayi', 
karena yang demikian memudahkan tidur bagi 
bayi, makna ini digunakan pula di dalam hadits 
Nabi, misalanya uthlubil-'ilma minal-mahdi ilal-lahdi 
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(ah II Gp dd Hi = tuntutlah ilmu dari 
ayunan (sejak kecil) sampai ke liang lahad 
[wafat]); ‘tempat tinggal’ karena biasanya 
tempat tinggal dibuat sedemikian rupa sehingga 
mudah mengatur urusan-urusan dan nyaman 
ditempati; dan ‘mukadimah’ karena yang 
demikian memudahkan pengenalan lebih lanjut 
tentang isi atau hakikatnya. 

Kata mâhidûn ( o'za ) dan pecahannya di 
dalam Al-Qur'an berulang enam belas kali dan 
kata mihidin sendiri hanya disebutkan satu kali, 
yaitu OS. Adz-Dzariyat [51]: 48, berbunyi: wal- 
'ardha farasyndhd fani'mal-mâhidûn ( G5% SN 
bigi «3:5 = Dan bumi pula Kami hamparkan 
(untuk kemudahan kamu mendiaminya), maka 
Kamilah sebaik-baik yang menghamparkannya). 
Dengan demikian, penggunaan kata mdhidin di 
dalam ayat tersebut ditujukan kepada Allah swt. 
sebagai sebaik-baik yang menghamparkan bumi. 
Menurut Al-Ourthubi, penggunaan kata al- 
mâhidûn di dalam bentuk plural menunjukkan 
makna at-ta'zhim ( haii = keagungan), mak- 
sudnya Dialah Allah yang menghamparkan 
bumi sedemikian rapi dan indah sehingga 
manusia dan makhluk-makhluk lainnya dapat 
dengan mudah melaksanakan urusan-urusan- 
nya. Ibnu Katsir menafsirkan kata al-mâhidûn di 
dalam ayat tersebut dengan (menjadikan bumi) 
terhampar bagi penghuninya. 

Bentuk lain dari kata mâhidûn di dalam Al- 
Qur'an adalah (a) yamhadûn ( 5,34 ) disebutkan 
satu kali, yakni QS. Ar-Rûm [30]: 44, berkaitan 
dengan balasan bagi orang yang berbuat amal 
saleh kelak di akhirat. Umumnya ulama ahli 
tafsir berpendapat bahwa kata yamhadûn di 
dalam ayat itu berarti, ‘dengan berbuat amal 
saleh di dunia’, maka sesungguhnya mereka 
telah membuat tempat baginya yang me- 
nyenangkan di surga, seperti halnya ayunan 
bagi bayi; (b) mahada dan tamhid ( 34 5 34% ) di- 
sebutkan di dalam satu ayat, yaitu QS. Al- 
Muddatstsir [74]: 14, berkaitan dengan orang 
yang menentang Al-Qur'an. Yakni, bahwa 
meskipun Allah telah melapangkan rezeki dan 
kekuasaan, namun mereka masih ingin di- 
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tambahkan. Bahkan, mereka menentang ayat- 
ayat Al-Qur'an. Akibat dari perbuatan itu, kelak 
mereka dimasukkan ke dalam neraka Saqar; (c) 
mahd ( x ) disebutkan lima kali, tiga kali 
berkaitan dengan Nabi Isa as., terdapat di 
dalam OS. Ali “Imran (3):46, Al-Ma'idah [5]: 110, 
dan Maryam (19): 29, yakni Isa as. bersaksi atas 
kebenaran kesaksian ibunya (Maryam) tatkala 
masih kecil (bayi) yang masih di dalam ayunan. 
Isa as. berkata: “Sesungguhnya aku ini hamba Allah, 
Dia memberiku Al-Kitab (Injil) Aan Dia menjadikan aku 
seorang Nabi; dan Dia menjadikan aku seorang yang 
diberkati di mana saja aku berada, dan Dia me- 
merintahkan kepadaku (mendirikan) shalat dan 
(menunaikan) zakat selama aku hidup; dan berbakti 
kepada ibuku, dan Dia tidak menjadikan aku seorang 
yang sombong lagi celaka; dan kesejahteraan semoga 
dilimpahkan kepadaku, pada hari aku dilahirkan, pada 
hari aku meninggal, dan pada hari aku dibangkitkan 
hidup kembali” (QS. Maryam (19): 30-33). Dan dua 
kali berkaitan dengan bumi, terdapat di dalam 
OS. Thaha [20]: 53 dan Az-Zukhruf (43): 10, 
yakni Allahlah yang menjadikan bumi ini 
sebagai hamparan; dan (d) mihâd (s4 ) di- 
sebutkan tujuh kali, lima kali berkaitan dengan 
neraka Jahanam sebagai tempat kembali yang 
paling jelek, misalnya QS. Al-Baqarah [2]: 206, 
dan satu kali berkaitan dengan tikar tidur 
penghuni neraka, yakni tikar yang terbuat dari 
api neraka, QS. Al-A'raf [7]: 41 dan satu kali 
berkaitan dengan bumi, yakni Allah yang 
menghamparkan bumi, seperti dinyatakan di 
dalam QS. An-Naba' [78]: 6. 

Dengan demikian, penggunaan kata 
mâhidûn ( SG ) dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an adalah sesuai dengan makna denotatif 
kata itu sendiri, ‘meratakan’ dan ‘memudahkan’, 
yakni: bahwa Allahlah yang menghamparkan 
bumi sedemikian indah dan rapi untuk dihuni 
dan memudahkan penghuninya melaksanakan 
urusan-urusannya; surga adalah tempat tinggal 
bagi mereka yang berbuat amal saleh di dunia 
dan neraka adalah tempat tinggal bagi mereka 
yang mengingkari Allah dan Rasul-Nya (sejelek- 
jelek tempat tinggal). + Arifuddin Ahmad & 
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MAHIN ( jẹ ) 

Kata mahin (5: ) berasal dari kata hana, yahûnu, 
hawanan, wa huwanan wa haunan (Ex — D — o 
Es ,—Ua,), yang secara lughawi menurut 
Ibnu Faris berarti 'tenang atau hina' (sakinah aw 
dzill 33 3 as ). Ibnu Manzhur mengartikannya 
sebagai al- -khizyu (£ 6 AN hina) atau ‘lawan mulia’ 
(nagidhul-'izzi =") (jai ). Kata haun (o' ) atau hîn 
(4-3), demikian ia menambahkan, juga berarti 
“lunak, lembut dan konsisten' (ar-rifg wal lin wat 
tatsabbut = LAN, JI, $7) ), seperti sifat Nabi 
Muhammad saw. yang berjalan dengan lemah 
lembut atau pelan-pelan. Ibrahim Anis meng- 
artikan kata haun ( o'a ) sebagai “hormat, rendah 
hati, lemah lembut (al-wagar wat-tawadhu' war-rifg 
= HI) AS, G3). Selain itu, ia juga meng- 
artikan kata haun ( o'a ) sebagai ‘mudah dan 
ringan', seperti ungkapan: hawwanal amra 'alaih 
(Lis 59 Sa ), maksudnya adalah ‘ia memudah- 
kan pekerjaan dan meringankannya' (sahhalahi 
wa khaffafahd = (55, A). 

Berangkat dari pengertian kata haun ( o,a ) 
tersebut, dapat dinyatakan bahwa kata mahin 
(0: ) berarti hina, lemah lembut, rendah hati. 
Namun, di dalam pemakaiannya, terutama di 
dalam Al-Qur'an, kata mahin ( s ) lebih sering 
mengandung arti ‘hina’, sepeti akan dijelaskan 
lebih lanjut. 

Kata mahin («w ) di dalam Al-Qur'an 
disebut empat kali, yaitu di dalam OS. As- 
Sajadah [32]: 8, OS. Az-Zukhruf [43]: 52, OS. Al- 
Qalam [68]: 10, dan OS. Al-Mursalat (77): 20. 
Adapun kata muhin («6 ), yang seakar dengan 
mahin (xx ) disebut 14 kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 90, OS. Ali Imran [3]: 178, OS. 
An-Nisa' [4]: 14, 37,102 dan 151, OS. Al-Hajj (22): 
57, OS. Luqman [31]: 6, OS. Al-Ahzab [33]: 57, 
OS. Sabâ’ [34]: 14, OS. Ad-Dukhan [44]: 30, QS. 
AlJatsiyah [45]: 9, dan OS. Al-Mujadalah (58): 5, 
16. Kata muhin (0: ) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Furgan (25): 69: di dalam bentuk 
fil mudhiri' (; ka Je = kata kerja yang me- 
nunjukkan waktu sekarang atau yang akan 
datang) kata itu disebut satu kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Hajj (22): 18: di dalam bentuk mashdar 
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(xXx. = bentuk infinitif) disebut lima kali, yaitu 
di dalam OS. Al-An'am (6): 93, OS. An-Nahl (16): 
59, OS. Al-Furqan [25]: 63, OS. Fushshilat [41]: 
17, dan OS. Al-Ahgaf [46]: 20: di dalam bentuk 
(shighah mubalaghah - superlatif) disebut tiga kali, 
yaitu di dalam OS. Maryam (19): 9, 21 dan OS. 
An-Nur [24]: 15: di dalam bentuk af'al tafdhil 
(J8 JW = kata kerja yang menunjukkan 
tingkat perbandingan) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Ar-Riim [30]: 27. 

Kata mahin («4 ) di dalam OS. As-Sajadah 
(321: 8 disebut berkaitan dengan penciptaan anak 
cucu atau keturunan manusia yang berasal dari 
saripati atau air hina (air mani). Sperma laki- 
laki dinamai sulalah (5, ) karena ia tercampur 
dengan sulbinya. Kata mahin ( « ) di sini berarti 
‘lemah atau hina’. Maksudnya, Allah menjadikan 
keturunan manusia dari saripati air yang lemah 
dan hina. 

Kata makin (sx ) di dalam OS. Az-Zukhruf 
(431: 52 disebut berkaitan dengan kisah Musa dan 
Firaun. Di dalam bentuk pernyataan, Firaun 
berkata, “Bukankah aku lebih baik dari orang 
yang hina ini dan hampir tidak dapat menjelas- 
kan perkataannya (maksudnya Nabi Musa).” 
Yang dimaksud dengan mahin (« ) di dalam 
ayat ini adalah Nabi Musa sendiri karena ia 
hidup di dalam keadaan fakir dan situasi yang 
kurang menguntungkan sehingga Firaun me- 
nyombongkan diri terhadapnya. 

Kata mahin ( ¿> ) di dalam OS. Al-Galam 
[68]: 10 berkaitan dengan larangan mengikuti 
orang-orang yang banyak bersumpah lagi hina. 
Yang dimaksud dengan hina di sini ialah hina 
pendapat atau banyak berbuat jahat. Ada pula 
yang memahaminya dengan arti 'banyak ber- 
gunjing'. Al-Ourthubi menulis beberapa pen- 
dapat sahabat berkaitan dengan maksud kata 
makin (x ) di dalam ayat ini. Menurut Mujahid, 
mahin ( xx ) di sini ialah ‘lemah hati’, Ibnu Abbas 
mengartikannya sebagai ‘banyak berdusta’, 
sedangkan Al-Hasan dan Qatadah memahami- 
nya sebagai 'banyak berbuat jahat'. Ada lagi 
yang menyatakan, 'hina pada sisi Allah'. 

Kata mahin (« ) di dalam OS. Al-Mursalat 
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[77]: 20 berkaitan pula dengan penciptaan 
keturunan manusia. Di dalam bentuk per- 
nyataan, Tuhan mengatakan, “Bukankah Kami 
menciptakan kamu dari air hina?” 

Selain yang disebut di atas, semua kata 
muhin ( «« ) di dalam Al-Qur'an selalu di- 
hubungkan dengan kata 'adzib ( ás ), yaitu 
azab yang menghinakan. 

Adapun kata ahinani ( #ut ) dalam bentuk 
fil mâdh ( „>ú Je kata kerja yang menunjukkan 
waktu lampau) yang disebut di dalam OS. Al- 
Fajr (89): 16 berkaitan dengan sikap mental 
seseorang bila ia ditimpa cobaan atau ia men- 
dapat kesempitan di dalam hidup. Ia berkata, 
“Tuhanku telah menghinaku." Kata yuhinu (4 ) 
di dalam bentuk fi 1 mudhdri ( ; Car Yo kata kerja 
yang menunjukkan waktu sekarang atau akan 
datang) yang terdapat di dalam OS. Al-Hajj (22): 
18 disebut di dalam konteks pembicaraan mereka 
yang dihinakan Allah: maka, tidak seorang pun 
yang akan memuliakannya. 

Kata hawnan (&,x ) di dalam OS. Al-Furqan 
(25): 63 lebih tepat diberi makna 'rendah hati', 
yaitu sesuai dengan konteksnya yang men- 
ceritakan sifat-sifat hamba Allah yang berjalan 
di atas bumi dengan rendah hati atau tidak 
sombong. Semua kata hûn ( v,» ) di dalam Al- 
Qur'an berarti ‘hina’ dan selalu dihubungkan 
dengan kata azab, kecuali kata hûn di dalam OS. 
An-Nahl (16): 59. Meskipun dengan makna 
‘hina’, konteksnya berbeda. Kata hûn ( s'y» ) di 
sini berkaitan dengan sikap orang-orang zaman 
Jahilyiah yang merasa hina dan sangat malu 
jika memunyai anak perempuan: bahkan, 
mereka lebih suka menguburkannya hidup- 
hidup daripada membiarkannya hidup. Se- 
mentara itu, kata hayyinun (2) dan ahwan 
(5a ) lebih tepat diartikan ‘lebih mudah’, yaitu 
sesuai dengan konteksnya, bahwa meng- 
hidupkan manusia kembali mudah bagi Allah 
dibandingkan penciptaan pertama kali. Kata 
ahwan (553i) yang disandarkan kepada Allah 
dipahami juga dengan arti 'mudah', bukan lebih 
mudah, walaupun bentuknya af'Gl at-tafdhil 
karena bagi Allah semua mudah. Bila dikatakan 
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‘lebih mudah’ maka dapat timbul kesan bahwa 
bagi-Nya ada yang banyak kemudahannya dan 
ada pula yang kurang. Karena itu, semua 
dipahami dengan arti 'mudah'. 

Kata hayyinun (54) di dalam OS. An-Nur 
[24]: 15 lebih tepat diartikan sebagai ‘ringan’, 
yaitu sesuai dengan konteks tentang sifat-sifat 
orang yang suka menerima berita bohong dari 
mulut ke mulut, yang dianggap ringan saja: 
padahal, pada sisi Allah besar. + Hasan Zaini % 


MAHMOUD (sy) 

Kata mahmiid adalah ism maf'il ( Sya 4) yang 
berbentuk mudzakkar ( 544 ) dari kata hamida — 
yahmadu — hamdan (X5 — s — 15 ) dan bentuk 
muannats («5 )-nya adalah mahmildah (3555). 
Kata hamida tersusun dari huruf kha’, mim, dan dal 
yang hanya memunyai satu makna dasar, yaitu 
madaha ( 7 = memuji), lawan dari kata dzamma 
( 6 -mencela). Semua kata yang menjadi turunan 
dari kata tersebut tidak terlepas dari makna 
dasarnya. Kualitas makna hamida ( 23. ) lebih 
tinggi daripada madaha (z4) karena madaha 
hanya digunakan untuk memuji manusia, baik 
karena adanya kelebihan yang dimilikinya 
maupun hanya untuk maksud-maksud tertentu 
dan tidak pernah digunakan untuk Tuhan, 
sedangkan hamida, di samping digunakan untuk 
memuji manusia yang memang memiliki sifat- 
sifat yang sangat terpuji, seperti Nabi saw. 
dinamakan Muhammad, juga digunakan untuk 
memuji Tuhan. 

Kata mahmud (5454) dan kata lain yang 
seasal dengannya disebutkan sebanyak 68 kali di 
dalam Al-Our'an di berbagai surah dan ayat 
dengan rinci: satu kali di dalam bentuk fi (kata 
kerja), 43 kali di dalam bentuk ism (kata benda), 19 
kali di dalam bentuk sifat, dan 5 kali di dalam 
bentuk nama orang. Kata mahmid sendiri hanya 
disebutkan sekali, yaitu pada OS. Al-Isra' (17): 79. 

Penggunaan kata mahmiid di dalam OS. Al- 
Isra [17]: 79 berfungsi sebagai sifat dari kata 
magiman ( x, = tempat, posisi, kedudukan) 
sehingga menjadi magaman mahmidan (S5 CG) 
yang berarti 'tempat, posisi, kedudukan yang 
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terpuji’. Di dalam ayat tersebut, Rasulullah 
diperintahkan Allah agar bangun pada sebagian 
malam untuk menunaikan shalat tahajud sebagai 
ibadah ndfilah (ibadah yang wajib bagi Nabi saw. 
tetapi sunah bagi umatnya) agar kelak dibangkit- 
kan dalam kedudukan yang terpuji (magaman 
makhmiidan). 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
maksud dari magaman mahmidan di dalam ayat 
tersebut. Setidak-tidaknya ada empat pendapat 
mengenai hal tersebut. Pertama, Nabi me- 
nempati kedudukan terpuji di akhirat karena 
beliau yang akan memberi syafaat kepada umat 
manusia. Pendapat ini didasarkan pada riwayat 
yang mengatakan bahwa pada Hari Kiamat, 
semua umat mendatangi nabi masing-masing 
untuk meminta syafaat, tetapi semuanya 
menolak sehingga mereka mendatangi Nabi 
Muhammad saw. dan beliau memenuhinya. 
Maka, ketika itu beliau menduduki posisi yang 
terpuji (HR. Al-Bukhari dan Muslim). Juga 
riwayat Abu Hurairah yang mengatakan 
bahwa Nabi saw. pernah ditanya tentang 
maksud magaman mahmidan di dalam ayat 
tersebut dan beliau menjawab bahwa mak- 
sudnya adalah memberi syafaat (HR. At- 
Turmudzi). Kedua, magaman mahmidan adalah 
kedudukan Nabi saw. yang membawa panji 
pujian, liwa'ul-hamdi (& sy ). Pendapat ini 
didasarkan pada riwayat Abu Sa'id Al-Khudri 
yang mengatakan bahwa Rasulullah bersabda, 
“Aku adalah pemimpin anak cucu Adam pada 
Hari Kiamat dan di tanganku aku memegang 
bendera pujian dan seluruh Nabi as. berada di 
bawah panjiku.” (HR. At-Turmuzi). Ketiga, 
maksud dari magaman mahmidan adalah bahwa 
Nabi saw. duduk bersama Allah di kursinya. 
Pendapat ini dikemukakan oleh suatu kelompok 
tertentu dengan alasan bahwa Allah kelak 
dapat dilihat hamba-Nya, sebagaimana di 
dalam OS. Al-Oiyamah [75]: 22. Keempat, 
magaman mahmidan adalah kedudukan Nabi yang 
terpuji karena mengeluarkan orang dari neraka 
dengan syafaatnya. 

Di samping itu, ada lagi pendapat yang 


556 


Mahram 


mengatakan bahwa maqâman mahmidan adalah 
suatu tempat Nabi saw. memberi syafaat kepada 
umatnya. Pendapat ini dikemukakan oleh Ibnu 
Jarir At-Tabari dengan mengutip hadits riwayat 
Abu Hurairah. Ibnu Katsir menafsirkannya 
dengan suatu kedudukan tempat seluruh makh- 
luk memuji Nabi saw. 

Di antara empat pendapat di atas, yang 
paling kuat adalah pendapat pertama, yaitu beliau 
menempati kedudukan yang terpuji di akhirat 
ketika dibangkitkan karena beliau memberikan 
syafaat kepada manusia. + Muhammadiyah Amin & 


MAHRUM (ayu) 
Kata mahrim ( +, ) adalah bentuk yang me- 
nunjukkan objek (ism maf 'ûl) dari kata kerja haruma, 
yahrumu, haraman/haraman (WM US as ap). 
Menurut Ibnu Faris, semua kata yang berasal dari 
akar kata ha — ra, dan mim mengandung arti 
'larangan' dan ‘penegasan’. Cambuk yang tidak 
lentur disebut sauthun muharramun ( SA Yo = 
cambuk kaku) karena tidak bisa dimainkan 
dengan mudah dan seolah-olah ada yang me- 
larangnya. Mekah dan Madinah disebut haraman/ 
haramain (ss -/ 06) karena kemuliaan kedua 
kota tersebut dan larangan melakukan beberapa 
hal yang diperbolehkan di luar kedua kota 
tersebut. Orang ihram ( >} ), yaitu orang yang 
sedang melakukan rangkaian ibadah haji atau 
umrah yang ditandai dengan memakai pakaian 
tertentu pada migat-tempat yang telah di- 
tetapkan. Disebut demikian karena adanya 
larangan melakukan hal-hal yang dibolehkan di 
luar ihram seperti berburu dan menggauli istri. 
Selanjutnya jika melakukan haji, orang Arab 
melepaskan pakaiannya dan tidak memakainya 
ketika berada di tanah suci; pakaian itu di- 
namakan harim ( «  ). Bulan Zulgaiddah, Zulhijja, 
Muharram, dan Rajab dinamai bulan haram ( e35- ) 
karena pada bulan-bulan itu dilarang berperang. 
Orang yang menahan diri untuk tidak meminta- 
minta meskipun ia sangat miskin disebut mahrum 
(es). Demikian pula orang yang tidak boleh 
dikawini disebut mahram ( PP ). 

Kata mahriim (#5 ) dan semua kata yan 
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seakar dengannya terulang 83 kali di dalam Al- 
Qur'an, sedangkan kata mahriim («4 ) sendiri 
terulang sebanyak empat kali dengan bentuk 
mufrad, mahriim (#45 ) dua kali, yaitu di dalam 
OS. Adz-Dzariyat [51]: 19 dan OS. Al-Ma'arij 
(70): 25 dan bentuk jam‘ mudzakkar salim, mahrimin 
(0435 ) dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Waqi'ah 
(56): 67 dan OS. Al-Oalam (68): 27. 

Penggunaan bentuk mufrad, mahrûm («5 ) 
yang terdapat pada OS. Adz-Dzariyat (51): 19 
dan OS. Al-Ma'arij (70): 25 digunakan dengan 
arti “orang miskin yang tidak meminta-minta'. 
OS. Adz-Dzariyat (51): 19 berbicara dalam 
konteks orang-orang yang bertakwa yang akan 
dimasukkan dan bersenang-senang di dalam 
surga, salah satu ciri orang tersebut ialah 
menetapkan sebagian harta yang dimilikinya 
sebagai haq untuk as-sd'il (JAS = orang-orang 
yang meminta-minta) dan al-mahriim ( (yA = 
orang-orang yang tidak meminta-minta), se- 
dangkan OS. Al-Ma'arij (70): 25 berbicara dalam 
konteks orang-orang yang dikecualikan dari 
sifat pembawaan manusia yang tidak baik, 
yaitu bersifat halii'A ( Ga = kikir dan berkeluh- 
kesah). Salah satu yang dikecualikan dari 
orang-orang yang memiliki sifat buruk seperti 
itu ialah orang yang menetapkan sejumlah 
hartanya sebagai hag untuk as-sa'il (Ju = 
orang-orang yang meminta-minta) dan al- 
mahrum («xx = orang-orang yang tidak me- 
minta-minta). 

Kata haq ( 5> ) ada yang menafsirkannya 
sebagai zakat dengan alasan bahwa pada OS. Al- 
Ma'arij (70): 24-25, kata haq dirangkaikan dengan 
kata ma'lim (tertentu (jumlahnya)) dan pem- 
berian yang tertentu jumlahnya adalah zakat, 
sedangkan sedekah atau pemberian di luar zakat 
jumlahnya tidak ditentukan. Ada juga yang 
menafsirkannya sebagai sedekah atau pemberian 
di luar zakat dengan alasan bahwa ayat itu turun 
pada periode Mekah sementara zakat baru 
diwajibkan pada periode Madinah. 

Kata as-sg'il ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dan 
Said bin Musayyab dan yang lainnya sebagai 
orang yang meminta-minta karena desakan 
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kebutuhannya (kemiskinannya), sedangkan 
untuk kata al-mahrûm (s5 ), ulama berbeda di 
dalam memberikan penjelasan. Ibnu Abbas dan 
Said Ibnu Musayyab menafsirkannya dengan al- 
muhâraful-lazî laisa lahd fil-islami sahmun (B5 
He MY 9853 = orang sial yang tidak 
memiliki andil di dalam Islam), dalam arti ia tidak 
ikut berjihad sehingga tidak memperoleh bagian 
dari harta rampasan. Hal yang senada dikemuka- 
kan oleh Al-Hasan dan Muhammad bin 
Hanafiyyah bahwa yang dimaksud dengan al- 
mahram («AN ) ialah orang yang datang setelah 
pembagian harta rampasan dan ia tidak punya 
saham atau tidak ikut di dalam perang tersebut. 
Selanjutnya Aisyah menafsirkan kata al-mahriim 
(ex) dengan orang sial yang tidak memiliki 
penghasilan cukup di dalam pekerjaannya. 
Oatadah dan Az-Zuhri menafsirkan al-mahrim 
dengan orang susah yang menjaga diri dengan 
tidak meminta-minta sehingga orang tidak 
mengetahui keadaannya yang sulit. Ikrimah 
menafsirkan al-mahrim («3 ) dengan orang 
yang tidak memiliki sisa harta. Zaid bin Aslam 
menafsirkan al-mahrim dengan orang yang sawah 
dan kebunnya atau hartanya yang lain terkena 
musibah berupa banjir dan semacamnya. Ini 
sejalan dengan apa yang dikernukakan oieh Abu 
Oalabah yang menceritakan bahwa ada seorang 
penduduk Yamamah yang hartanya habis (han- 
cur) karena banjir, lalu salah seorang sahabatnya 
berseru bahwa orang ini adalah orang yang 
mahrim (orang yang sial) maka hendaknya kalian 
membantunya. Selanjutnya, Abdurrahman bin 
Hamid mengemukakan bahwa al-mahrum ialah 
budak atau hamba sahaya. Ada lagi riwayat 
yang mengemukakan bahwa yang dimaksud al- 
mahrum adalah anjing yang disebutkan di dalam 
kisah Umar bin Abdul 'Aziz, di mana suatu ketika 
ia berada di jalanan Mekah, tiba-tiba datang 
seekor anjing, lalu Umar mengambil daging 
kambing di bagian leher dan melemparkannya 
(memberikannya) kepada anjing tersebut sambil 
berkata, “orang-orang mengatakan bahwa ia 
(anjing itu) adalah al-mahrum. Dari penjelasan dan 
penafsiran yang berbeda-beda tersebut dapat di- 
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simpulkan bahwa kesemua itu dapat dimasuk- 
kan sebagai contoh-contoh atau kasus-kasus 
yang dapat dianggap sebagai penafsiran kata al- 
mahrum («xx ) sehingga Al-Ourthubi cen- 
derung memilih penafsiran yang lebih luas yang 
dikemukakan oleh Ibnu Wahab dari Malik, yang 
mengatakan bahwa al-mahriim ialah orang yang 
tidak memperoleh rezeki. Demikian halnya Ibnu 
Jarir yang menafsirkan al-mahrum («yA ) 
dengan orang yang tidak memunyai harta, apa 
pun penyebabnya atau orang yang kehilangan 
hartanya apakah karena ia tidak mampu me- 
ngelolanya sehingga bangkrut atau hartanya 
hancur (hilang) karena bencana. Sejalan dengan 
ayat tersebut di atas yang mengisyaratkan 
adanya hak orang miskin terhadap harta orang 
yang kaya, terdapat riwayat dari Anas bin Malik 
sebagaimana yang dinukil oleh Ibnu Katsir di 
dalam tafsirnya bahwa Nabi saw. bersabda: 
celakalah bagi orang-orang kaya di Hari Kiamat 
lantaran orang-orang fakir menuntut mereka 
dengan mengadu pada Tuhan dengan me- 
ngatakan: “Wahai Tuhanku, mereka (orang kaya) 
itu telah menganiaya kami dengan tidak mem- 
berikan hak kami yang telah Engkau wajibkan 
atas mereka.” Lalu, Allah swt. berkata, “Demi 
kebesaran dan keagungan-Ku, Aku pasti akan 
menjadikanmu orang dekat-Ku dan menjadikan 
mereka orang jauh dari-Ku (dari rahmat-Ku).” 
Setelah itu, Nabi kemudian membacakan ayat: 
wafi amwalihim haggun lissaili walmahrim 
(sesi JS mp 33 = di dalam harta me- 
reka terdapat haq bagi (orang-orang miskin) yang 
meminta-minta maupun yang tidak meminta- 
minta). Hadits tersebut disebutkan oleh As- 
Sa'labiy. Adapun dua ayat lainnya yang meng- 
gunakan bentuk jamak, mahrimin (5, ) yang 
terdapat di dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 67 dan 
OS. Al-Oalam (68): 27 mengacu pada arti 'tidak 
memperoleh hasil dari apa yang ditanam'. OS. 
Al-Waqi'ah (56): 67 merupakan rangkaian dari 
ayat sebelumnya yang merupakan iktibar yang 
diberikan oleh Allah yang ditujukan kepada 
orang yang tidak percaya adanya kebangkitan 
setelah mati. Salah satu iktibar yang dikemuka- 
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kan di situ adalah proses pertumbuhan tanaman. 
Allah menegaskan bahwa Dialah yang me- 
numbuhkan tanaman yang mereka tanam, (QS. 
Al-Waqi'ah [56]: 64-67). Dengan menyadari 
bahwa bukanlah manusia yang kuasa di dalam 
hal itu; akan tetapi, Allahlah satu-satunya yang 
menguasainya maka demikianlah halnya ke- 
bangkitan makhluk setelah mengalami ke- 
hancuran, meskipun manusia tidak mampu 
menjangkaunya; namun, Allah Maha Kuasa 
untuk itu. 

Selanjutnya QS. Al-Qalam (68): 27 juga 
merupakan rangkaian dari ayat-ayat sebelum- 
nya yang memberikan tamsil (perumpamaan) 
terhadap orang-orang kafir yang telah di- 
timpakan cobaan sebagaimana cobaan yang 
ditimpakan kepada pemilik kebun, ketika 
mereka bersumpah (memastikan, tanpa ber- 
sandar kepada Allah) bahwa mereka sungguh- 
sungguh akan memetik hasilnya di pagi hari 
dan mereka tidak akan menyisihkan hak fakir 
miskin. Allah telah mendatangkan malapetaka 
ketika mereka sedang tidur dengan menjadikan 
kebun itu hancur (hangus terbakar) sehingga 
kelihatan hitam seperti malam yang gelap 
gulita. Pada pagi harinya, mereka berangkat 
sembunyi-sembunyi supaya tidak dilihat oleh 
orang-orang miskin dengan maksud agar 
mereka dapat memetik hasil kebunnya tanpa 
diberikan kepada orang-orang miskin tersebut. 
Tatkala mereka melihat kebun itu, mereka 
berkata, “sesungguhnya kita benar-benar orang 
yang sesat jalan.” Di dalam arti mereka mengira 
itu bukan kebunnya dan mereka hanya salah 
jalan; namun, ketika mereka yakin bahwa itu 
benar-benar adalah kebunnya maka mereka 
pun berkata bal nahnu mahrûmûn (SA as A = 
bahkan kita benar-benar mahrimin Isiall) 
sebagai tanda penyesalan dan kesedihan. 
& Muhammad Wardah Agil & 

MAJALIS (mita) 

Kata majalis ( JG ) berarti 'majelis-majelis 
atau tempat-tempat duduk'. Kata ini adalah 
bentuk jamak dari majlis (-m ), berasal dari 
verba jalasa (45 ) yang berarti ‘duduk’. Jalasa 
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(74 ) pada mulanya dibentuk dari al-jals 
(dd), ‘tempat yang keras di tanah, tanah 
tinggi, bukit, batu besar yang biasa diduduki 
manusia’. Makna jalasa (“4s ) pada mulanya 
berarti 'bermaksud menempati tempat yang 
keras di tanah untuk diduduki’, kemudian 
lambat laun menunjuk pada 'duduk' secara 
umum. 

Di dalam Al-Qur'an, kata majalis ( JG ) 
jamak dari majlis ( „J44 ) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Mujadilah (58): 11. Oleh Ath- 
Thabarsi dikatakan, majâlis (Jim) pada ayat 
tersebut dapat menunjuk pada majelis Nabi 
Muhammad saw. dan juga majelis-majelis zikir 
secara umum. Ayat yang memuat kata majâlis 
(«Hk ) ini menuntut umat Islam agar bersikap 
lapang dada, memberikan tempat duduk kepada 
orang-orang Muslim yang dihormati, yang 
belum kebagian tempat duduk dalam suatu 
majelis. Ayat ini turun berkenaan dengan sikap 
umat Islam di masa Nabi Muhammad saw. yang 
selalu ingin tempat duduknya berdekatan 
dengan tempat duduk Nabi. Ketika Nabi mem- 
bawakan pengajian di serambi masjid, datang 
beberapa sahabat yang pernah ikut perang 
Badar, yang menyebabkan mereka yang duduk 
di dekat Nabi terpaksa berdiri karena meng- 
hormati para sahabat peserta Perang Badar, baik 
Muhajirin maupun Anshar. Mereka meminta 
kepada sejumlah hadirin itu agar mereka yang 
bukan ahl Badr (4 jf = peserta perang Badar) 
agar memberikan tempat duduk pada mereka 
yang berdiri itu. Mereka yang disuruh itu 
menampakkan kekurangsenangan mereka ka- 
rena sikap Nabi yang mengutamakan para 
sahabat dari peserta perang Badar. Kekurang- 
senangan itu dimanfaatkan oleh orang-orang 
munafik dengan berkata, “Bukankah kalian ber- 
anggapan bahwa Nabi bersikap adil terhadap 
semua orang. Demi Tuhan, ia telah berlaku tidak 
adil pada kalian.” Ada beberapa orang yang 
mendapat tempat duduk dan senang berada di 
dekat Nabi, lalu disuruh berdiri dan tempat 
duduknya diberikan kepada orang lain. Me- 
lapangkan tempat untuk orang lain adalah 
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perbuatan mulia yang dapat menyebabkan 
Tuhan melapangkan tempat bagi mereka di 
dalam surga. & M. Rusydi Khalid & 


MAJID (Xena) 

Kata majid ( A ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf mim, jim, dan dal, yang 
makna dasarnya adalah mencapai batas, tetapi ia 
hanya digunakan untuk hal-hal baik dan terpuji 
lagi mulia. Kejayaan dan kemuliaan yang 
merupakan puncak kemenangan/keberhasilan 
dinamai majd ( a ) Unta yang makan hingga 
kenyang dinamai majid ( > pma ). 

Dalam Al-Our'an, kata majid ditemukan 
sebanyak empat kali, masing-masing dua kali 
sebagai sifat Allah (OS. Had [11]: 73 dan al-Burij 
(851: 15) serta dua kali pula sebagai sifat Al- 
Qur'an (OS. Qaf [50]: 1 dan al-Burij (851: 21). 
Tidak ada ayat selainnya yang menggunakan 
akar kata tersebut, walau dalam bentuk lain. 
Agaknya penyifatan Al-Our'an sebagai majid 
mengisyaratkan bahwa jalan meraih kejayaan 
(al-majd) adalah dengan mengikuti tuntunan- 
tuntunan Al-Qur'an al-Majid. 

Al-Our'an yang merupakan kalam Ilahi 
telah mencapai puncak, sehingga bukan saja ada 
kalimat-kalimat yang berlebih atau berkurang 
tetapi juga tidak akan datang lagi petunjuk 
wahyu kepada manusia, karena Al-Our'an telah 
mencapai puncak keindahan, serta batas akhir 
dari kehadiran wahyu-wahyu Ilahi. 

Ar-Razi mengemukakan bahwa sifat al- 
Majid, mengandung dua hal pokok: yaitu ke- 
muliaan yang sempurna dan keluasan dalam 
kebajikan. 

Imam Ghazali dalam bukunya Syarh Asma' 
al-Husnd, hanya mengetengahkan tiga baris 
penjelasan tentang sifat Allah ini. Menurutnya, 
al-Majid adalah Yang mulia Dzat-Nya, Yang indah 
perbuatan-Nya dan Yang banyak anugerah- 
Nya. Sifat ini menurut Al-Ghazali menghimpun 
makna-makna yang terkandung pada sifat-sifat 
al-Jalil ( J ), al-Wahhab ( SAI), dan al-Karim 
(«SV ). Demikian, wa Allâh A'lam. 

æ M. Quraish Shihab & 
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MAJNUN (03x) 
Kata majniin ( 524 ) disebut sebelas kali di dalam 
Al-Our'an. Secara etimologis, kata ini berasal dari 
kata janana (|5 ) yang pada mulanya berarti 
‘tertutup’. Dari kata ini terbentuk berbagai kata 
lain, seperti janin ( „x> ), yaitu 'anak yang masih 
di dalam kandungan' karena ia masih tertutup 
oleh perut ibunya. Jinn (¿> ), yaitu ‘makhluk 
halus' karena hakikatnya makhluk ini tidak 
diketahui atau karena wujudnya tertutup bagi 
pandangan mata kepala manusia. Kebun yang 
dipenuhi tumbuh-tumbuhan sehingga menutupi 
pandangan mata dinamai jannah ( £; ). Surga 
juga dinamai jannah ( £; ) karena hakikatnya 
tertutup bagi pengetahuan manusia karena di 
sana terdapat hal-hal yang tidak pernah terlihat 
oleh mata, terdengar oleh telinga, serta ter- 
jangkau oleh pemikiran manusia. Dari sinilah 
seorang yang tidak waras/gila dinamai majnin 
( o5 ) karena akalnya tertutup untuk berpikir. 
Makna yang terakhir inilah yang dimaksud oleh 
Al-Qur'an dengan kata majniin (5,54 ). Rasul- 
rasul yang menjadi sasaran cemoohan orang- 
orang kafir dengan menggunakan kata majnin 
(os ) ialah (1) Nabi Nuh (OS. Al-Oamar [54]: 
9), (2) Nabi Musa (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 27), dan 
(3) Nabi Muhammad saw. (OS. Al-Hijr (15): 6). 
Setiap Al-Qur'an menyebut kata majnin 
(oS ) selalu digunakan sebagai ucapan ce- 
moohan terhadap rasul Allah dan cemoohan itu 
selalu berasal dari orang-orang yang tidak 
membenarkan ayat-ayat Allah. Sebagai ung- 
kapan cemoohan, kata tersebut digunakan tidak 
dengan arti yang sebenarnya. + A. Rahman Ritonga & 


MAJUS ( Wp) 

Majûs (»»m ) adalah bentuk jamak dari majisi 
(ya) yang artinya “orang-orang yang me- 
nganut agama Majusi', dan agamanya disebut 
majisiah (“pw ). Di dalam Lisinul-'Arab di- 
jelaskan bahwa menurut satu versi, majis 
(«sm ) adalah nama satu generasi yang dikenal 
atau nama satu kabilah. Menurut versi lain, majûs 
(x ) di dalam bahasa Persia adalah nama 
orang, yaitu minj kusy yang artinya “orang yang 


Kajian Kosakata am ta A SSP ta an se Nol) 


Majus 


kecil kedua telinganya’. Ia adalah orang yang 
pertama menganut agama Majusi dan men- 
dakwahkannya kepada orang lain. Nama ini 
kemudian diarabkan dan Imruul Oais pun telah 
menggunakannya di dalam syairnya dengan 
ungkapan ka niri majis (ym JS = seperti api 
orang-orang Majusi). Ungkapan ini menunjuk- 
kan adanya praktik pemujaan api yang di- 
lakukan oleh orang-orang Majusi. 


Penganut Majusi meyakini kesucian api 


Di dalam Al-Qur'an kata majas (ym) 
ditemukan sekali, yaitu pada QS. Al-Hajj [22]: 
17. Ayat ini berbicara tentang pengelompokkan 
manusia dari sudut keyakinan agamanya, yaitu 
orang-orang Mukmin, orang-orang Yahudi dan 
Kristen, orang musyrik, dan orang-orang Sabi'in 
serta Majusi. Tiga kelompok pertama jelas 
statusnya: orang Mukmin memercayai risalah 
Nabi Muhammad dan Al-Our'an, orang Yahudi 
dan Kristen sebagai ahlul-kitab mengakui Nabi 
Musa dan Isa serta kitab Taurat dan Injil, 
sedangkan orang musyrik adalah penyembah 
berhala. Sementara itu, orang-orang Sabi'in dan 
Majusi tidak memunyai status sejelas itu. Para 
ulama berbeda pendapat tentang keduanya. 
Mayoritas memandang keduanya tidak ter- 
masuk ahli Kitab dan minoritas memasukkan/ 
memperlakukannya sebagai ahli Kitab. 
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Menurut Ath-Thabathabai, Majusi dikenal 
sebagai orang-orang yang beriman kepada 
Zardasyt dan Kitab Suci Avesta. Namun, tentang 
sejarah dan masa munculnya sangat tidak jelas, 
seolah-olah beritanya terputus. Mereka ke- 
hilangan kitab itu ketika Alexander Yang Agung 
menguasai Iran. Kemudian, penulisannya di- 
perbarui pada masa raja-raja Sasan. Karena itu, 
sulit menemukan mazhab mereka yang sebenar- 
nya. Hanya saja, satu hal yang dapat diterima, 
mereka mengakui adanya dua kodrat bagi 
pengaturan alam ini, yaitu kodrat kebaikan dan 


— kodrat kejahatan, yazdan dan ahriman atau cahaya 


dan kegelapan. Mereka meyakini kesucian api 
serta mendekatkan diri kepada malaikat dengan 
tidak membuat berhala sesembahan. Mereka 
memunyai kuil-kuil api di Iran, Cina, India, dan 
tempat lain. Ath-Thabari menjelaskan bahwa 
orang-orang Majusi adalah orang-orang yang 
memuliakan api dan melakukan kebaktian ke- 
padanya. Asy-Syahrastani juga menjelaskan 
keyakinan dualisme di kalangan Majusi yang 
mengakui adanya dua kodrat yang keduanya 
mengatur dan gadim ( «4s = tidak berpermulaan). 
Namun, menurut dia, orang-orang Majusi asli 
meyakini bahwa kedua kodrat tersebut tidak 
mungkin qadim («35 - tidak berpermulaan), wujud 
cahaya adalah tanpa permulaan dan wujud 
kegelapan diciptakan. Sementara itu, Ar-Razi 
menerangkan bahwa orang-orang Majusi adalah 
pengikut mutanabbi ( 7: = orang yang mengklaim 
kenabian), bukan nabi yang sebenarnya. 
Muhammad Rasyid Ridha menyebutkan 
pendapat mayoritas ulama yang memandang 
orang-orang Majusi diperlakukan sebagai Ahli 
Kitab dalam kewajiban membayar jizyah (5 = 
pajak yang diambil dari non-Muslim) saja. Imam 
Abu Saur (sahabat Imam Syafi'i) memandang 
mereka sebagai Ahli Kitab. Di dalam kitab Al- 
Farg bainal-Firag karya Al-Baghdadi dijelaskan 
bahwa orang-orang Majusi mengklaim kenabian 
Zardasyt. Sementara itu, Muhammad Rasyid 
Ridha sendiri termasuk orang yang memandang 
Majusi sebagai Ahli Kitab. Ia mengemukakan 
alasan bahwa sebutan musyrik tidak digunakan 
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bagi Majusi. Al-Qur'an menyebutkan orang- 
orang musyrik satu jenis dan Ahli Kitab satu jenis 
yang lain dengan cara menghubungkan kedua- 
nya dengan ('athf -? h; ). Cara ini mengakibatkan 
adanya perbedaan antara keduanya. Bahkan, di 
dalam Al-Qur'an dibedakan antara Yahudi dan 
Nasrani (OS. Al-Hajj (22): 17 dan OS. Al-Ma'idah 
[5]: 82) sebagaimana antara Sabi'in dan Majusi 
(OS. Al-Hajj [22]: 17). Pengertian yang segera ter- 
tangkap dari kata musyrikin (5:5 „+ ) pada masa 
turunnya Al-Our'an adalah orang-orang 
musyrik Arab sendiri. Mereka tidak memiliki 
kitab dan tidak pula memiliki sesuatu yang 
menyerupai kitab. Bahkan, mereka adalah orang- 
orang yang tidak dapat menulis dan membaca. 
Menurut Ridha, Sabi'in dan Majusi memiliki 
kitab yang mereka yakini sebagai kitab suci. Hanya 
saja, masanya sudah jauh berlalu sehingga bentuk 
asli kitab itu tidak diketahui lagi. Tidak jauh dari 
kemungkinan pula bahwa pembawa kitab ter- 
sebut adalah rasul. Tuhan menyatakan bahwa 
tidak pernah ada satu umat pun tanpa seseorang 
yang bertugas memberi peringatan. Pemujaan 
berhala berkembang di kalangan mereka karena 
jauhnya masa mereka dari masa para nabi. Hal 
ini bisa terjadi sebagaimana yang terjadi di 
kalangan Ahli Kitab (OS. Al-Hadid (57): 16). 
Selanjutnya, jika Majusi dipandang sebagai 
Ahli Kitab—sebagaimana yang dikemukakan 
Ridha—maka hukum makanan dan perkawinan 
dengan perempuan-perempuan mereka sama 
dengan Ahli Kitab yang lain. Menurut mayoritas 
ulama, makanan Ahli Kitab halal dan perempuan- 
perempuan mereka boleh dinikahi, sedangkan 
minoritas ulama tidak membolehkannya. 
& Ramli Abd. Wahid & 


MAKANAH ( 1563) 
Kata makanah (11, ) disebut lima kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu dalam OS. Al-An'am [6]: 135, 
OS. Had (11): 93, OS. An-Niir [24]: 121, OS. Az- 
Zumar [39]: 39, dan OS. Yasin (36): 67. 
Kata-kata lain yang seakar dengan makdnah 
(x ) yang terdapat di dalam Al-Qur'an adalah: 
a. Makkana ( Ke ) sebagaimana terdapat di 
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dalam OS. Yûsuf [12]: 21 dan OS. Al-Kahfi 
(18): 84: 

b. Amkana( XXI ) sebagaimana yang terdapat di 
dalam OS. Al-Anfal [8]: 71: dan 

c. Kata makin (5G ) seperti di dalam OS. Yûsuf 
(12): 54 dan OS. At-Takwir [81]: 20. 

Bentuk verba (fi'il | J+ 1) dari kata makânah 
(ar. ) adalah makuna ( AK ) yang berarti menjadi 
orang yang berkedudukan tinggi, seperti tersebut 
dalam kalimat makuna fulan ‘inda an-nisi makinah 
(SK pd ais 598 (SG = Fulan menjadi orang 
yang memunyai kedudukan tinggi di ma- 
syarakat). Di dalam konteks kalimat di atas 
makânah (1 ) berarti kedudukan yang tinggi. 

Arti lain dari kata makânah (41, ) adalah 
kehati-hatian dan kewibawaan (at-tu'adah = :54 ) 
seperti dalam kalimat imsyi 'ala makinatik 
(IS Je ja) yang artinya berjalanlah dengan 
penuh kehati-hatian dan kewibawaan. 

Di samping itu, Al-Ashfahani menyamakan 
arti makânah (1) dengan arti makin ( 56.) 
yaitu, menurut ahli bahasa, tempat yang 
memuat sesuatu, atau, menurut ahli ilmu kalam, 
tempat untuk meletakkan sesuatu (al-hawiy - 
Sa ) yang sesuai dengan benda yang diletakkan 
di dalamnya (al-mahwiy = (gd!) sebagaimana 
makna makin ( »& ) yang terkandung dalam OS. 
Thaha [20]: 58 ... makanan suwâ (s3. CK = 
tempat yang datar) karena—sesuai dengan 
konteks ayat ini—memang tempat yang datarlah 
yang sesuai untuk mengadakan pertunjukan 
pertandingan di antara tukang sihir Firaun dan 
Nabi Musa as. Adapun At-Thabathabai mem- 
bedakan makinah ( 4%, ) dengan makin (58. ). 
Menurutnya, makinah («&, ) berarti kedudukan 
atau nilai yang keduanya bersifat abstrak, 
sedangkan makin ( ,&, ) berarti tempat atau 
ruangan yang keduanya bersifat fisik atau 
konkret. 

Al-Maraghi menyebutkan, bahwa kata 
makinah (14, ) di dalam ayat ... I'maln ‘alâ 
makinatikum... (5 Je ifasi ) berarti kondisi 
atau cara sehingga ungkapan itu diartikan 
berbuatlah kalian sesuai dengan kondisi dan cara kalian, 

Muhammad Ismail Ibrahim, pengarang 
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kitab Mu 'jam al-Alfazh al-Qur'âniyyah, tampaknya 
sejalan dengan Az-Zamakhsyari dalam meng- 
artikan kata makinah (11, ). Keduanya menegas- 
kan, bahwa makinah (11, ) berarti ‘kemampuan 
maksimal (aqshâ al-mustathd' = na) Sai). Di 
dalam pengertian ini, makna ayat “... i'mala ‘alâ 
makânatikum (sx | ssi )” adalah “ber- 
buatlah kalian semaksimal mungkin”. 

Hal jelas yang bisa ditarik dari kelima arti 
makinah (&,) di atas, tampaknya, adalah 
makna sesuatu yang kokoh. Arti makânah ( 83 ) 
yang pertama, yaitu kedudukan yang tinggi, 
mengandung arti posisi yang kokoh. Arti makânah 
(2) yang kedua, yaitu kehati-hatian dan 
kewibawaan, mengandung arti kondisi jiwa yang 
kokoh. Arti ketiga, yaitu tempat, mengandung 
makna barang yang kokoh yang mampu memuat 
sesuatu. Arti keempat, yaitu kondisi atau cara, 
mengandung makna situasi dan gaya yang kokoh 
pada seseorang yang sulit diubah karena sudah menjadi 
tradisi yang mengakar. Adapun arti kelima, yaitu 
kemampuan maksimal, mengandung arti semangat 
yang kuat/kokoh untuk melakukan yang terbaik. 

Di dalam Al-Qur'an, kata makânah ( 4&3 ) 
digunakan di dalam dua konteks, yaitu konteks 
ancaman dan konteks celaan atau kecaman. 
Makinah ( %4 ) yang digunakan di dalam 
konteks ancaman, bisa dilihat di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 135, OS. Had (11): 93, OS. An-Niir (24): 
121, dan OS. Az-Zumar (391: 39 yaitu “. at malu 
ala makinatikum inni ‘âmil... (name jai asi 
“Jas Gl = berbuatlah kalian sesuai dengan cara 
dan kondisi kalian (syirik dan kufur), aku pun 
akan berbuat sesuai dengan kondisi dan caraku 
(iman dan tauhidJ)”. Penjelasan tentang akan 
adanya siksaan yang terdapat di dalam lanjutan 
ayat, menambah tegasnya ancaman tersebut. 
Penggunaan kata makinah ( 4%, ) di dalam 
konteks celaan bisa dilihat di dalam OS. Yasin 
[36]: 67. « Ahmad Dardiri & 


MAKHMASHAH ( iaasa ) 

Kata makhmashah ( xansa ) di dalam Al-Qur'an 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Ma'idah 
[5]: 3 dan QS. At-Taubah [9]: 120. Sebagaimana 
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dikatakan oleh Al-Raghib Al-Ashfahani, 
makhmashah ( xas ) berarti ‘kelaparan yang 
menyebabkan perut melilit akibat kosongnya 
makanan yang biasa mengisinya dan dicernanya'. 
Pada mulanya, makhmashah ( xana ) berarti 'keter- 
sembunyian atau mengecilnya perut . Hal ini bisa 
disebabkan oleh fisik yang kurus dan bisa juga 
disebabkan oleh kelaparan. Kemudian, kata 
tersebut diartikan sebagai ‘kelaparan itu sendiri’. 

Di dalam QS. Al-Ma'idah (5) kata makhmashah 
(Kam ) atau kelaparan dinyatakan sebagai salah 
satu kondisi darurat yang menyebabkan muncul- 
nya rukhshah (as = keringanan hukum), yaitu 
kebolehan memakan makanan yang selama ini 
dinyatakan haram, seperti bangkai, darah, dan 
babi. Tanpa keringanan itu, seseorang yang 
mengalami kelaparan akan melemah dan me- 
nurun kondisi fisiknya sehingga keadaan itu 
dapat mengancam jiwanya. Dengan demikian, ke- 
ringanan hukum itu dimaksudkan untuk me- 
melihara dan mempertahankan nyawa yang 
merupakan salah satu aspek dari magishidusy- 
syar'iyyah (&5'43 Koi ). Oleh karena itulah maka 
dari OS. Al-Ma'idah [5]: 3 ini muncul raidan adh- 
dharûrah tubîhul-mahzhûrât ( 5 sij s Rae ad= 
darurat memperbolehkan hal-hal yang terlarang). 
Pembolehan tersebut dipersyaratkan tanpa 
adanya kesengajaan untuk memakan makanan 
yang haram sebagai suatu perbuatan dosa, 
misalnya ia memakannya melebihi kadar ke- 
butuhan darurat. Sikap berlebihan dalam me- 
makan merupakan petunjuk kesengajaan berbuat 
dosa. Atas dasar itu, muncul kaidah fiqih lainnya 
mâ ubiha lidh-dharirah yugaddaru bi gadariha 
(Ga) DAA a ayi ú = Sesuatu yang diper- 
bolehkan karena darurat disesuaikan dengan 
kadar kebutuhan). 

Dengan demikian, tidak ada takaran yang 
pasti dan konkret untuk menjadi standar umum 
dalam menentukan jumlah makanan haram 
yang boleh dimakan dalam kelaparan. 

Makhmashah (25.55 ) atau kelaparan sebagai 
keadaan darurat yang menyebabkan keringanan 
hukum tidaklah menghilangkan hukum asal 
sebagai hukum pokok atau 'azimah (%3; ). Ia 
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bersifat sementara dengan kesementaraan pe- 
nyebabnya. Oleh karena itulah, berkenaan orang 
kelaparan yang terpaksa memakan sesuatu yang 
haram, Allah menjanjikan ampunan kepadanya 
atau meniadakan dosa atas dirinya. 

Selanjutnya makhmashah ( xan ) di dalam 
OS. At-Taubah (9): 120 digambarkan sebagai 
bagian dari perjuangan di jalan Allah yang diberi 
imbalan pahala oleh Allah karena ia tercatat 
sebagai amal saleh. + Ahmad Qorib « 
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MAKHRAJ (zv) 

Kata makhraj (4 ) adalah kata yang dapat 
termasuk ke dalam jenis mashdar (xx: = bentuk 
infinitif), jenis ismul-makân (0 «4 - kata benda 
yang mengandung tempat), atau ism al-zamin 
(065 D) = kata benda yang mengandung arti 
waktu). Kata itu berasal dari kharaja — yakhruju - 
khurûjan wa makhrajan (3 g gA 
Gg). 

Ibnu Faris, di dalam bukunya Mu'jam 
Magqayisil-Lughah, menyebutkan kata kharaja ( ¿4 ) 
sebagai kata kerja bentuk lampau yang me- 
munyai dua arti denotatif. Pertama, ‘tembus dari 
sesuatu’ (an-nafadz ‘anisy-syay’ =s g) 4x A ), atau 
‘keluar’. Kedua, 'perbedaan/batas di antara dua 
warna, ikhtilâfu lainain ( 3S) 554 ). Titik temu 
di antara kedua makna tersebut adalah masing- 
masing memunyai batas dan melampauinya. 
‘Keluar’, berarti melampaui batas antara ruang 
bagian di dalam dan ruang bagian di luar dan 
dua warna berarti adanya batas yang jelas 
antara warna yang satu dengan warna yang lain. 

Dari arti yang pertama timbul kata al-kharâj 
(za) yang berarti ‘pajak’, “upeti', atau ‘cukai’ 
(al-itâwah = 546} ). Al-itâwah (3,6) ) disebut al- 
kharâj ( 24) karena al-itâwah ( 3,6!) merupakan 
harta yang dikeluarkan oleh orang yang mem- 
bayar pajak. Adapun yang dimaksud dengan 
ikhtilafu lainain (557 SIS) di dalam arti kedua 
ialah, 'mempunyai dua warna' seperti warna 
hitam dan putih. Sementara itu, Ibnu Manzhur 
menyebutkan arti khurdj («yA = keluar) ialah 
nagidhud-dukhil ( J53 Jak = antonim dari 
masuk). 
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Majma' Al-Lughah Al-Arabiyyah di dalam 
kamus Mu'jamul-Wasith dan Al-Ashfahani di 
dalam Mu'jam Mufradat Alfadzil-Our'an, me- 
nyebutkan makna kharaja (z  ) adalah baraza min 
magarrihi aw hAlihi ( 4G Y sz tp j = keluar/ 
muncul dari tempat tinggalnya atau keadaan- 
nya). 

Kata kharaja ( 77 ) dan turunannya di 
dalam Al-Our'an disebut 182 kali. Namun, hanya 
satu kali di dalam bentuk makhraj ( z> ). Kata 
itu adalah kata benda yang mengandung makna 
tempat (ismul-makin 5S s1), disebut di dalam 
OS. Ath-Thalag [65]: 2. Kata makhraja ( x; ) di 
dalam ayat itu berarti 'jalan keluar', mungkin 
dari keadaan (min hilih/ 4G !) dan mungkin 
juga dari tempatnya (min magarrih/ "$ tz ). 

Di dalam memberikan penjelasan pada kata 
makhraja (54 = jalan keluar) yang akan di- 
berikan Allah swt. sebagai balasan bagi orang 
yang bertakwa seperti yang tersebut di dalam OS. 
Ath-Thalag [65]: 2, timbul beberapa pendapat. 
Perbedaan pendapat itu tampaknya sebagai 
kelanjutan dari perbedaan persepsi tentang 
pengertian yattagi ( £ = takwa) yang muncul 
sebelum kata makhraja (WA) sesuai dengan 
konteks pembicaraan. Demikian itu karena di 
antara yattagi dan makhraja (&-53 ) di dalam ayat 
dimaksud terdapat keterkaitan yang erat (sebagai 
ism syarth = Pp w dan jawab syarth = HA Di). 

Iman Al-Qurthubi mengatakan bahwa 
maksud man yattagillah ( ài $ | ) adalah orang 
yang bertakwa kepada Allah swt. dengan cara 
menjauhkan diri dari semua yang diharamkan 
Allah swt., tidak melampaui batas-batas yang 
telah ditetapkan Allah swt., dan menghormati 
serta melaksanakan syariat-syariat Allah swt. 
Adapun maksud makhraja (& 5 ) ialah ‘jalan 
keluar dari kesulitan-kesulitan kehidupan’ dan 
oleh Ath-Thabarsi ditambah dengan “lepas dari 
kesulitan dunia dan akhirat. 

Di dalam suatu riwayat dari Ibnu Abbas, 
Asy-Syabi, dan Dahhak, sebagai ditulis oleh Al- 
Ourthubi, Ath-Thabarsi, dan Khazin, yattagi di 
dalam ayat tersebut berkaitan dengan talak, — 
persepsi ini muncul mungkin karena ayat itu 
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terdapat di dalam QS. Ath-Thalaq (65)—se- 
hingga, yattaqi diartikan “bertakwa di dalam 
rangka mentalak istri', yakni sesuai dengan 
prosedur dan petunjuk syariat. Dengan demikian 
jika terjadi penyesalan masih ada jalan ke- 
luarnya (makhraja), yaitu rujuk, selama masih di 
dalam masah iddahnya. 

Adapun menurut pendapat lain, yattagi 
berarti “bertakwa dalam rangka mencari rezeki' 
(fir-rizq = S57) $) dan makhraja ( 6j ) diartikan 
sebagai 'jalan keluar dari kesulitan dengan 
memberikan kecukupan'. Pengertian semacam ini 
didukung oleh latar belakang turunnya ayat itu, 
yakni menyangkut laporan kepada Rasulullah 
saw. dari orang yang mendapatkan kesusahan 
atau kesulitan dalam hal mencari rezeki dan/atau 
kesusahan karena anaknya ditawan musuh. 
& Cholidi & 


MAKIN (56) 

Kata makin merupakan kata sifat dari makuna — 
yamkunu — makinah (1&2 — Ky — SK ) yang 
artinya bermuara pada: 'agung, terhormat, dan 
kokoh.’ Ar-Raghib Al-Ashfahani menjelaskan 
bahwa makin berarti kedudukan atau posisi, 
yakni posisi tinggi dan terhormat. Makin juga 
berkonotasi makin ( x, ) yang berarti ‘tempat 
yang memuat sesuatu', yaitu tempat yang kuat 
dan kokoh. 

Di dalam Al-Qur'an, kata makin ( „$ ) 
digunakan sebanyak empat kali: masing-masing 
pada OS. Yûsuf (12): 54: OS. Al-Mukminin [23]: 
13: OS. Al-Mursalat [77]: 21: dan OS. At-Takwir 
(81):20. Kata lain yang seakar dengan makin, 
seperti makkana ( $3 ) di dalam berbagai ben- 
tuknya dan amkana (:&f) dijumpai tidak 
kurang dari 14 kali, tersebar di dalam 12 surat. 
Baik makkana (5S) maupun amkana ( Ki ) 
digunakan di dalam Al-Qur'an dengan konotasi 
yang kurang lebih sama, yaitu menempatkan 
atau memberikan kedudukan dan kekuasaan 
tertentu. 

Dalam penggunaannya, makin ( „$ ) di- 
jadikan sebagai sifat malaikat Jibril, sifat Nabi 
Yusuf, dan sifat tempat yang kokoh (rahim ibu). 
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Kaitannya dengan Jibril, Wahbah Az-Zuhaili 
menjelaskan bahwa Jibril dipercaya mengemban 
kedudukan terhormat sebagai penyampai wah- 
yu karena ia adalah malaikat mulia dan te- 
percaya, di samping karena wahyu Al-Qur'an 
itu berasal dari Allah swt.dan diturunkan 
kepada seorang Rasul yang tepercaya pula. (QS. 
At-Takwir [81]: 19-20) 

Senada dengan kedudukan terhormat 
Jibril, Nabi Yusuf juga diprofilkan Al-Qur'an 
sebagai seorang yang berkedudukan tinggi dan 
tepercaya dalam sistem sosial dan politik di 
Mesir pada masanya. Ia diangkat menjadi salah 
seorang pejabat yang tepercaya. Al-Qur'an 
menjelaskan bahwa makin yang dipercayakan 
Raja Mesir itu karena ia seorang yang cakap 
dalam mengemban tugas dan ahli dalam bidang- 
nya. (OS. Yûsuf (12): 54-55). 

Sementara itu, ketika makin disifatkan kepada 
“qarâr”, ia berarti ‘kokoh’. Penggunaan kata ini 
terkait dengan salah satu proses penciptaan 
manusia, yaitu pembuahan dan kehamilan atau 
penempatan janin di dalam kandungan yang 
kokoh. (OS. Al-Mukminûn [23]: 12-14). 

Menurut pakar biologi kedokteran, “qarârum- 
makin” (5G 5 ) adalah dinding rahim, karena di 
balik dinding itulah janin yang terbentuk melalui 
pembuahan (pertemuan sperma dan ovum) ber- 
evolusi dan terpelihara dengan baik. 

Sesuai dengan namanya, “rahim” yang 
seakar dengan kata dari rahmat, yaitu kasih 
sayang memang sumber kasih sayang. Betapa 
tidak! Melalui dinding rahim dan plasenta, janin 
bukan saja mendapat perlindungan paripurna, 
melainkan juga mendapat saripati makanan, 
oksigen, dan hubungan kasih sayang dengan ibu 
yang mengandung. Di sinilah letak kekokohan 
rahim ibu, yang menjadi tempat tepercaya dan 
paling aman bagi janin untuk tumbuh dan 
berkembang selama kurang lebih sembilan bulan 
sepuluh hari. (OS. Al-Hajj (22): 5). 

Ayat tersebut sejalan dengan firman Allah 
yang lain (OS. Al-Mursalat, (77): 20-22). Menurut 
Ath-Thabathabai, rahim memang merupakan 
tempat yang kokoh yang memungkinkan sperma 
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tidak hilang dan rusak, sehingga ia dapat 
membuahi sel telur wanita. Jika terjadi pem- 
buahan maka selama di dalam kandungan, 
“tempat yang kokoh” itu sangat berperan dalam 
pembentukan daya-daya atau potensi-potensi, 
seperti intelektual, spritual, sosial, fisik, dan 
psikis bagi janin yang akan lahir. 

Dengan demikian, penggunaan kata makin 
(«8 ) di dalam Al-Qur'an terkait dengan 
kedudukan tepercaya yang diemban malaikat 
Jibril sebagai penyampai wahyu Al-Qur'an, 
kedudukan terhormat manusia (Nabi Yusuf) 
sebagai menteri di dalam sistem sosial politik 
karena kemampuan intelektual dan profesional- 
nya, dan kedudukan mulia seorang ibu yang 
penuh kasih sayang mengandung janin di 
dalam ruang kehidupan yang terpelihara, 
aman, dan penuh rahmat dalam rentang waktu 
tertentu (kurang lebih sembilan bulan sepuluh 
hari) yang terhormat, berat, dan melelah- 
payahkan. + Muhbib & 


MAKR ( $4) 
Penggunaan kata makr ( &. ), dengan variasi 
bentuknya di dalam Al-Qur'an, ada 43 kali. 

Di dalam bahasa Arab, kata makr ( & ) 
digunakan paling tidak dalam empat arti. Arti 
pertama adalah ‘tipu muslihat’, kedua adalah 
'celupan merah’, ketiga adalah ‘siraman’, dan 
keempat adalah ‘keindahan betis karena ber- 
bentuk bulat’. 

Hal yang dapat dikemukakan dari keempat 
arti makr ( X ) di atas adalah ‘pengalihan per- 
hatian orang dari esensi sesuatu kepada sisi 
luarnya sehingga kesadaran orang tersebut 
terhadap esensi sesuatu tadi menjadi hilang. 

Adapun arti makr ( & ) yang digunakan di 
dalam Al-Our'an adalah arti yang pertama, yaitu 
tipu muslihat atau rencana tersembunyi yang 
membawa si tertipu kepada kondisi yang tidak 
diduga. 

Al-Raghib Al-Ashfahani memilah makr 
( ) menjadi dua macam, yaitu al-makrul- 
madzmim aw al-makrus-sayyi' (SA Saka KO 
CA ) dan al-makrul-mahmiid aw al-makrul-hasan 
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(ASK A SAM KM). Al-makrul-madzmim 
(Spad KK ) adalah ‘tipu muslihat yang di- 
lakukan untuk maksud yang jahat atau hina'. 
Menurut Muhammad Abduh, jenis inilah yang 
biasa dimaksud dengan kata makr (& ) karena 
orang yang merencanakan sesuatu yang me- 
nyenangkan dan bermanfaat hampir tidak perlu 
menyembunyikannya. Di antara surat Al-Qur'an 
yang memuat al-makr ( K4 ) jenis ini adalah OS. 
Fathir [35]: 43, OS. An-Nahl [16]: 30, dan OS. An- 
Nami (271: 51. 

Adapun al-makrul-mahmia (5/5 "5 ) ada- 
lah tipu muslihat yang dilakukan untuk maksud 
yang baik dan mulia. Di dalam kaitan ini, 
Muhammad Abduh berkata, “Kalaulah ada tipu 
muslihat yang bertujuan untuk kebaikan maka 
pelakunya adalah Allah swt.” Tipu daya Tuhan 
untuk mengangkat Nabi Yusuf menjadi pemimpin 
besar, mulai dari penjeblosan Yusuf ke dalam 
sumur sampai penjeblosannya ke dalam penjara, 
tampaknya bisa dijadikan contoh untuk al-makr 
(SSI) jenis ini. Meskipun begitu, bukan tidak 
mungkin al-makrul mahmid ($ AS Ki) ini di- 
lakukan oleh manusia bila kondisi menuntut 
digunakannya cara tersebut. Di antara kondisi 
yang menuntut penggunaan al-makr (SJ ) jenis 
ini adalah jika “orang yang menjadi sasaran tipu 
muslihat atau al-mamkir bih (« YZ) adalah 
orang yang bodoh sehingga dikhawatirkan kalau 
sampai mengetahui rencana tipuan yang di- 
maksudkan untuk kebaikan dirinya, ia akan 
merusak rencana tersebut karena kebodohannya. 
Di dalam kondisi seperti ini, pihak yang ingin 
memberikan kebaikan kepadanya atau al-mâkir 
( sÙ ) dituntut untuk membuat tipu daya yang 
tidak boleh diketahui oleh al-mamkar bih ( 4 VS) 
sebelum ia mendapatkan kebaikan yang di- 
maksud. 

Yang dirasa ganjil dalam kaitan makr (& ) 
ini adalah penisbatan makr ( &. ) kepada Allah 
(isnddul-makri ilallâh = & 3, SA 3E). Karena arti 
aslinya adalah tipu muslihat untuk mencelaka- 
kan orang, makr (&.) tidak bisa dinisbatkan 
kepada Allah kecuali dalam bentuk penyerupaan 
(al-musyikalah = 1:14) yang maksudnya, apa 
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yang dilakukan Allah itu hanyalah menyerupai 
makr (  ), tetapi sebenarnya bukanlah makr 
(SK ). Demikian penjelasan Abus-Su'ud di 
dalam tafsirnya. 

Di dalam menafsirkan ungkapan makrulldh 
(&'&) timbul beberapa pendapat. Di antara- 
nya, pendapat Ibnu Asir yang menegaskan 
bahwa makrullih itu penimpaan bencana pada 
'musuh-musuh-Nya (a'da'uh = #:f) bukan 
kepada 'kekasih-kekasih-Nya' (auliya'uh = 4f ). 
Pendapat lain mengatakan bahwa makrullih 
maksudnya, Allah membiarkan hamba-Nya 
meningkatkan intensitas ketaatan kepada-Nya 
sehingga timbul dugaan bahwa ketaatan ter- 
sebut diterima oleh Allah padahal sebenarnya 
ditolak. Di samping itu, ada pendapat yang 
mengatakan bahwa makrullah adalah balasan 
Allah. Jadi, ayat wa makari wa makarallah 
(SK, ) harus dipahami bahwa tipu 
daya orang-orang kafir Bani Israil untuk mem- 
bunuh Nabi Isa, sebagaimana yang terkandung 
dalam konteks kata makarii, adalah perbuatan 
jahat. Adapun tipu daya Allah dengan me- 
nimbulkan kemiripan rupa Nabi Isa pada wajah 
salah seorang di antara orang-orang kafir Bani 
Israil, sebagaimana yang terkandung dalam 
konteks kata makar Allah, bukanlah perbuatan 
jahat karena merupakan balasan Allah atas 
kejahatan mereka. Demikian Ath-Thabarsi 
menjelaskan makna makrullah di dalam Majma'ul- 
Bayin-nya. + Ahmad Dardir & 


MAKTUB (ga) 

Kata maktab (5G ) merupakan kata benda yang 
sudah ditetapkan kedudukannya sebagai objek 
(ismul-maf'al = Sah «5 ). Ibnu Faris, pengarang 
Mu'jam Magayisil-Lughah, menyebutkan kata 
tersebut berasal dari kataba — yaktubu — katban wa 
kitaban wa kitâbatan (Ws, Us, ES — LK 15). 
Kata katban (4g ) menunjukkan pengertian 
jam'usy syai' ilâ syai’ (LA J sued gs = him- 
punan/perkumpulan antara sesuatu dengan 
sesuatu yang lain). Di dalam Mu'jamul Wasith 
disebutkan kataba adalah dhammul hurûf ba'dhuha 
ila ba'dhin bil-khaththi (SSI pai HI) Dani IYA L2 
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- mengga-bungkan/menyambungkan satu huruf 
dengan huruf yang lain dengan cara menulis- 
nya). Oleh karena itu, ash-shuhuful-majmi 'ah 
(eh Ata = kumpulan dari lembaran- 
lembaran) yang berisikan tulisan-tulisan yang 
berupa rangkaian huruf-huruf dinamakan al- 
kitab (3) yang lazim disebut dengan kata 
'buku dalam bahasa Indonesia. Karena itu pula, 
dapat dipahami, mengapa di dalam buku-buku, 
terutama buku-buku klasik yang berbahasa 
Arab, ditemukan suatu judul besar kitab yang 
di bawahnya ada pasal-pasal sebagai sub-judul. 

Sesuai dengan konteks pembicaraan, al-kitab 
(AS ) dapat berarti al-fardh (sd = wajib, 
berpahala jika dikerjakan dan berdosa bila 
ditinggalkan) seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 183, atau al-hukm/al-itsbat/al-gadha' 
CDO = sesuatu yang sudah di- 
tetapkan/ditentukan/ diputuskan), seperti di 
dalam OS. At-Taubah [9]: 51, atau al-wa'd (1 = 
janji), seperti di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 21, 
OS. Al-Mujadilah [58]: 21, atau al-hatm ( „$3 = 
terpatri) di dalam hal ini biasanya berkenaan 
dengan qalb (“4 = hati), terutama dalam 
kaitannya dengan iman atau kafir), seperti di 
dalam OS. Al-Mujiadilah [58]: 22, al-'azimah ( 34 
- ketetapan hukum asal), atau OS. Al-Bagarah 
(21: 178. Khusus untuk kata al-kitab dan tu- 
runannya yang berarti al-fardh (24 = wajib) 
senantiasa diikuti oleh kata penghubung yang 
berupa 'ala (3s = harf jarr atau kata depan) yang 
biasanya diterjemahkan dengan kata 'di- 
bebankan atas’ atau “dibebankan kepada’, seperti 
pada OS. Al-Baqarah (2): 183, ...kutiba 'alaikumush- 
shiyim... (ali sk C& ), sedangkan apabila 
al-kitab bermakna selain ‘menulis’ dan ‘wajib’ 
maka pada umumnya disertai lam lil-milk (huruf 
yang berarti 'milik'), seperti di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 187, ...wabtaghi md kataballahu lakum... 
(SI SI ó ú Ia, - dan carilah apa-apa yang 
telah ditetapkan Allah untuk kamu...) atau fi (5) 
yang berarti ‘pada’ atau ‘di’, seperti di dalam OS. 
Al-Mujiadilah [58]: 22 yang berbunyi ...uld'ika 
kataba fi gulfibihimul-iman... (pjs j EL Ui... 
«491 =... mereka itu adalah orang-orang yang 
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di dalam hatinya telah Allah patrikan ke- 
imanan...). 

Meskipun banyak ragam makna yang 
mungkin terkandung di dalam kata kitab dan 
turunannya, di antara makna yang satu dengan 
makna yang lain terdapat kaitan yang jelas dan 
erat, yaitu makna dasar yang berfungsi sebagai 
pengikatnya. Makna dasar dimaksud ialah 
'berkumpul/berhimpun'. Ambil saja makna 
fardhu (| p'5 = wajib) sebagai misal; setiap yang 
diwajibkan Allah sudah tertulis, baik di dalam 
Al-Our'an maupun di dalam hadits-hadits 
Rasulullah. Yang tertulis berarti telah ter- 
sambung di antara huruf yang satu dengan huruf 
yang lain dan dengan tersambungnya huruf- 
huruf tersebut berarti telah terhimpun atau 
terkumpul. 

Di dalam Al-Qur'an kata maktiiban (63) 
hanya disebutkan satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-A'raf (7): 157, di dalam pembicaraan me- 
ngenai nama-nama Rasul yang telah tercantum 
(tertulis) di dalam kitab-kitab suci terdahulu, 
baik Taurat maupun Injil. Sementara itu kata 
turunan dari kitaban (Gs ), selain maktaban 
(6), dengan berbagai arti diulang 318 kali 
sehingga jumlah semuanya menjadi 319 kali. Di 
antara jumlah pengulangan kata yang sedemiki- 
an banyaknya itu, bentuk al-kitab (Ji) 
(berbentuk ma'rifah/definitif dengan huruf alif dan 
lam) yang paling besar jumlahnya, yakni 230 kali. 

Pada umumnya yang memiliki makna 
wajib berbentuk kata kerja bentuk lampau yang 
tidak disebutkan secara jelas pelakunya (al- 
ft lul-madhi al-mabni lil-majhil = kata kerja bentuk 
pasif), yaitu kutiba ( (5 = ditulis, diwajibkan). 
Hal ini dapat dilihat pada OS. Ali Imran [3]: 
154, OS. Al-Baqarah [2]: 216, 246, dan OS. An- 
Nisa [4]: 77. Namun, bukan berarti setiap kata 
kutiba di dalam Al-Our'an harus diartikan 
sebagai ‘wajib’ (furida), ada juga di antaranya 
yang berarti dicatat/ditulis seperti pada OS. At- 
Taubah (9): 121 yang berbicara mengenai setiap 
amal kebaikan yang dilakukan oleh orang-orang 
yang beriman akan dicatat karena Allah akan 
memberikan balasan bagi para pelakunya. 
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Tidak pula semua kata kutiba yang bermakna 
furida (25 = diwajibkan) harus dilaksanakan 
secara langsung, tetapi harus dilihat dulu kata- 
kata yang terdapat sebelum dan sesudah ayat 
tersebut. Sebagai contoh ayat ...kutiba 'alaikumul- 
gishish... ( ---} pai SG &... = diwajibkan 
atas kamu melaksanakan kisas...) tidak dapat 
dilaksanakan secara langsung karena di akhir 
ayat ada alternatif lain yang ditawarkan, yaitu 
membayar diyat jika dimaafkan oleh ahhli 
waris korban. Di sinilah tersirat makna 'azimah 
(R55) pada kata kutiba sebagaimana yang 
dikemukakan di atas. 

Sepanjang penelitian ini, ditemukan tema 
sentral dari ayat-ayat yang di dalamnya ter- 
dapat kata kataba ( & ) di dalam berbagai 
maknanya, yaitu ‘hubungan’ dan/atau 'ke- 
terkaitan'. Di bawah tema sentral tersebut 
terdapat beberapa subtema yang berbicara 
sekitar a) hubungan di dalam keluarga yang di 
dalam hal ini diwakili oleh hubungan suami- 
istri (OS. Al-Baqarah (2): 180), b) hubungan 
politik, terutama mengenai persoalan wilayah 
dan peperangan (OS. An-Nisa' (4): 77 dan OS. Al- 
Ma'idah [5]: 21), c) hubungan Allah dengan 
manusia atau keterkaitan manusia kepada Allah 
melalui iman, takwa, rahmat, dan lain-lain (OS. 
Al-An'am [6]: 12), serta d) hubungan antar- 
manusia seperti gishash, zakat, utang piutang, 
dan jual beli (OS. Al-Baqarah [2]: 180 dan 282, 
OS. Ali “Imran [3]: 53). + Cholidi + 


MALA'YIKAH (K ) 

Penggunaan kata malaikat/malf'ikah ( S3) 
dalam bahasa Indonesia biasanya dianggap 
berbentuk tunggal, sama dengan kata ulama/ 
ulamd' (le ). Dalam bahasa Arab —dari mana 
kata-kata itu berasal— keduanya merupakan 
bentuk jamak dari kata malak (sj, ) untuk 
malaikat dan “Alim ( JG ) untuk ulama. Ada ulama 
yang berpendapat, bahwa kata malak terambil 
dari kata alaka (« jjf ) malakah ( 3&5, ) yang berarti 
mengutus atau perutusan /risalah. Malaikat adalah 
utusan-utusan Tuhan untuk berbagai fungsi. 
Al-Our'an menyatakan: 
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A3 KASI Joe NG oya bé ó Adi 
Penga Pe KAH 

PE N3 ġe úi 
“Segala puji bagi Allah Pencipta langit dan bumi, yang 
menjadikan malaikat sebagai utusan-utusan (untuk 
mengurus berbagai macam urusan) yang mempunyai 
sayap, masing-masing ada yang dua, tiga, dan empat. 
Allah menambahkan pada ciptaan-Nya apa yang 
dikehendaki-Nya. Sesungguhnya, Allah Mahakuasa 
atas segala sesuatu.” (QS. Fâthir [35]: 1). 


Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
malak terambil dari kata la'aka ( 44 ) yang berarti 
menyampaikan sesuatu. Malak/Malaikat adalah 
makhluk yang menyampaikan sesuatu dari 
Allah swt. 

Kalangan agamawan berbeda pandangan 
dalam memberikan pengertiannya. Banyak 
ulama berpendapat, bahwa malaikat adalah 
Makhluk halus yang diciptakan Allah dari 
cahaya yang dapat berbentuk dengan aneka 
bentuk, taat mematuhi perintah Allah, dan 
sedikit pun tidak pernah membangkang. 

Mantan Mufti Mesir, yang kini menjabat 
Pemimpin Tertinggi Al-Azhar, Muhammad 
Sayyid Thanthawi, menulis dalam bukunya, Al- 
Qishshah Fi Al-Qur'an (Kisah-kisah dalam Al-Qur'an), 
bahwa: Malaikat adalah tentara Allah. Tuhan 
menganugerahkan kepada mereka akal dan 
pemahaman, menciptakan bagi mereka naluri 
untuk taat, serta memberi mereka kemampuan 
untuk berbentuk dengan berbagai bentuk yang 
indah dan kemampuan untuk mengerjakan 
pekerjaan-pekerjaan yang berat. 

Bahwa mereka taat dan tidak membang- 
kang dapat dimengerti karena memang banyak 
ayat Al-Qur'an yang menyatakan demikian, 
seperti firman-Nya: 


Pen Ar aeh se AKA an 5 a 
ml Sa GB Sala TX 3 Al al GE 
To aay f Sa DA Ki ge pudi 
a agt a Aae A 
oh L oig al 


“Hai orang-orang yang beriman, peliharalah dirimu dan 
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keluargamu dari api neraka yang bahan bakarnya adalah 
manusia dan batu, penjaganya malaikat-malaikat yang 
kasar, yang keras, yang tidak mendurhakai Allah 
terhadap apa yang diperintahkan-Nya kepada mereka dan 
selalu mengerjakan apa yang diperintahkan.” (OS. At- 
Tahrim [66]: 6). 


Adapun malaikat tercipta dari cahaya, 
tidak ditemukan penjelasannya dari Al-Our'an. 
Berbeda dengan jin yang secara tegas di- 
nyatakan oleh OS. Ar-Rahman (55): 15 bahwa 
ia diciptakan Allah dari bara api yang menyala. 
Informasi tentang asal kejadian malaikat 
diriwayatkan oleh Imam Muslim, Ahmad, At- 
Tirmidzi, dan Ibn Majah melalui istri Nabi 
'Aisyah ra. yang menyatakan bahwa Rasul saw. 
bersabda: 

GE JP Oa pak Lp Oa a Ie SMS ala 

Sg KR 
“Malaikat diciptakan dari cahaya, jin dari api yang 
berkobar, dan Adam (manusia) sebagaimana telah 
dijelaskan pada kalian.” 

Tidak diketahui dari cahaya apa ia di- 
ciptakan. Ada beberapa riwayat berbicara 
tentang hal ini, tetapi riwayat-riwayat tersebut 
tidak dapat dipertanggungjawabkan kesha- 
hihannya. Ada juga beberapa ulama yang 
berkecimpung dalam bidang tasawuf yang 
mengemukakan aneka analisa mengenai asal 
usul kejadian malaikat. Namun, penulis tidak 
mendapatkan dasar yang bersumber dari teks 
keagamaan atas uraian mereka. Karena itu tidak 
menguraikan atau mengomentarinya akan lebih 
bermanfaat. 

Malaikat Ilahi sungguh banyak, tidak 
terhitung jumlahnya, kecuali oleh Allah sendiri. 
Dalam Al-Our'an disebutkan angka-angka 
menyangkut malaikat-malaikat tertentu, tetapi 
kita hanya dapat berhenti pada bilangan itu, 
dan tidak mengetahui persis jumlahnya. Misal- 
nya, ketika Allah menjelaskan tentang 'Arasy 
(singgasana Tuhan) kelak di kemudian hari, di- 
nyatakan-Nya: (Kat jay Hi t GP Its 
= Pada hari itu, delapan malaikat menjunjung ‘Arasy 
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Tuhanmu di atas (kepala) mereka). OS. Al-Haggah 
(69): 17. 

Apa makna kata delapan pada ayat ini? 
Delapan orang atau delapan barisan, sebab 
malaikat menyatakan dirinya sebagai Man 
makhluk yang berbaris: (dpl peta) Gi, 
sungguhnya, kami benar-benar bershaf- shaf (da an 
menunaikan perintah Allah). QS. Ash-Shâffât [37]: 165. 

Kalau delapan shaf, berapa banyak anggota 
setiap shaf? Ataukah kata delapan berarti amat 
sangat banyak melebihi banyaknya kata tujuh 
yang digunakan menunjuk arti banyak? Demi- 
kian juga malaikat-malaikat yang bertugas 
sebagai penjaga neraka. Allah menegaskan 
bahwa: Di atasnya ada sembilan belas (malaikat 
penjaga). QS. Al-Muddatstsir [74]: 30. Apakah 
sembilan belas itu personilnya, para komandan, 
atau barisannya? Tidak dapat dipastikan, hanya 
Allah yang tahu haikatnya. 

Dari Al-Qur'an dan as-Sunah ditemukan 
banyak keterangan tentang ciri, sifat, dan 
kemampuan malaikat, antara lain: 


1) Mampu berbentuk sebagai manusia 
Dari Al-Qur'an ditemukan sekian ayat yang 
menjelaskan bahwa malaikat mengambil 
bentuk manusia. Nabi Ibrahim as. pernah 
dikunjungi oleh malaikat berbentuk manusia. 
Ketika itu, beliau menghidangkan makanan 
buat mereka sambil berkata: Silakan makan! 
(QS. Adz-Dzariyat (51): 27), (tetapi mereka 
tidak mau makan) sehingga Ibrahim merasa 
takut terhadap 1 mereka. Mereka berkata: 
(Aa as Ba TN = "Janganlah kamu 
takut” dan mereka memberi kabar gembira kepadanya 
dengan (kelahiran) seorang anak yang alim). QS. 
Adz-Dzariyat [51]:28. 

Nabi Lûth as. juga pernah dikunjungi oleh 
malaikat dalam bentuk manusia. Beliau 
sangat khawatir tamu-tamunya yang tampil 
sebagai pemuda-pemuda tampan diganggu 
oleh kaumnya yang melakukan praktik 
homoseksual (QS. Had (11): 78-80). 

Demikian juga Maryam, ibunda 'is4 as. 
pernah dikunjungi oleh malaikat Jibril dalam 
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bentuk pria: ( IS P JUS Ex) Ul Ws 
Ú, - Kami mengutus ruh Kami kepadanya, maka ia 
menjelma di hadapannya (dalam bentuk) manusia 
yang sempurna). OS. Maryam [19]:17. 


2) Tidak berjenis kelamin 
Kaum musyrikin menduga, bahkan percaya, 
bahwa para malaikat berjenis kelamin 
wanita: 


hiti ES) sh A gali KALI lan 


5 5 pagi Si pn 
“Mereka ET A malaikat-malaikat yang mereka 
itu adalah hamba-hamba Allah Yang Maha Pemurah, 
sebagai orang-orang perempuan. Apakah mereka 
menyaksikan penciptaan malaikat-malaikat itu? 
Kelak akan dituliskan persaksian mereka dan mereka 
akan dimintai pertanggungjawaban.” (QS. Az- 
Zukhruf (43): 19). 


Al-Qur'an menolak keyakinan tersebut 
antara lain dengan firman-Nya: 
Tanyakanlah kepada mereka (orang-orang kafir 
Mekah): “Apakah untuk Tuhanmu anak-anak 
perempuan dan untuk mereka anak laki-laki, atau 
apakah kami menciptakan malaikat-malaikat berupa 
perempuan dan menyaksikan (nya). Ketahuilah 
bahwa sesungguhnya mereka dengan kebohongan- 
nya benar-benar mengatakan: ‘Allah beranak.” Dan 
sesungguhnya, mereka benar-benar orang yang 
berdusta. Apakah tuhan memilih (mengutamakan) 
anak-anak perempuan daripada anak laki-laki? 
Apakah yang terjadi padamu? Bagaimana (caranya) 
kamu menetapkan? Maka, apakah kamu tidak 
memikirkan? Atau apakah kamu mempunyai bukti 
yang nyata?" (QS. Ash-Shaffat (37): 149-156). 
Demikian Allah membantah keyakinan 
mereka sekaligus membantah bahwa Allah 
tidak memilih atau mengutamakan jenis 
kelamin apa pun—baik wanita maupun 
pria—buat para malaikat. Tentu saja, kalau 
mereka tidak berjenis kelamin, mereka pun 
tidak memiliki nafsu seksual dan, dengan 
demikian, mereka tidak berhubungan seks 
dan tidak beranak cucu. Ini disepakati oleh 
ulama, demikian Imam Fakhruddin ar-Razi. 
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3) Tidak makan dan minum 

Di atas, ketika berbicara tentang kemampuan 
para malaikat yang dapat mengambil bentuk 
manusia, telah dikemukakan kisah Nabi 
Ibrahim as. yang menyuguhkan makanan 
buat mereka, tetapi mereka tidak menjamah- 
nya. Dalam hadits ditemukan penjelasan 
bahwa jangankan makan, aroma beberapa 
jenis makanan pun sangat tidak disukai oleh 
para malaikat. Imam Bukhari dan Muslim 
meriwayatkan bahwa Nabi saw. melarang 
mereka yang “membawa” aroma bawang 
merah dan atau bawang putih untuk men- 
dekat ke masjid. Demikian juga dengan aneka 
bau yang tidak menyenangkan. 


4) Tidak jemu beribadah dan tidak juga 
letih 
Makhluk yang tidak dianugerahi Allah 
syahwat seksual, tidak makan dan tidak juga 
minum itu, tentu saja, memiliki “kecende- 
rungan” yang berbeda dengan kecende- 
rungan manusia dan jin. Kecenderungan para 
makhluk yang tercipta dari cahaya itu adalah 
kecenderungan ruhani. Karena itu, aktivitas 
mereka kesemuanya berkisar pada pengabdi- 
an dan ibadah kepada Allah. Al-Qur'an 
melukiskan keadaan mereka antara lain 
bahwa mereka: 

da G big papi US Oya Ñ 
Tidak mendurhakai Allah terhadap apa yang 
diperintahkan-Nya kepada mereka dan selalu 
mengerjakan apa yang diperintahkan (QS. At- 
Tahrîm [66]: 6). 


T A A C TA E T IK 
O EGL EP ya Ooi KAYAK 


Ly - Any. > 
IN G o Bi 3 e 
Hampir saja langit itu pecah dari sebelah atasnya 
(karena kebesaran Tuhan) dan malaikat-malaikat 
bertasbih serta memuji Tuhannya dan memohonkan 
ampun bagi orang-orang yang ada di bumi (QS. Asy- 
Syira [42]: 5). 


Ketika tidak mengetahui bagaimana mereka 
bertasbih dan memuji Tuhan, yang dapat kita 
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katakan adalah bahwa bertasbih tidak 
terbatas pada ucapan, tetapi juga sikap dan 
perbuatan. Ada di antara mereka yang 
berdiri, ada yang rukuk, ada yang sujud, ada 
yang bertawaf mengelilingi Al-Bait Al- 
Ma'mur, dan ada juga yang bershalawat 
untuk Nabi Muhammad saw. (OS. Al-Ahzab 
(33): 56). Serta ada juga yang beristighfar 
untuk orang-orang mukmin. Itu semua 
mereka lakukan tanpa jemu dan henti- 
hentinya: Mereka selalu bertasbih malam dan siang 
tiada henti-hentinya (OS. Al-Anbiya' [21]: 20). 


5) Tidak melakukan dosa 


Agaknya, kalau pun kita tidak menemukan 
satu teks keagamaan yang jelas dan tegas 
menyatakan bahwa para malaikat tidak 
berdosa, sifat-sifat yang dikemukakan di atas 
cukup untuk menjadi dasar pembuktian. 
Bagaimana mereka dapat melakukan dosa, 
sedangkan faktor nafsu/syahwat yang sering 
kali mengantar makhluk kepada perbuatan 
dosa tidak mereka miliki? Bagaimana mereka 
dapat durhaka kepada Allah, sedangkan siang 
malamnya, mereka hanya beribadah kepada- 
Nya dan tanpa jemu? Bagaimana mereka 
dapat melangkah kepada pelanggaran pe- 
rintah Allah, sedangkan mereka selalu takut 
kepada-Nya (OS. Ar-Ra'd 13): 13). 


6) Gagah 


Al-Our'an menginformasikan bahwa 
malaikat Jibril dzi mirrah (OS. An-Najm (53): 
6). Kata mirrah dipahami oleh banyak ulama 
dalam arti gagah. Kalau Allah Swt. Yang 
Mahaindah itu telah menyifati sesuatu 
dengan indah, yakinlah bahwa keindahan- 
nya tidak dapat dilukiskan oleh kalimat- 
kalimat manusia. Dalam literatur hadits juga 
ditemukan informasi bahwa malaikat Jibril 
sering kali datang kepada Rasul saw. dalam 
bentuk seorang sahabat beliau yang gagah, 
yaitu Dihyah al-Kalby (w. 45H). Ada riwayat 
lain yang mengiformasikan kedatangan 
malaikat Jibril dalam bentuk manusia yang 
berpenampilan sangat agung, berambut rapi, 


ENSIKLOPEDIA Al-Quran 


Mala'ikah 


berpakaian putih bersih, datang bertanya 
kepada Rasul Saw. aneka pertanyaan dalam 
rangka mengajar para sahabat Nabi (HR 
Bukhiri dan Muslim). Demikian sekelumit 
sifat-sifat malaikat. 

Dalam Al-Qur'an, Allah swt. mengisyarat- 
kan macam-macam malaikat, aneka kedudukan- 
nya, serta fungsi-fungsinya. Ini antara lain 
ditemukan dalam OS. Al-Mursalit (77): 1-6. Di 
sana, Allah bersumpah dengan: Demi malaikat- 
malaikat yang diutus untuk membawa kebaikan, dan 
malaikat-malaikat yang terbang dengan kencangnya, dan 
malaikat-malaikat yang menyebarkan rahmat (Tuhan) 
dengan seluas-luasnya, serta malaikat-malaikat yang 
membedakan antara yang hag dan batil dengan sejelas- 
jelasnya, dan malaikat-malaikat yang menyampaikan 
wahyu dalam rangka menolak dalih atau memberi 
peringatan. Demikian enam ayat berturut-turut 
menguraikan lima kelompok malaikat dengan 
fungsi dan tugas yang berbeda-beda. 

Pada awal OS. An-Nazi'at (79), kembali 
Allah bersumpah dengan empat kelompok 
malaikat yaitu: 


Pa - “ 27 ? s e -ag 
Bar a "KE eba "GP eti 


“Demi (malaikat-malaikat) yang mencabut (nyawa) 
dengan keras, dan (malaikat-malaikat) yang mencabut 
(nyawa) dengan lemah-lembut, dan (malaikat-malaikat) 
yang turun dari langit dengan cepat, dan (malaikat- 
malaikat) yang mendahului dengan kencang, dan 
(malaikat-malaikat) yang mengatur urusan (dunia).” 


Dalam QS. Fâthir (35): 1 dijelaskan malaikat- 
malaikat mempunyai sayap; ada yang bersayap 
dua, atau tiga, dan empat, bahkan ada yang lebih 
dari itu. Sebagian dari mereka ada yang disebut 
namanya secara tegas seperti Jibril dan Mikail (QS 
Al-Baqarah [2]: 97-98, malaikat Mâlik seperti 
dalam QS. Az-Zukhruf [43]: 77 yang disebut 
sebagai pemimpin malaikat yang bertugas di 
neraka. Kepemimpinannya dipahami karena 
dalam ayat lain disebutkan adanya sembilan 
belas penjaga neraka (QS. Al-Muddatstsir [74]: 30). 
Sedangkan lainnya hanya disebut fungsi masing- 
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masing. Walaupun nama-nama para malaikat 
yang disebut dalam Al-Qur'an sangat terbatas, 
bahkan yang disinggung dalam as-Sunnah pun 
tidak banyak, dari sekian ayat para ulama 
memahami adanya malaikat yang berfungsi 
dalam berbagai hal atau persoalan. Ada malaikat 
untuk hujan, guntur, petir dan sebagainya. 
Bukankah mereka dilukiskan Allah sebagai al- 
Mudabbirât Amra? Demikian, wa Allâh A'lam. 

%& M. Quraish Shihab % 


MALIK (a ) 

Kata Malik («4x ) terdiri dari huruf-huruf Mim, 
Lam, dan Kaf yang rangkaiannya mengandung 
makna kekuatan dan keshahihan. Kata itu pada 
mulanya berarti ikatan dan penguatan. 

Malik mengandung arti penguasaan ter- 
hadap sesuatu disebabkan oleh kekuatan pe- 
ngendalian dan keshahihannya. Malik yang biasa 
diterjemahkan dengan raja adalah yang menguasai 
dan menangani perintah dan larangan, anugerah dan 
pencabutan, dan karena itu biasanya kerajaan 
terarah kepada manusia dan tidak kepada 
barang yang sifatnya tidak dapat menerima 
perintah dan larangan. Salah satu kata “malik” 
dalam Al-Our'an adalah yang terdapat dalam 
surah An-Nas, yakni “Malik an-nis ( „5i ss 
(Raja manusia))”. 

Tanda-tanda kepemilikan kerajaan adalah 
kehadiran banyak pihak untuk memohon 
pemenuhan kebutuhannya, dan/atau untuk 
menyampaikan persoalan-persoalan besar agar 
dapat tertanggulangi. Allah swt. melukiskan 
betapa Yang Mahakuasa itu melayani kebutuhan 
makhluk-Nya. Firman-Nya: (Sp 3 oa Ains 
gÜ d ja p S5)" Setiap yang di langit dan di 
bumi memohon kepada-Nya. Setiap saat Dia dalam 
kesibukan (memenuhi kebutuhan mereka) (OS. Ar- 
Rahman [55]: 29). 

Kata malik terulang dalam Al-Our'an 
sebanyak lima kali, dua di antaranya dirangkai- 
kan dengan kata “hak” dalam arti pasti dan sempurna, 
yakni firman-Nya pada OS. Thaha (20): 114 dan 
Al-Mu'miniin (23): 122. Memang, kerajaan Allah 
adalah yang sempurna dan hak, sedangkan raja 
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atau kerajaan lainnya tidak demikian. Kerajaan 
Allah mencakup kerajaan langit dan bumi; 


- A z PA sa ‘a a o 
ieg CA 3 yan Aa a cal 55 


SAE aip aL gie 
“Mahasuci Allah yang milik-Nya kerajaan/kekuasaan 
langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya. Di 
sisi-Nya pengetahuan tentang kiamat dan hanya kepada- 
Nya kamu dikembalikan (QS. Az-Zukhruf [43]: 85). 


Allah juga adalah pemilik kerajaan akhirat 
dan dunia. 

Dalam Al-Qur'an banyak ayat-ayat yang 
menegaskan kerajaan-Nya di akhirat, antara lain 
QS. Al-An'am (6): 73 dan QS. Al-Hajj (221: 56). 

Kerajaan dan kekuasaan-Nya —ketika itu — 
sedemikian jelas dan menonjol sampai-sampai 
jangankan bertindak atau bersikap menentang- 
Nya, berbicara pun harus seizin-Nya: 


i of ia Y SA Irta KG a 


Bia JG LAI 
“Pada hari itu, Riih (malaikat Jibril) dan para malaikat 
(yang lain) berdiri bershaf-shaf, mereka tidak berbicara 
kecuali siapa yang diizinkan ar-Rahman dan dia 
mengucapkan kata-kata yang benar” (OS. An-Naba' 
(78): 38). 

Namun demikian, perlu dicatat bahwa 
ayat-ayat di atas dan semacamnya termasuk 
ayat yang diajarkan untuk dibaca setiap Muslim 
dalam shalat, Maliki yaum ad-din ().. xl sy Aka 
Raja di hari pembalasan atau miliki yaum ad-din/ 
Pemilik hari pembalasan), bukan berarti bahwa 
Dia bukan raja atau pemilik hari duniawi. Ayat 
ini bermakna bahwa ketika itu kekuasaan dan 
kerajaan Tuhan sedemikian menonjol sehingga 
tidak satu makhluk pun yang tidak merasakan- 
nya dan tidak satu pun yang berani mem- 
bangkang, lagi tidak sesaat pun terlintas dalam 
benak mereka pengingkaran, berbeda dengan 
kekuasaan dan kerajaan-Nya dalam kehidupan 
ini. Allah juga Penguasa dan Raja dalam ke- 
hidupan dunia. Bukankah telah ditegaskan oleh- 
Nya bahwa: (23 AN AAS O a AA jp Dl, 
26 ) “Allah yang menganugerahkan kerajaan-Nya (di 
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dunia ini ) kepada siapa yang Dia kehendaki, dan Dia 
Mahaluas anugerah-Nya lagi Maha Mengetahui” (OS. 
Al-Baqarah (2): 247). Bukan pulakah Dia yang 
mengajarkan kita untuk berucap: 


225 A Ma 25% 3 E 4 
PA j3 AAS oa SL JP SI la KT 33 


“Wahai Tuhan Yang memiliki kerajaan, Engkau beri 
kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan 
Engkau cabut kerajaan dari orang yang Engkau 
kehendaki” (OS. Ali “Imran (3): 26). 


Namun sekali lagi ditegaskan bahwa 
kekuasan dan kerajaan-Nya di dunia ini, tidak 
dirasakan oleh semua makhluk serta tidak 
semenonjol di hari kemudian nanti, karena itu 
di dunia ini ada saja di antara mereka yang 
membangkang, bahkan ada saja yang mengaku 
sebagai Tuhan. 

Imam Ghazali menjelaskan arti Malik yang 
merupakan salah satu Asma' al-Husnd dengan 
menyatakan bahwa Malik adalah Yang tidak butuh 
pada zat dan sifatnya segala yang wujud, bahkan Dia 
adalah yang butuh kepada-Nya segala sesuatu me- 
nyangkut segala sesuatu, baik pada zatnya, sifatnya, 
wujudnya dan kesinambungan eksistensinya, bahkan 
wujud segala sesuatu, bersumber dari-Nya, atau dari 
sesuatu yang bersumber dari-Nya. Maka segala sesuatu 
selain-Nya menjadi milik-Nya dalam Dzat dan sifat-Nya 
dan Dia butuh pada segala sesuatu. Demikian itulah Raja 
yang mutlak. 

Di sini terlihat ada kaitan yang erat antara 
kerajaan dan kekayaan. 

Ada perbedaan antara Malik yang berarti 
Raja dan Malik yang diartikan pemilik. Seorang 
pemilik, belum tentu seorang Raja, sebaliknya 
pemilikan seorang raja biasanya melebihi 
pemilikan pemilik yang bukan Raja. 

Allah adalah raja sekaligus pemilik, ini 
terbaca dengan jelas antara lain dalam OS. Ali 
“Imran (3): 26 di atas. 

Kepemilikan Allah berbeda dengan kepemi- 
likan makhluk/manusia. Allah swt memunyai 
wewenang penuh untuk melakukan apa saja 
terhadap apa yang dimiliki-Nya, berbeda dengan 
manusia. Sebagai contoh, jika Anda memiliki 
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seorang pembantu, maka walaupun Anda 
berwewenang untuk mempekerjakannya sesuai 
dengan kehendak Anda dan dia berkewajiban 
untuk melaksanakan perintah dan atau men- 
jauhi larangan Anda, tetapi Anda tidak me- 
nguasai perasaan dan fikirannya. Anda tidak 
kuasa untuk menghentikan peredaran darah dan 
denyut jantunganya, Anda tidak memiliki dan 
menguasainya pada saat-saat istirahat atau hari- 
hari liburnya, bahkan jangankan manusia, 
pemilikan terhadap makhluk tak bernyawa pun 
tidak sampai pada suatu tingkat pemilikan 
mutlak. Bukankah jika Anda memunyai sebuah 
cangkir, Anda tidak bebas melempar atau 
memecahkannya, karena jika itu Anda lakukan 
maka paling sedikit kecaman akan terlontar 
kepada Anda karena manusia adalah makhluk 
yang bertanggung jawab atas segala aktivitas- 
nya. Berbeda dengan Allah, Dia tidak dikecam 
atas apa pun yang dilakukan-Nya, karena 
pertimbangan pikiran manusia tidak dapat 
menjadi ukuran yang pasti terhadap perbuatan- 
perbuatan-Nya. (“363 Has Jak cé Jasa Í) 
Dia (Allah) tidak dituntut mempertanggungjawabkan 
apa yang dilakukan-Nya sedang mereka (manusia) 
dituntut (OS. Al-Anbiya [21]: 23). 

Allah adalah raja karena Dia—seperti di- 
kemukakan di atas—tidak butuh pada zat dan sifatnya 
segala yang wujud, bahkan Dia adalah yang butuh 
kepada-Nya segala sesuatu menyangkut segala sesuatu. 

Sementara pakar berkata bahwa Raja 
adalah siapa yang memiliki wewenang penga- 
turan, baik terhadap dirinya melalui kemampu- 
an mengendalikan kekuatan dan mengarahkan 
nafsunya, maupun terhadap pihak lain. Seorang 
hamba/manusia tidak dapat menjadi raja yang 
mutlak, atau pemilik mutlak karena dia tidak 
dapat menghilangkan dari dirinya kebutuhan 
akan segala sesuatu, dia selalu butuh kepada 
Allah, walaupun—seandainya— dia dapat tidak 
butuh kepada selain-Nya. Namun, ini hanya 
sekakar perandaian, karena manusia adalah 
makhluk sosial, yang tidak mungkin dapat hidup 
tanpa bantuan orang atau pihak lain. Tidak juga 
dapat dibayangkan segala sesuatu butuh kepada 
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manusia, bahkan sebaliknya banyak yang maujud 
yang tidak butuh kepadanya. Tetapi karena 
dapat dibayangkan bahwa ia tidak butuh kepada 
sekian banyak hal, dan dibutuhkan oleh sekian 
hal, maka pada hakikatnya seorang hamba/ 
manusia memiliki sekelumit dari kekuasaan. 
Namun di sini harus diingat bahwa kekuasan 
yang dimilikinya itu adalah anugerah Allah swt. 
juga. Ingat firman-Nya dalam OS. Ali Imran (3): 
26 di atas, karena itu pesan orang-orang arif: Jika 
kerajaan atau kekuasan Anda mendorong Anda untuk 
melakukan penganiayaan, maka ketika itu ingatlah 
kerajaan dan kekuasaan Allah terhadap diri Anda. 
Raja/Penguasa hakiki —bukan mutlak atau 
sempurna— dari jenis manusia—menurut Imam 
Ghazali —adalah yang tidak memiliki kecuali 
Allah dan tidak membutuhkan segala sesuatu 
kecuali Allah, dan dalam saat yang sama dia 
menguasai kerajaannya karena “bala tentara 
dan rakyat” yang dimilikinya tunduk dan taat 
kepadanya. Kerajaannya adalah kalbu dan wadah 
kalbunya, balatentaranya adalah syahwat, amarah 
dan nafsunya, rakyatnya adalah lidah, mata, tangan, 
dan seluruh anggota badannya, maka bila semua itu 
dia kuasai dan tidak menguasainya, menaatinya 
dan bukan dia taat kepadanya, maka ketika itu 
dia telah mencapai tingkat kerajaan di alamnya. 
Kalau bergabung apa yang digambarkan di atas 
menyangkut ketidakbutuhan kepada semua 
manusia, sedang orang-orang lain membutuh- 
kannya dalam kehidupan duniawi dan ukhrawi 
mereka, maka dialah yang menyandang sifat 
“malik” di alam duniawi. Ini adalah peringkat 
para nabi. Mereka tidak membutuhkan siapa pun 
dalam meraih hidayah untuk kebahagiaan 
akhirat kecuali Allah, sebaliknya semua orang 
membutuhkan bimbingannya. Peringkat di 
bawah para nabi adalah ulama dan cendeki- 
awan. Kadar kerajaan mereka sesuai dengan 
kadar kemampuan mereka menuntun manusia 
serta sesuai pula dengan kadar ketidakbutuhan 
mereka terhadap bimbingan dan petunjuk orang 
lain. Dengan sifat-sifat tersebut, seorang manusia 
mendekati malaikat dalam sifat-sifatnya, ke- 
mudian dia mendekatkan diri kepada Allah 
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melalui sifat-sifat itu. Kerajaan yang digambar- 
kan di atas adalah anugerah Allah yang me- 
rupakan Raja yang mutlak yang tidak dapat 
disentuh kekuasa-an-Nya. Wa Allah A'lam. 

& M. Quraish Shihab & 


MALIK AL-MULK ( aiji Mu) 

Malik Al-Mulk (s4) «yu ) adalah rangkaian dua 
kata, yaitu Malik («yu ) dan Al-Mulk (“3 ) 
keduanya terambil dari akar kata mim, lam, dan 
k4f, maknanya telah dijelaskan ketika menjelas- 
kan sifat Allah, Al-Malik. 

Kata milik secara berdiri sendiri hanya 
ditemukan tiga kali dalam Al-Qur'an; satu 
menunjuk kepada malaikat penjaga neraka yang 
bernama Malik (OS. Az-Zukhruf [43]: 77), yang 
kedua pada OS. Al-Fatihah [1], maliki yaum ad-din, 
yang menunjuk kepada Allah sebagai pemilik 
segala urusan akhirat, dan ayat ketiga yang 
menggunakan kata mâlik adalah ayat yang 
dirangkaikan dengan kata al-mulk. 

Rangkaian Malik Al-Mulk hanya ditemukan 
sekali dalam Al-Our'an, yaitu firman-Nya: pada 
OS. Ali “Imran [3]: 26). 

Malik Al-Mulk adalah Dia yang terlaksana 
kehendaknya dalam wilayah kerajaan-Nya, 
bagaimana dan dengan cara apa pun, dalam 
bentuk mewujudkan atau meniadakan, mem- 
pertahankan atau mencabut. 

Allah adalah Malik Al-Mulk. Seluruh wujud 
adalah kerajaan-Nya, yang walaupun banyak 
dan beraneka ragam, tetapi merupakan satu 
kesatuan. 

Dia Pemilik dan Pengelola-Nya yang Kuasa: 
ja ik Adat YG “OP HAN KP 3 

Anal Jai 
“Kursi/kekuasan Allah meliputi langit dan bumi. Dan 
Allah tidak merasa berat memelihara keduanya” (OS. 
Al-Baqarah [2]: 255). 

Kesatuan kerajaan itu diibaratkan oleh al- 
Ghazali dengan manusia, yang walau anggota 
badannya banyak dan beraneka ragam, tetapi 
keseluruhannya bekerja sama untuk memenuhi 
kehendak pemiliknya, yakni manusia. Alam raya 
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dan seluruh wujud yang merupakan kerajaan 
Allah, tunduk kepada-Nya dan bekerjasama 
untuk tujuan kebajikan sesuai dengan hikmah 
dan kemurahan Ilahi. 

Kerjaaan Allah mencakup dunia dan 
akhirat, bahkan kerajaan-Nya di akhirat nanti 
jauh lebih jelas. Ketika itu, semua bertekuk di 
hadapan-Nya, jangankan manusia, malaikat pun 
tidak berani berbicara (OS. An-Naba' [78]: 38). 

Kerajaan yang dimaksud OS. Ali Imran 
[3]: 26 di atas adalah kerajaan duniawi, ini 
terbukti dari ayat ini yang menunjukkan bahwa 
kerajaan-Nya dianugerahkan kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya dan dicabut dari siapa 
yang dikehendaki-Nya. Pencabutan tersebut 
menunjukkan bahwa dia tidak mungkin di- 
anugerahkan di akhirat, karena anugerah Ilahi 
di sana bersifat kekal, abadi. 

Penggalan ayat “Di tangan Engkaulah segala 
kebajikan,” setelah pernyataan bahwa Dia “Malik 
Al-Mulk” dengan kedua manifestasinya, yaitu 
menganugerahkan dan mencabut kerajaan dari 
siapa yang dikehendaki-Nya—penggalan ayat 
tersebut—memberi isyarat bahwa kerajaan 
yang dimiliki-Nya, selalu diarahkan untuk 
kebajikan, hikmah, dan kemaslahatan, bukan 
untuk menganiaya atau berlaku sewenang- 
wenang. 

Di sisi lain, kesempurnaan kekuasaan-Nya 
dilukiskan dengan kata menganugerahkan, yang 
memberi kesan pemberian yang lemah lembut, 
berbeda dengan kata mencabut yang mengesan- 
kan pengambilan dengan keras, disebabkan 
karena yang bersangkutan sedemikian keras 
mempertahankan kekuasan dan kerajaan yang 
dinikmatinya, bagaikan telah berurat berakar 
dalam dirinya, namun Allah kuasa mencabutnya. 

Manusia yang dianugerahi Allah kerajaan 
dalam kehidupan dunia ini—apa pun bentuk dan 
betapapun kadarnya—harus menyadari bahwa 
kerajaan tersebut adalah anugerah Allah. Kapan 
saja dapat dicabut dan dianugerahkan kepada 
yang lain. Kesadaran ini, mengantarnya untuk 
tidak berlaku sebagaimana banyak raja, karena 
raja-raja biasanya bertindak seperti diucapkan 
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Ratu Balqis yang dibenarkan dan diabadikan Al- 
Qur'an: 


si Te ja s fao - -? Ba Mnc agan ie! - Da 
“F Ulat aiei il uiii 3 LAS 151 IA 


“Sesungguhnya raja-raja apabila memasuki suatu negeri, 
niscaya mereka membinasakannya, dan menjadikan 
penduduknya yang mulia jadi hina” (QS. An-Naml 
[27]: 34). Demikian, wa Allah A'lam. 

% M. Quraish Shihab % 


MALJA’ (22) 

Al-Qur'an menyebutkan kata malja’ di dalam tiga 
tempat, yaitu di dalam QS. Asy-Syûrâ [42]: 47, 
QS. At-Taubah [9]: 57, dan QS. At-Taubah [9]: 
118. Semuanya di dalam bentuk indefinit (nakirah 
SK) 

Makna laja'a, laji'a, alja'a, iltija” ( LJ — Ed 
ti — Ef )—yang seakar dengan kata malja'— 
biasanya bergantung kepada preposisi (harful-jarr 
=z) 5'5) yang mengikutinya. Apabila preposi- 
si yang mengikuitnya ilâ (3 ) maka maknanya 
adalah ‘menyandarkan’ atau asnada (-2f ), 
seperti di dalam kalimat alja'tu amri ilallah 
(ài Iis Std = aku menyandarkan urusanku 
kepada Allah). Akan tetapi, apabila preposisi 
yang mengikutinya adalah min (-- ) atau 'an (2) 
maka makna yang dikandungnya adalah 'meng- 
hindarkan diri' atau kharaja 'an ( $ x7 ) seperti 
di dalam kalimat laja'al-musyrikana min! 'anil- 
Muslimin (saka yel OS pa Sd = orang- 
orang musyrik menghindarkan diri atau me- 
larikan diri dari orang-orang Islam). 

Bila digunakan secara umum, kata malja 
mengandung makna yang sejalan dengan makna 
laja'a yang diikuti oleh preposisi ilâ, yaitu tempat 
bersandar diri atau tempat berlindung, se- 
bagaimana dikemukakan Ibnu Faris di dalam 
Magayisul-Lughah-nya. 

Secara lebih menukik Muhammad Abduh 
menjelaskan bahwa makna malja’ adalah 'ben- 
teng’, 'sebuah pulau di laut’, atau ‘puncak 
gunung’, yang masing-masing bisa berfungsi 
sebagai tempat berlindung dan menyelamatkan 
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diri bagi orang yang dicekam ketakutan. Ibnu 
Abbas dengan lugas dan sederhana mengartikan 
al-malja' dengan al-najât (154 = keselamatan). 
Menurutnya, ayat mâ lakum min malja’ yawmaidzin 
(jap Pal ap “SJ ú = kalian tidak mendapatkan 
keselamatan pada hari itu). 

Dua dari tiga kata malja' yang disebut di 
dalam Al-Our'an yaitu yang terdapat di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 57 dan 118, digunakan di 
dalam konteks menyifati kondisi batiniah orang- 
orang munafik. Adapun OS. Asy-Syura (42): 57 
digunakan di dalam konteks menyifati kondisi 
Hari Kiamat. , 

Di dalam menyifati kondisi orang-orang 
munafik, Al-Qur'an menggunakan kata malja' 
untuk menunjuk suatu tempat berlindung yang 
sangat dibutuhkan oleh orang-orang munafik 
guna dijadikan perlindungan dari kesempitan 
dan ketakutan yang mencekam. Karena kerasnya 
desakan kebutuhan mereka akan tempat berlin- 
dung (malja'), digambarkan bahwa seandainya 
bisa menyusup ke dalam benteng atau masuk ke 
dalam gua di gunung atau menembus terowong- 
an di perut bumi, niscaya mereka akan lari 
dengan kencang, lebih kencang dari pada larinya 
kuda liar, untuk mencapai tempat tersebut. 
Mereka rela hidup dengan menahan derita dan 
terisolasi di tempat yang sempit tersebut demi 
menyelamatkan diri dari pembalasan kaum 
Muslim. Demikian Al-Maraghi menjelaskan di 
dalam tafsirnya. 

Di samping itu, kata malja' juga digunakan 
untuk menyifati kondisi orang-orang Mukmin 
tertentu yang perbuatannya mirip dengan 
perbuatan orang-orang munafik karena tidak 
mau berangkat ke medan perang Tabuk. Di 
antara mereka adalah Ka'ab bin Malik, Hilal bin 
Umayyah, dan Mararah bin Rabi'. Nabi tampak 
marah kepada mereka. Bahkan para sahabat, 
baik yang dekat maupun yang jauh, mengucilkan 
mereka dan tidak mau berbicara dengan mereka. 
Setelah hal ini berjalan empat puluh hari, mereka 
diperintahkan untuk menjauhi istri-istri mereka 
dan dilarang menggaulinya. Ketika itulah 
mereka dicekam kesempitan di tengah bumi yang 
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luas ini karena hati mereka penuh dengan 
kemurungan dan kesedihan. Di dalam kondisi 
seperti itulah timbul keyakinan mereka bahwa 
tidak ada tempat berlindung (malja') dari 
kemurkaan Tuhan dan kemarahan Nabi kecuali 
kepada Allah swt. juga. 

Tentang berlindung kepada Allah didapati 
tiga macam cara, yaitu dengan bertaubat 
kepada-Nya, memohon ampun (istighfar = jus: ), 
dan mengharap rahmat-Nya (raja' rahmatihi - 

Di dalam menyifati kondisi Hari Kiamat, 
kata malja' digunakan untuk menggambarkan 
kebutuhan manusia yang sangat mendesak 
terhadap tempat perlindungan karena mereka 
berada di dalam situasi ketakutan dan kesulitan 
yang mencekam akibat goncangan bumi, ben- 
turan gunung-gunung, terbelahnya langit, dan 
peristiwa kiamat lainnya yang sangat meng- 
gentarkan. 

Penggunaan bentuk indefinit (nakirah - 
25 ) pada kata malja’ di dalam Al-Qur'an 
(tankirul-malja' = MI FS5), tampaknya bisa 
dimaksudkan untuk menunjukkan makna 
‘macam tertentu’ (an-nau'iyyah = &'A ). Jadi, 
berdasarkan makna tersebut digunakan ung- 
kapan lâ malja'a ( (47, y = tidak ada tempat 
perlindungan yang khusus atau tertentu (yang 
bisa menyelamatkan dari murka Tuhan)). 
& Ahmad Dardiri % 


MAMLUK ( Shaa ) 

Kata mamlik (5x3 ) hanya dijumpai sekali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. An-Nahl 
[16]: 75. Kata ini sendiri merupakan kata jadian 
di dalam bentuk ism maf'dl ( J'ai —)) dari kata 
dasar malaka, yamliku, malkan (SI — us — LX) 
sebagaimana telah dikemukakan di dalam pem- 
bahasan tentang milik ( Wu ). Di dalam kamus 
Magayisil-Lughah disebutkan pengertian mamlik 
(si ) itu adalah “abd (3: = hamba sahaya), 
seperti huwa ‘abd mamliik ("55 3: <= dia adalah 
seorang budak tawanan). Kemudian kata ini 
berkembang pengertiannya menjadi 'orang- 
orang yang dikalahkan kemudian diperlakukan 
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seperti budak, padahal mereka pada mulanya 
orang merdeka’. 

Ayat di atas menyamakan orang kafir yang 
tidak dapat berbuat baik di jalan Allah, laksana 
seorang hamba sahaya yang tidak bisa me- 
nafkahkan harta, sedangkan seorang Mukmin 
yang selalu menafkahkan sebagian hartanya di 
jalan Allah, laksana seorang merdeka yang bebas 
berbuat dengan miliknya. Demikian penafsiran 
Ath-Thabari. Penafsiran yang berbeda di- 
kemukakan oleh Abu Hatim dari Ar-Rabi' bin 
Anas, dengan mengatakan bahwa ayat ini 
berkenaan dengan perbuatan baik dan per- 
buatan buruk tanpa mengaitkannya dengan 
kafir dan Mukmin. Artinya, perbuatan yang baik 
akan dibalas dengan yang baik dan perbuatan 
yang buruk akan dibalas juga dengan yang 
buruk. Seorang hamba sahaya yang Mukmin, 
membaca Al-Qur'an, serta mengamalkannya 
diumpamakan sebagai satu jalan lurus yang 
berada di antara pepohonan dan bukit. Se- 
baliknya, perbuatan seorang kafir laksana 
malam yang gelap-gulita. 

Muhammad Fakhruddin Ar-Razi, di dalam 
tafsirnya At-Tafsir Al-Kabîr, mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan 'abdan mamlûkan lâ yagdiru 
ala syai’ (SA K3 Sis Us) adalah 
'berhala', dengan mengemukakan OS. Maryam 
(19): 93 sebagai penjelasan terhadap kalimat 
tersebut, serta menafsirkan wa man razagndhu minnd 
(& 055, 153) sampai pada kata sirran wa jahrân 
(1554 152) dengan para penyembah berhala itu 
yang telah diberi rezeki oleh Allah seraya 
membelanjakannya terhadap keperluan dirinya 
sendiri dan para pengikutnya, baik secara 
sembunyi-sembunyi maupun terang-terangan. 
Keadaan ini, secara logika, diterapkan kepada 
keadaan orang-orang musyrik yang menyama- 
kan Allah dengan berhala-berhala mereka, 
padahal mereka itu lebih utama dibandingkan 
dengan sesembahan mereka. Dan, lebih tidak logis 
lagi, menyamakan berhala itu dengan Allah yang 
memunyai segala kekayaan di bumi dan di langit. 

Keadaan hamba sahaya yang tidak dapat 
membelanjakan apa-apa dengan seorang mer- 
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deka yang kaya, serta banyak menafkahkan 
hartanya di jalan Allah, baik secara terang- 
terangan maupun sembunyi-sembunyi, adalah 
suatu tamsil tentang keberadaan Allah di- 
bandingkan dengan berhala-berhala tersebut. 
Inilah pendapat yang mendekati kebenaran, 
melihat pada konteks ayat sebelum dan se- 
sudahnya, yang membicarakan masalah 
keesaan Tuhan. 

Bila dilihat dari segi misi ketauhidan, ayat 
ini memberikan suatu jawaban kepada kaum 
penyembah berhala, pepohonan, tempat-tempat 
angker, binatang, dan lain sebagainya, yang 
intinya menginformasikan bahwa tuhan-tuhan 
mereka itu tidak sama dengan Allah yang men- 
ciptakan segala yang ada di langit dan di bumi. 
& Mahmuddin Siregar & 


MAMNU'AH ( ifia ) 

Kata mamnii'ah ( 1'5 ) berarti 'yang terlarang’, 
'tercegah', ‘yang tidak diberikan’. Akar kata 
tersebut adalah mana'a ( & ) yang berarti ‘lawan’ 
atau kebalikan dari kata memberi, yaitu ‘tidak 
memberi’, dan dapat pula berarti ‘membela’ atau 
‘memelihara’. 

Di dalam Al-Qur'an kata mamnû'ah ( SA. ) 
dengan segala derivasinya disebut 17 kali. Dua 
belas kali di antaranya dalam bentuk kata kerja; 
mana'a (| & ), tamna'u («S5 ), yamna'u ( L4 ), mani'a 
(&), dan lima kali di dalam bentuk kata benda; 
mani (SL) mania (C5), manng («5 ), mamnti'ah 
(45). Kata mamni'ah hanya disebut satu kali 
dan didahului oleh 14 ndfiyah (156 Y = Ia yang 
berfungsi menafikan), yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah [56]: 33. Kata ini digunakan untuk 
menerangkan para penghuni surga yang tidak 
dilarang (dibolehkan) memanfaatkan berbagai 
kenikmatan yang ada di dalamnya, seperti buah- 
buahan, tempat berteduh, dan air yang jernih. 

Ibnu Katsir menerangkan bahwa di dalam 
Al-Our'an kata tersebut digunakan untuk 
menjelaskan bahwa ahli surga dibolehkan 
memanfaatkan segala kenikmatan yang terdapat 
di dalamnya. Menurutnya hal ini sejalan dengan 
sabda Nabi Muhammad saw. yang menyatakan 
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bahwa apabila ahli surga memetik buah yang 
terdapat di surga maka di pohon yang dipetik 
buahnya itu muncul lagi buah yang lain, tanpa 
ada habis-habisnya. 

Pendapat tersebut juga sejalan dengan yang 
dikatakan Sayyid Outhub. Ia menyatakan 
bahwa ahli surga tidak dilarang (dibolehkan) 
memanfaatkan semua kenikmatan yang ada di 
surga, kapan saja mereka mau dan berselera. 
Pendapat seperti ini juga dikemukakan oleh An- 
Nawawi. 

Sedikit berbeda dengan pendapat tersebut 
di atas, Ath-Thabarsi menjelaskan bahwa yang 
dimaksud dengan kata lâ mamni'ah (&53) 
adalah untuk menunjukkan bahwa penghuni 
surga dibolehkan memanfaatkan segala ke- 
nikmatan yang ada di dalamnya terus-menerus. 
Mereka tidak terhalang oleh duri yang dapat 
melukai tangannya pada saat memetik buah di 
Surga. & Abuddin Nata & 


MANAT (35) 

Kata manit (3x ) mengacu ke salah satu nama 
berhala yang disembah bangsa Arab Jahiliyah 
sebelum kedatangan Nabi Muhammad saw., 
seperti halnya Al-Lita (-$y ) dan Al-'Uzzd 
(15JI ). Mandt disebut di dalam Al-Qur'an hanya 
sekali, yaitu di dalam OS. An-Najm (53): 20. 

Mandat (3x ) berwujud patung dewi yang 
terbuat dari batu putih yang dijadikan se- 
sembahan Arab Jahiliyah, khususnya suku 
Huzayl dan Khuza'ah. Patung ini diletakkan di 
suatu tempat di antara Mekah dan Madinah. 
Disebut Mandat (3x ) yang secara harfiah berarti 
'#tumpahan/curahan' dengan tujuan memohon 
berkah kepadanya. Baik Manat, Al-Lita, dan Al- 
ʻUzzâ dianggap oleh bangsa Arab Jahiliyah 
sebagai putri-putri Tuhan yang luhur. 

Mereka mengaku bahwa mereka tidak 
menyembah patung-patung dewi itu, tetapi 
sekadar mendekatkannya kepada Allah sedekat- 
dekatnya (OS. Az-Zumar (39): 3). 

Di dalam hal penyembahan terhadap 
patung/berhala ini, masyarakat yang dihadapi 
Nabi Muhammad sama dengan masyarakat 
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yang dihadapi Nabi Ibrahim. Kalau Nabi 
Ibrahim menghancurkan patung persembahan 
ayahnya dan masyarakat lainnya ketika itu, Nabi 
Muhammad pun melakukan hal yang sama. 
Seperti halnya terhadap Al-Lâta dan Al-'Uzzd 
serta sesembahan berwujud berhala yang lain, 
dewi sesembahan Manit (3 ) ini pun dihancur- 
kan, yaitu ketika terjadi pembebasan kota Makah 
(Fathu Makkah = &. %5 ), Nabi Muhammad saw. 
mengutus Ali bin Abi Thalib untuk melaksana- 
kannya. Berhala-berhala lain yang ada di Mekah 
dan sekitarnya pun dihancurkan. Al-Lita di- 
hancurkan oleh orang Sagif sendiri di bawah pe- 
ngawasan Abu Sufyan bin Harb dan Mughirah 
bin Syu'bah, sedangkan Al-'Uzz4 dihancurkan 
oleh Khalid bin Al-Walid. Semua ini mereka 
lakukan atas perintah Nabi Muhammad saw. 
dalam rangka memberantas kemusyrikan. 
& Suwito & 


MANFUSY ( p'a ) 

Kata manfûsy adalah bentuk ism maf'ûl dari kata 
kerja nafasya, yanfusyu, nafsyan, nufiisyan 
(Ga CM — si a). Menurut Ibnu Faris, 
kata kerja yang terbentuk dari huruf-huruf nin 
(op), fa' (8), dan syin ( $+ ) tersebut me- 
nunjukkan arti ‘berhamburan’ atau ‘menyebar’. 
Ibrahim Anis mengartikan kata nafasya ( <p% ) 
dengan “bercerai-berai dan berhamburan setelah 
ia menyatu. Ibnu Manzhur mengartikannya de- 
ngan “bercerai-berai satu sama lain. Jadi, kata 
nafasya digunakan untuk menunjukkan sesuatu 
yang pada mulanya bersatu kemudian bercerai- 
berai dan berhamburan (tidak teratur). 

Di dalam Al-Qur'an, kata manfûsy dan 
derivasinya digunakan hanya dua kali, yaitu 
kata nafasyat (:. 44) pada OS. Al-Anbiya' (21): 
78 dan kata manfûsy ( +y ) pada OS. Al-Oari'ah 
(101): 5. Ayat yang pertama berkaitan dengan 
kisah Nabi Daud dan Nabi Sulaiman tentang 
hukuman yang pantas diambil oleh Daud ketika 
kambing-kambing kaumnya merusak tanaman 
(pohon anggur). Para mufasir dan pakar bahasa 
sepakat bahwa kata nafasyat (:. x7) di dalam 
ayat ini menunjukkan arti 'kambing atau unta 


579 


Manfisy 


yang berkeliaran tanpa penggembala (tidak 
dijaga). Wahbah Az-Zuhaili misalnya, me- 
ngatakan bahwa kata nafasyat di sini berarti 
'unta atau kambing yang berkeliaran pada 
malam hari tanpa penjaga’. Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan dengan 'unta atau 
kambing yang kesasar di padang rumput pada 
malam hari tanpa penggembala'. Menurut Ibnu 
Manzhur bahwa unta atau kambing dikatakan 
an-nafsyu (?:x51) ketika ia berkeliaran atau 
berpencar pada malam hari tanpa sepengetahu- 
an pemiliknya. Jadi, kata nafasyat yang digunakan 
di dalam ayat tersebut menunjukkan arti 
'kambing yang berkeliaran pada malam hari 
sehingga merusak tanaman'. Dikatakan nafasyat 
karena pada mulanya kambing-kambing itu 
berkumpul pada satu tempat kemudian ber- 
keliaran. 

Ayat yang kedua, kata manfilsy yang ter- 
dapat pada OS. Al-Oari'ah (101): 5 berkaitan 
dengan salah satu peristiwa yang bakal terjadi 
pada Hari Kiamat kelak. Di dalam hal ini Allah 
swt. berfirman, “dan gunung-gunung seperti bulu 
yang dihambur-hamburkan”. Mayoritas mufasir 
mengartikannya dengan 'kapas yang terbusai'. 
Abu Bakar Jabir menjelaskan bahwa pada hari 
itu gunung-gunung akan dijadikan seperti 
kapas yang terbusai, kemudian menjadi debu 
yang beterbangan. Az-Zamakhsyari menge- 
mukakan bahwa di dalam ayat ini Allah 
mempersamakan gunung-gunung itu seperti 
kapas yang berwarna-warni dan berhambur- 
an. Pada hari itu gunung-gunung yang pada 
mulanya kokoh dan menyatu, bahkan di- 
nyatakan sebagai patok/penguat dari bumi ini 
akan hancur berserakan. Di dalam pada itu, Ibnu 
Katsir menafsirkan, kal-'ihnil manfûsy 
(Ae yi ) dengan gunung-gunung 
akan menjadi laksana bulu-bulu yang ber- 
hamburan. 

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
di dalam terminologi Al-Our'an, kata manfisy 
( pan ) dan derivasinya menunjukkan arti 
“berhamburan setelah pada mulanya ber- 
kumpul’. + Abdul Munir & 
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Kata mann (|; ) berasal dari manna, yamunnu 
(#5 —5) yang secara harfiah mengandung 
pengertian ‘memutus atau memotong’. Mann 
(Z> )juga berarti “melakukan perbuatan terpuji’. 
Dari pengertian inilah mann (7% ) dipahami 
sebagai “anugerah atau pemberian’. Kedua 
pengertian dasar mann (7; ) tersebut berkaitan 
satu dengan yang lainnya. Kata al-minnah (5 ), 
misalnya, berarti anugerah yang banyak karena 
seakan-akan setiap ia putus, ia datang lagi. 

Di dalam Al-Qur'an, kata al-mann (43) 
dengan berbagai bentuknya disebut 27 kali. 
Penggunaan kata al-mann (73) di dalam Al- 
Our'an, cukup bervariasi, tetapi esensi yang 
terkandung di dalamnya dapat dikembalikan 
kepada pengertian kebahasaan. 

Kata al-mann (3) di dalam Al-Qur'an yang 
mengandung pengertian pemberian atau anuge- 
rah yang diberikan oleh Allah swt. kepada 
hamba-Nya, khususnya orang-orang beriman, 
antara lain ialah diutusnya para nabi dan rasul 
sebagai pemberi petunjuk kepada kebenaran (OS. 
Ali Imran [3]: 164). Hal tersebut menyiratkan 
bahwa orang-orang yang menerima seruan para 
nabi dan rasul akan memperoleh pahala yang 
tidak terputus-putus. Di samping itu, sejumlah 
anugerah yang diberikan Allah kepada hamba- 
Nya yang terkandung di dalam al-mann (1:3) 
ialah pemberian anugerah berupa kedudukan 
yang terhormat bagi seseorang dan dilepaskan- 
nya dari marabahaya (OS. Yusuf (12): 90 dan OS. 
Ath-Thar (52): 27). 

Di samping pemberian atau anugerah yang 
bersifat immaterial seperti tersebut di atas, Al- 
Our'an juga menggunakan kata al-mann untuk 
menunjuk anugerah yang bersifat material, 
seperti al-mann yang diturunkan Allah kepada 
Bani Israil, yaitu sejenis makanan yang manis 
seperti madu (OS. Al-Baqarah [2]: 57, OS. Al-A'raf 
(71: 160, dan OS. Thaha (20): 80). Kata al-mann 
(243) di dalam ayat-ayat tersebut menyiratkan 
bahwa makanan yang diberikan Allah kepada 
Bani Israil itu turun di dalam bentuk keratan, 
terpotong-potong. 
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Al-Qur'an juga menggunakan kata al-mann 
(3) untuk menunjuk pada perbuatan me- 
nyebut-nyebut pemberian kepada seseorang 
sebagai kebaikan sehingga pemberian tersebut, 
yang seharusnya mendapatkan ganjaran dari 
Allah, menjadi terputus atau terhapus, disebab- 
kan perbuatan tersebut. Karena itu, Al-Qur'an 
menggunakan kata al-mann (3) di dalam hal ini 
dalam konteks larangan berbuat al-mann (3) di 
satu sisi (OS. Al-Baqarah [2]: 264), dan pada sisi 
lain, Al-Qur'an menjanjikan ganjaran yang besar 
bagi mereka yang membelanjakan hartanya di 
jalan Allah dengan ikhlas tanpa disertai dengan 
al-mann (9 ) (OS. Al-Baqarah (2): 262). 

Kata mann di dalam bentuk ism maf'nl 
( Jy |) juga berarti terpotong atau terputus 
(mamnin). Bentuk seperti ini disebut empat kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Fushshilat 
(41): 8, OS. Al-Qalam [68]: 3, OS. Al-Insyigag [84]: 
25, dan OS. At-Tin [95]: 6). Kata mamniin ( o'ya ) di 
dalam Al-Our'an semuanya merujuk pada 
ganjaran atas amal saleh yang akan diterima 
orang-orang beriman di hari kemudian. Ganjaran 
atas amal perbuatan salehnya di dunia ini kelak 
akan diterima secara terus-menerus, tidak 
terputus-putus (gairu mamniin 5545 "5 ). 

& M. Galib Matola « 


MANSAK (LS) 

Kata mansak ( 1. ) adalah ism makin (keterangan 
/nama tempat) dari kata nasaka («x.j ) susunan 
dari huruf-huruf nin( y),sin(») dan kaf (5) 
yang makna asalnya adalah: (1) ibadah dan 
pendekatan diri kepada Allah Ta'ala, yadullu 'ald 
'ibadatin watagarrubin ilallahi ta'ala ( aske iy 
IG Si II A), (2) sembelihan untuk mendekat- 
kan diri kepada Allah di dalam rangka ibadah, 
adzdzabihatul-lati tugarribu ilâllahi nasikah ( Ji GSA 
Km SY 05), (3) kata nusiik juga mengandung 
makna al-ghuslu (membersihkan), misalnya 
seseorang yang mencuci pakaian disebut juga 
dengan ungkapan “nasaka tsaûbahû” ( 3$ Li ). 
Mansak dalam hal ini, demikian Ibnu Faris, 
adalah tempat diselenggarakannya penyem- 
belihan, yaitu ibadah kurban. Penjelasan ini 
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sejalan dengan apa yang dikemukakan Ar-Razi 
di dalam Mukhtârush Shihhah sambil mengutip 
Ayat 34 OS. Al-Hajj (22): Walikulli ummatin ja'alnd 
mansakan (S5 Us Si JS: 5 - Dan bagi tiap-tiap 
umat telah Kami syariatkan penyembelihan 
[kurban]). 

Di dalam Al-Qur'an, kata mansak (s5) 
dengan berbagai bentuknya terdapat sebanyak 
tujuh kali, yaitu: (1) OS. Al-Hajj (22): 67 dalam 
bentuk nâsikûhu ( 5, ): Likulli ummatin ja, 'alna 
mansakan hum nåsikûhu ( ma Kasar PA yg 
sa. “ Bagi tiap-tiap umat telah Kami tetapkan 
syariat tertentu yang mereka lakukan), (2) OS. 
Al-Baqarah [2]: 196 di dalam bentuk nusukin 
(3): 

Aa ca TIA La oa SA Dag Kai Iu DE ga 
Siang 

(... faman kana minkum maridhan au bihi adzan min 

ra'sihi fa fidyatun min shiyamin au shadagatin au 

nusukin) 

“. .. Jika ada di antaramu yang sakit atau ada gangguan 

di kepalanya (lalu ia bercukur) maka wajiblah atasnya 


berfidyah, yaitu berpuasa atau bersedekah atau 
berkurban.” 


(3) OS. Al-An'am (6): 162 di dalam bentuk 
nusuki ( K5 ): quli inna shalâtî wanusuki toamahyaya 
wamamiti lillâh ( & 3 SE Sa jr ol 33 
= Katakanlah: “Sesungguhnya sembahyangku, 
ibadahku, hidupku dan matiku hanyalah untuk 
Allah): (4) OS. Al-Hajj [22]: 34 di dalam bentuk 
mansakan ( é- ): Walikulli ummatin ja'alnd 
mansakan liyadzkurusmallahi 'ala ma razaqahum 
( eki u Ja AI ANN SAI Kas Ui yah ti 
Dan bagi tiap-tiap umat telah Kami syariatkan 
penyem-belihan [kurban], supaya mereka me- 
nyebut nama Allah terhadap apa yang telah 
direzekikan Allah kepada mereka), (5) OS. Al- 
Hajj [22]: 67 di dalam bentuk mansakan: Likulli 
ummatin ja 'alnd mansakan hum nâsikûhu 
( Arema a Ka lan al YR) (6) OS. Al- 
Baqarah [2]: 200 di dalam bentuk manâsik (s-ta): 
Faidzâ gadhaitum mandsika-kum fadzkurullaha 


(a MAT LA SEN pE = Apabila kamu 
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telah menyelesaikan ibadah hajimu maka 
berzikirlah [dengan menyebut] Allah); dan (7) 
QS. Al-Baqarah [2]: 128 di dalam bentuk 
manâsikanâ (SG |: waarinâ manâsikanâ 
(CK úf; = dan tunjukkanlah kepada kami 
cara-cara dan tempat-tempat ibadah haji kami). 

Al-Qurthubi di dalam tafsirnya Al-Jami' li 
Ahkam Al-Qur'an, memaparkan beberapa makna 
dari kata mansak itu antara lain: (1) adz-dzabhu 
(HW = penyembelihan), kurban, maka, kata adz- 
dzdbihah sama dengan nasikah (tunggal) dan nusuk 
(jamak), sedangkan nusuk dapat pula berarti ath- 
thd'ah (patuh): (2) tempat melaksanakan kurban, 
di dalam hal ini Al-Ourthubi lebih condong 
kepada makna yang pertama, yaitu adz-dzabhu 
(kurban) dengan mengingat kepada makna 
lanjutan ayat: min bahimatil-an Am ( pai Ka cp) 
karena Allah telah menganugerahkan kepada 
mereka berupa hewan-hewan ternak. Di dalam 
konteks ini, Allah mengingatkan mereka agar 
selalu mengingatnya sewaktu melaksanakan 
penyembelihan kurban itu. Kata mansak, menurut 
pendapat para ahli giraah dari Kufi kecuali Asim 
membacanya mansik (dengan kasrah pada huruf 
sin). Namun, mayoritas ahli giraah membacanya 
mansak (dengan fathah pada huruf sin). 

Adapun makna kata manasik di dalam ayat 
ini: wa'arind manâsikanâ di dalam OS. Al-Baqarah 
(21: 128, Al-Ourthubi menjelaskan tafsiran 
beberapa mufasir antara lain: (1) tata cara, 
pengetahuan tentang ibadah haji (manisikul-hajj) 
sebagai yang dipegang oleh Oatadah dan As- 
Suddi: (2) tempat menyembelih kurban (mawi- 
dhi'idz-dzabhi = AN «ey ) sebagaimana dipegang 
oleh Mujahid, Ata, dan Juraih: (3) segala macam 
ibadah yang dipersembahkan kepada Allah dahi 
må yuta'abbadu ilallâhi ta'Ala = jus MY SSU js ). 
Maka, kata nasik di dalam hal ini sama dengan 
Abid ( 46 ). Zubair bin Muhammad meriwayat- 
kan bahwa ketika Nabi Ibrahim selesai men- 
dirikan Baitullah (Ka'bah) ia berdoa: “ya Tuhan, 
aku telah selesai (mendirikan baitul-haram ini) maka 
tunjukkanlah kepada kami manasik kami”. Lalu 
Allah mengutus Jibril kepada beliau maka beliau 
pun berhaji. Riwayat ini mendukung arti kata 
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mandsik yang menunjuk pada makna tata cara atau 
pengetahuan tentang ibadah haji. 

Demikian pula dalam menafsirkan Ayat 
200 QS. Al-Baqarah (2), Al-Qurthubi cenderung 
mengartikan kata manâsik sebagai sesuatu yang 
berkaitan dengan ibadah haji (sya 'Girul-hajj). 

Sementara itu, Muhammad Rasyid Ridha 
di dalam Tafsir Al-Manâr menjelaskan pula bahwa 
asal makna nusuk ( 5); ) adalah al-'ibadah (3555 ). 
Namun, pada penggunaannya kata ini di dalam 
Al-Our'an dan Hadits lebih banyak untuk ibadah 
haji dan segala bentuk penyembelihan, kurban. 
Makna semacam ini pula yang dipakai oleh 
Dewan Penerjemah Yayasan Penyelenggara 
Penerjemah/Penafsir Al-Qur'an Departemen 
Agama RI. di dalam menafsirkan kata nusuk pada 
Ayat 196 OS. Al-Bagarah. Ayat tersebut di- 
terjemahkan, “Jika ada di antaramu yang sakit atau 
ada gangguan di kepalanya (lalu ia bercukur) maka 
wajiblah atasnya berfidyah, yaitu berpuasa atau 
bersedekah atau berkurban”. 

Mengenai makna kata mansakan ( &.: )dan 
ndsikuhi ( “Ki ) di dalam OS. Al-Hajj (221: 67 di 
atas, kata mansak diartikan juga sebagai 'syariat', 
sedangkan kata nasik diartikan sebagai 'me- 
lakukan atau menjalani'. Hal ini tentu di- 
karenakan oleh kandungan kata syariat yang 
secara umum telah menampung makna ibadah. 
Pemakaian makna mansak di sini lebih umum 
lantaran pada ayat sebelumnya Allah telah 
menyebutkan beberapa macam ibadah seperti 
jihad, shalat, dan zakat. 

Jadi, kata mansak («xx ) yang terbentuk 
dari akar kata nasaka ( 4); ) dengan berbagai 
bentuknya mengandung makna 'ibadah'. Pe- 
nekanannya di dalam Al-Our'an dan Hadits lebih 
berat mengarah kepada ibadah-ibadah yang ada 
hubungannya dengan haji dan kurban. Hal ini 
bisa dipahami karena kurban adalah bagian 
yang tak terpisahkan dari ibadah haji. Secara 
historis, kedua ibadah ini telah dipraktikkan atau 
dicontohkan oleh Nabi Ibrahim as. Namun, 
terkadang kata mansak di dalam Al-Qur'an dapat 
pula berarti ‘syariat’ sebagaimana terdapat di 
dalam OS. Al-Hajj [22]: 67. « Ahmad Kosasih & 
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MANU'A (Ga) 
Kata manii'd (&',5) adalah kata benda dengan 
pola bentuk fail ( J ) dari kata kerja mana'a, 
yamna'u, man'an ( G5 5). Akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf mim, nun, dan ain 
mengandung makna pokok ‘enggan’, ‘mencegah’, 
'merintangi', tidak memberi' atau kebalikan dari 
al-i'tha' ( An - memberi). Dari situ kemudian 
berkembang, sesuatu yang kuat disebut mani' 
( & ) karena yang kuat itu enggan atau sulit 
terkalahkan, kekebalan terhadap penyakit 
disebut al-man'ah (fi ), orang yang kikir atau 
bakhil disebut al-mani' ( si ) atau al-manna' 
(¿%1 ), barang-barang yang terlarang disebut 
badhĝ i'un mamnii'ah ((&£5 wa ), dan seterusnya. 
Kata mana'a (& ) dan semua kata tu- 
runannya ditemukan sebanyak 17 kali di dalam 
Al-Our'an, 12 kali di antaranya dengan bentuk 
kata kerja dengan wazan-wazan, mana'a ( & ), 
yamna'u («Xx ) tamna'u ( ES ), namna'u (  ), dan 
muni'a ( & ) dan lima kali dengan bentuk kata 
benda dengan wazan-wazan, mannd' (4 & ), 
mamnii'ah (1645 ), mani ( $h ), dan mand ( EP ), 
atau manû'â (&,). Kata mani (ga ) sendiri 
hanya ditemukan pada satu tempat, yaitu di 
dalam OS. Al-Ma'arij [70]: 21, yang berbunyi, 
waidzâ massahul khairu manû â ( 6 pa iA asa = 
apabila ia ditimpa kebaikan maka ia manii 6). Kata 
manil' (2) berarti ‘kikir terhadap orang lain 
dan enggan mengeluarkan hak Allah ketika ia 
mendapat nikmat berupa kekayaan dari Allah’. 
Ayat ini merupakan rangkaian dari ayat 
sebelumnya yang menjelaskan makna halû'â 
(CL) yang merupakan sifat pembawaan 
manusia yang tidak baik, yaitu—sebagaimana 
disebutkan di dalam ayat ini dan ayat sebelum- 
nya—apabila ia mendapat kesulitan atau hal 
yang tidak menyenangkan maka ia cepat putus 
asa dan tidak bersabar dan apabila ia mendapat 
kebaikan atau rezeki, ia lupa diri dan kikir. 
œ Muhammad Wardah Agil & 


MANUN (04) 


Kata manûn («4 ) adalah bentuk/wazan fa'ûl dari 
manna, yamunnu, mannan (& $p; 55 ). Kata manna 
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(£2) menurut Ibnu Faris mengandung dua 
makna pokok. Pertama, makna gath'un wa ingithd' 
( g EEG ab Je IX = menunjuk pada makna me- 
mutuskan atau terputus), misalnya kata mamniin 
(025) dipakai di dalam arti ‘terputus’ se- 
bagaimana di dalam Al-Our'an dinyatakan 
bahwa ganjaran amal saleh yang dilakukan di 
dunia ini kelak akan diterima terus-menerus, 
tidak terputus-putus —ghairu mamnûn (545 "2 ). 
Dari situ juga kematian atau mati disebut manin 
(0445) karena ia mengurangi jumlah manusia 
dan memotong waktu keberadaannya di dunia. 
Demikian pula halnya kelemahan atau lemah 
disebut al-munnah (2) karena kelemahan itu 
dapat menghentikan/memutuskan orang me- 
lakukan perjalanan. Makna dasar yang kedua, 
menunjuk pada makna ishthind'ul-khair ( xx! ; Uso) 
= berbuat kebaikan), dari situ kata manna, yamunnu, 
mannan dipakai dalam arti ‘anugerah’ demikian 
juga kata munnah (& ) dipakai dalam arti 
'kekuatan' karena kebaikan hanya dapat di- 
lakukan dengan kekuatan. 

Kata manna dan segala bentuk derivasinya 
terulang 27 kali di dalam Al-Our'an, sedangkan 
dalam bentuk manin ( o'a ) sendiri hanya 
ditemukan satu kali, yaitu di dalam OS. Ath- 
Thur [52]: 30. Kata al-manin (55) di dalam ayat 
itu didahului oleh kata raib («, ) sehingga 
menjadi raibal-manin ( "43 15, ). Rangkaian kata 
tersebut menjadi maf'ul bih dari fil natarabbashu 
yang mendahuluinya sehingga selengkapnya 
dikatakan natarabbashu raibal-manin (15, ta 5 
oidi ). Menurut Al-Akhfasy, kalimat tersebut 
asalnya adalah natarabbashu ila raibil manin 
(OI DH Aja) —kata raib majrur dengan ilâ 
( 3 ), kemudian harf jarr tersebut dibuang. 

Rangkaian kata raibal-manûn (55 15, ) 
sudah menjadi semacam idiom yang menunjuk- 
kan pada makna ‘kebinasaan’, ‘kesusahan 
hidup’, dan semacamnya. Secara terpisah kata 
al-manûn (543 ) menurut Ibnu Abbas menunjuk 
pada makna al-maut ("Ji - kematian); menurut 
Mujahid, al-maniin ( yi) berarti ad-dahr (“3 = 
masa), menurut Al-Asma'i, al-manin (543) 
adalah 'malam dan siang'. Malam dan siang 
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dinamai al-manin ( Si) karena didasarkan 
pada makna kata kerja manna, yamunnu yang 
berarti mengurangi dan memotong karena 
pergantian malam dan siang mengurangi umur 
dan memotong ajal maka dinamailah ia dengan 
al-manin (55 ). Lebih lanjut Al-Asma'i me- 
ngatakan bahwa al-maniin (543 ), juga dipakai 
di dalam arti ad-dahr ("435 - masa). Ini didasarkan 
pada makna manna, yamunnu yang berarti da'afa 
(A5 = melemahkan). Dikatakan demikian 
karena masa (perjalanan masa) itu melelahkan 
atau membuat orang lemah, makna ini mirip 
maknanya dengan kata manin dalam ungkapan 
hablun manin (12: J5 ) (tali yang lemah/lapuk). 
Para pakar berbeda dalam menjelaskan kata al- 
manin (5/3 ) tersebut. Menurut Al-Farra, kata 
al-manin (5) adalah bentuk muannats yang 
bisa dipakai di dalam arti mufrad dan arti jamak: 
menurut Al-Asma'i kata al-maniin ( Ona )adalah 
bentuk mufrad yang tidak memunyai bentuk 
jamak: dan menurut Al-Akhfasy, kata al-manin 
(Sg) itu adalah bentuk jamak yang tidak ada 
bentuk mufrad-nya dan kata itu merupakan 
bentuk muannats sekaligus bentuk mudzakkar, jika 
dianggap bentuk mudzakkar maka ia diartikan ad- 
dahr wal-maut ( Sr, "six = masa dan kematian) 
dan jika dianggap bentuk muannats maka di- 
kembalikan pada makna dasarnya yang juga 
menjurus pada makna al-maniyyah ( 4) = ke- 
matian). 

Adapun kata raib ( 3; ) menunjuk pada 
makna asy-syakk ( 4. y. 1 - ragu). Menurut As-Suddi 
dari Abu Malik dari Ibnu Abbas semua kata raib 
(G5) di dalam Al-Qur'an menunjuk pada arti 
‘ragu’ kecuali pada OS. Ath-Thiir [52]: 30 tersebut. 
Sebagian pakar bahasa menjelaskan bahwa 
penggunaan kata raib ( ;; ) yang dirangkaikan 
dengan kata al-manin (543) yang bermakna 
‘mati’, itu menunjukkan bahwa kematian itu 
tidak diketahui kapan terjadinya kecuali oleh 
Allah. Ketersembunyian waktu kematian atau 
kebinasaan, itulah yang disyaratkan oleh kata raib 
(—5) yang berarti ‘ragu’ yang dirangkaikan 
dengan kata al-maniin yang berarti ‘mati’ di dalam 
artian kematian itu tidak bisa dipastikan. 
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Ayat tersebut menjelaskan sikap kaum 
kuffar terhadap Nabi Muhammad saw. yang 
sangat membencinya, mereka menuduhnya 
dengan tuduhan yang bukan-bukan; bahkan, 
sangat mengharapkan kematiannya 

Oatadah menjelaskan bahwa ada sekelom- 
pok orang kafir yang menyerukan bahwa tung- 
gulah kematian Muhammad yang akan mem- 
buat kalian lengah sebagaimana yang terjadi 
pada penyair Bani Fulan, yakni—menurut Adh- 
Dhahhak—Banu 'Abdid-Dar. Mereka (kaum 
kuffar tersebut) menisbahkan Muhammad 
sebagai seorang penyair dengan maksud bahwa 
tidak lama lagi ia akan binasa sebagaimana 
kebinasaan para penyair sebelumnya. Dan 
mereka mengharapkan Muhammad mati muda 
sebagaimana ayahnya dulu yang juga mati 
muda. & Muhammad Wardah Agil & 


MAOAIID (ust) 

Kata maga'id berasal dari akar kata ga'ada — yag'udu 
- gu'idan (Si — di — 35). Di dalam berbagai 
bentuknya, kata ini disebut 31 kali di dalam Al- 
Qur'an. Kata magi'id ( asúa ) sendiri terulang dua 
kali, yaitu pada OS. Ali “Imran (3): 121 dan OS. 
Al-Jinn (72): 9. 

Pakar bahasa Arab, Ibnu Faris, menyebut- 
kan bahwa rangkaian huruf gâf ( 3; ) ain (5), 
dan dal (J5 ), yang membentuk suatu kata, 
memiliki arti ‘duduk’. Dari akar kata ini lahir 
turunan kata berikut, al-gu'id ( 325 = duduk) 
lawan dari al-giyam (#&l = berdiri), al-gi dat ( 233) 
= sikap (baik/buruk) seseorang ketika duduk): 
Dziil-ga'dah (35555! $ ) adalah bulan di mana orang- 
orang Arab bersepakat untuk duduk-duduk 
(istirahat), tidak pergi berperang: Maga'id ( asé ), 
bentuk jamak dari kata mag'ad («4 ) adalah 
tempat duduk manusia di pasar-pasar. 

Di dalam Al-Qur'an, kata maga'id (1) 
digunakan di dalam arti kinayah. Pada OS. Ali 
“Imran (3): 121, magd'id disebut di dalam konteks 
seruan untuk mengingat kembali peristiwa ketika 
orang-orang beriman keluar dari rumah mereka 
meninggalkan keluarga untuk pergi ke ‘medan 
perang’, magf'ida lil-gital ( Jul 354: ). Ibnu Abbas 


Kajian Kosakata 
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menyebutkan bahwa yang ditunjuk oleh ayat itu 
adalah peristiwa ketika orang-orang beriman 
keluar dari Madinah menuju 'medan Uhud'. 

Di dalam OS. Al-Jinn (72): 9, kata maga'id 
disebutkan di dalam konteks pengakuan jin-jin 
bahwa mereka dahulu menduduki beberapa 
tempat di langit untuk mendengarkan berita- 
berita dari langit, maga'ida lis-sam'i (gel Set). 
Lanjutan ayat itu berisi pengakuan mereka 
bahwa siapa di antara mereka yang mencoba 
mendengar berita-berita itu sekarang, mereka 
akan dihadang oleh panah api untuk membakar 
mereka. 

Ibnu Abbas menyebutkan bahwa kebebasan 
jin untuk menyadap berita-berita gaib dari langit 
itu terjadi sebelum diutusnya Muhammad saw. 
Akan tetapi, setelah Muhammad saw. diutus, jin- 
jin itu tidak lagi dapat mendengar berita-berita 
gaib karena langit dijaga ketat oleh para malaikat 
dengan senjata bintang-bintang bersinar/api. 


& Salahuddin & 


MAODUR (ak) 

Magdiir adalah bentuk maf'ûl dari kata: gadara - 
yagdiru — gadir — magdiir (Yakin — PG — ak — JM), 
berakar dari huruf gâf ( 3 ), dal (5), dan râ’ ( 2) 
menunjukkan arti 'batas terakhir dari sesuatu'. 
Dari makna denotatif itu berkembang menjadi, 
antara lain ‘kadar’, maksudnya batas akhir dari 
mutu: 'agdar' ( $f =kuda yang kedua kaki 
belakangnya dapat mencapai tempat kedua kaki 
depannya ketika berlari), karena yang demikian 
itu langkah terpanjang bagi kuda, ‘periuk atau 
kuali', karena yang demikian terbatas isinya: 
dan 'kekuasaan' yang berarti batas kemampu- 
an. Allah dinamai Qadir (56 ), maksudnya “Dia 
Yang Mahakuasa yang mencapai batas yang 
tidak mungkin dicapai selain Allah swt., 
kekuasaan Allah meliputi segala sesuatu, dan 
dapat dianugerahkan kepada siapa yang 
dikehendaki-Nya. Allah dinamai Mugtadir 
( <ã), maksudnya “Dia yang memiliki ke- 
kuasaan menyeluruh yang mencapai batas 
yang tidak mungkin diraih oleh selain Allah 
swt.” Lailatul-gadr (»& 33 ) maksudnya, antara 
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lain ‘malam penetapan Allah bagi perjalanan 
hidup manusia’. Ada ulama yang memahami 
penetapan itu dalam batas setahun. Qudrah ( 35 
= kekuasaan) sebagai sifat Allah berarti yang 
dengannya sesuatu wujud berdasar iradah dan 
ilmu, serta wujudnya (di dalam kenyataan) 
sesuai dengan iradah dan ilmu itu. Tetapi Al- 
Ghazali mengingatkan bahwa bukanlah syarat 
dari kekuasaan bahwa pemiliknya pasti meng- 
hendaki. Allah kuasa untuk menghadirkan 
kiamat sekarang, dan seandainya Dia meng- 
hendakinya, pasti kiamat datang, tetapi karena 
kiamat belum dihadirkan-Nya, maka itu karena 
Dia belum menghendakinya, dan Dia tidak 
menghendakinya, karena sejak semula Dia telah 
menetapkan waktu kehadirannya. Allah Maha- 
kuasa adalah yang menciptakan segala wujud 
penciptaan yang dilakukan-Nya sendiri dan 
tidak membutuhkan bantuan selain-Nya. Kata 
gudrah (3% ), jika disifatkan kepada manusia 
berarti kemampuan untuk melakukan sesuatu 
dan jika disifatkan kepada Allah swt. berarti 
kemustahilan adanya kelemahan bagi-Nya. 

Kata muqdûr (az) dan berbagai ben- 
tuknya di dalam Al-Qur'an terulang 132 kali dan 
kata itu sendiri hanya disebutkan satu kali, yakni 
QS. Al-Ahzab [33]: 38, berbunyi: ( 477/1 563 
„gaas Has ) “...Dan adalah ketetapan Allah itu 
sesuatu ketetapan yang pasti berlaku”. Ayat ini 
berkaitan dengan sunnatullah yang berlaku bagi 
setiap Nabi. Al-Himsi berpendapat bahwa frasa 
Wan V5 berarti ketetapan yang berlaku sejak 
zaman azali. 

Ibnu Katsir berpendapat bahwa ayat 
tersebut berkaitan dengan Nabi saw. yang 
mendapat olok-olokan dari orang munafik 
karena beliau menikahi Zaenab, mantan istri 
anak angkatnya (Zaid bin Harisah). Lebih lanjut 
Ibnu Katsir mengatakan bahwa tindakan Nabi 
saw. tersebut merupakan ketentuan Allah yang 
telah ditetapkan-Nya, tidak ada satu pun yang 
mustahil bagi-Nya. Apabila Dia menghendaki, 
maka terjadilah dan jika tidak menghendaki, 
maka tidak terjadi. Ayat ini merupakan bantahan 
terhadap tuduhan orang munafik yang mem- 
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perolok-olok Nabi saw. atas tindakan beliau 
yang menikahi mantan istri anak angkatnya, 
bahwa tindakan Nabi saw. tersebut tidak akan 
mengurangi kedudukannya sebagai seorang 
Rasul Allah. 

Dengan demikian, penggunaan kata magdiir 
di dalam Al-Our'an berkaitan dengan ketetapan 
Allah swt. tentang nabi dan rasul, yang di- 
kemukakan dalam konteks perkawinan Nabi 
Muhammad saw. & Arifuddin Ahmad & 


MAORABAH (4,42) 

Kata magrabah (xx: ) berasal dari akar kata qaf, 
ra, dan ba dengan wazan garuba —yagrubu —gurban 
(Gi 5 D5). Pecahan kata tersebut memiliki 
makna yang bervariasi sesuai bentuk kata dan 
konteks penggunaannya. Akan tetapi, makna- 
makna yang bervariasi tersebut dapat di- 
kembalikan kepada makna pokok yang disebut- 
kan oleh Ibnu Faris yaitu makna “dekat' sebagai 
antonim dari kata bu'd (4?) yang berarti ‘jauh’. 
Sesuatu yang dijadikan sarana untuk men- 
dekatkan diri kepada Allah seperti ibadah dan 
semacamnya disebut gurbin ( oç’ ). Sarung 
pedang atau sarung pistol disebut girab (5) 
karena kedekatan di antara keduanya (selalu 
bersama). Sumur yang dekat airnya disebut garab 
(w5)- Malam ketika unta digiring mendekati 
sumber air disebut lailatul-garab (3 úi ), 
selanjutnya dari makna ini berkembang pe- 
makaiannya, perjalanan di malam hari disebut 
al-magrab («SI ) dan orang yang mencari air 
pada malam hari disebut al-girib ( — ;& ). Kata 
al-garib ini juga dipakai dengan arti 'sampan', 
yaitu perahu kecil yang dipakai oleh pemilik 
kapal laut untuk memindahkan barang-ba- 
rangnya, dinamai demikian, menurut Ibnu Faris, 
karena kedekatannya dari mereka. 

Kata magrabah ( x54 ) dan semua kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 96 kali di 
dalam Al-Qur'an, sedangkan kata magrabah (1x ) 
sendiri hanya ditemukan satu kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Balad [90]: 15. Kata magrabah (3x) di 
dalam ayat itu didahului oleh kata dza ( 5) yang 
berarti ‘memiliki’ sehingga menjadi dzd magrabah 
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(x 5). Kata magrabah ( 5 ) sama maknanya 
dengan garabah (15 ), yakni “hubungan ke- 
kerabatan' atau 'hubungan kekeluargaan' se- 
hingga rangkaian kata dzâ magrabah (#65) 
diartikan dengan 'memunyai hubungan keluar- 
ga'. Rangkaian kata ini menjadi shifat (keterangan) 
dari kata yatim (« = anak yatim) yang se- 
lengkapnya berebunyi yatiman dzd magrabah 
(Ra 5 Kg = anak yatim yang memunyai hu- 
bungan keluarga). Ayat itu berbicara dalam 
konteks perbuatan atau amal yang baik. Allah 
mengingatkan dan menegaskan bahwa Dia telah 
menunjukkan jalan-jalan yang akan menyampai- 
kan manusia kepada kebahagiaan dan yang akan 
membawanya kepada kecelakaan. Jalan yang 
membawa kepada kebahagiaan itu digambarkan 
sebagai jalan yang mendaki lagi sukar sehingga 
manusia itu harus berjuang untuk meraihnya. 
Salah satu dari jalan yang mendaki lagi sulit itu 
ialah memberi makan pada hari kelaparan kepada 
anak yatim yang ada hubungan kerabat atau 
orang miskin yang sangat fakir. Secara umum, 
memberi makan itu merupakan perbuatan yang 
terpuji, akan tetapi, lebih terpuji lagi kalau itu 
dilakukan terhadap orang yang sedang ke- 
laparan. Demikian pula terhadap anak yatim, 
secara umum, membantu dan memberi makan 
mereka merupakan perbuatan afdhal, akan tetapi, 
lebih afdhal lagi kalau itu dilakukan terhadap 
anak yatim dari sanak keluarga sendiri karena di 
samping membantu mereka itu juga berarti 
menghubungkan silaturrahmi. Sejalan dengan 
pentingnya silaturrahmi ini, disebutkan di dalam 
sebuah hadits, Rasulullah saw. bersabda: as- 
sadagatu 'alal miskin shadagah wa ‘alâ dzirrahim itsnatani 
shadagah wa shilah («55 Je) Gio (Kumat Je Gatal 
io) Sab oi = memberi sedekah kepada 
orang miskin “akan mendapat nilai sedekah dan 
[jika itu dilakukan] terhadap sanak saudara maka 
mendapat dua keuntungan, yaitu nilai sedekah 
dan nilai silaturrahim). 4 Muhammad Wardah Aqil 4 


MAOT (ii) 


Kata magt ( . « ) di dalam Al-Qur'an disebut enam 
kali, di antaranya di dalam OS. An-Nisa' [4]: 22 
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serta OS. Ghafir [40]: 10 dan 35. 

Kata tersebut berasal dari akar kata magata 
(2x) yang bermakna ‘kebencian yang amat 
dalam bila melihat/mengetahui sesuatu yang 
menjijikkan’. Kata itu pada masyarakat Jahiliyah 
juga diterapkan pada seseorang yang melakukan 
perkawinan dengan mantan istri ayah kan- 
dungnya, nikahul-magt (4d -&). 

Al-Qur'an menggunakan kata magt ( -$ ) 
paling tidak dengan dua makna, yakni 
1. Benci, di dalam OS. An-Nisa' [4]: 22. Di dalam 

ayat ini Allah menyatakan sangat membenci 
tindakan orang Jahiliyah yang mengawini 
bekas istri ayah sehingga ayat ini secara tegas 
melarang melakukan perbuatan tersebut 
setelah turunnya ayat ini. Di dalam ayat lain 
dikemukakan bahwa kebencian Allah lebih 
besar daripada kebencian terhadap diri orang 
yang melakukan tindak kekufuran (OS. Ghafir 
(40): 10). 

2. Kemurkaan, di dalam OS. Fathir [35]: 39. Di 
dalam ayat ini Allah menggambarkan ke- 
murkaan-Nya terhadap orang-orang kafir. 
Demikian juga, kemurkaan Allah terhadap 
seseorang yang mengatakan sesuatu, tetapi 
tidak melakukannya . 

Kedua pengertian di atas sebenarnya 
hampir sama karena baik kebencian maupun 
kemurkaan merupakan sesuatu yang tidak 
disenangi. Bedanya, kemurkaan mengandung 
siksaan, sementara kebencian hanya meng- 
akibatkan tidak mendapat rahmat, walaupun 
harus diakui bahwa ketiadaan rahmat Allah itu 
sendiri sudah merupakan siksa. 

& Ahmad Husein Ritonga & 


MARAD (Sya) 

Kata marad ( x; ) dan kata lain yang seasal dengan 
itu di dalam Al-Our'an disebut lima kali, di 
antaranya di dalam OS. At-Taubah (9): 101 dan 
OS. Ash-Shaffat (37): 7. 

Kata tersebut terdiri dari huruf-huruf mim, 
râ’, dan dal ( >—;—¢ ), yang dapat muncul dengan 
bentuk amrâd, marid, dan maradda (55 — 3; j — 3x1), 
serta pada asalnya bermakna 'terkelupasnya 
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suatu kulit/pelapis dari tempatnya'. Ungkapan 

syajarah mardau (155 3,5 ) bermakna ‘kayu yang 

dedaunannya telah gugur semuanya sehingga 
yang tinggal hanya ranting dan dahannya saja'. 

Di dalam bahasa Arab ada kata turunan 
yang bentuknya sama, tetapi kata dasarnya 
berbeda, seperti maradath-tha'am ( (wal 55) 
asalnya adalah marasa ( <; - ia merendam dan 
memasak makanan sehingga ia menjadi lunak), 
demikian juga maradash-shabiyyu tsadya ummihi 
( Mi Gu dian 57 = Anak kecil itu mengisap susu 
ibunya), atau al-marid (& al) yang bermakna 
'buah tamar yang disiram dengan susu'. 

Bila dihubungkan dengan konteks pem- 
bicarannya di dalam Al-Our'an, kata tersebut 
mengandung tiga pengertian, di antaranya: 

1. Lenyap segala kebaikannya. Allah mem- 
berikan salah satu sifat setan itu dengan marid 
(5,0 ) atau marid (& » ), di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 117, OS. Al-Hajj [22]: 3, dan QS. Ash-Shaffat 
(37): 7, yakni suatu keadaan ketika segala 
kebaikan dan pengabdian yang dilakukan 
setan itu telah sirna dan terkelupas semuanya 
sehingga tak satu pun kebaikannya tersisa. 

2. Berlebihan/keterlaluan, di dalam OS. At- 
Taubah (9): 101. Allah mengemukakan betapa 
sifat munafik yang keterlaluan dimiliki oleh 
orang-orang Madinah. Mereka di luar berlaku 
baik-baik dan simpatik terhadap Rasul, 
namun, di dalam hati mereka memunyai 
keinginan untuk menghancurkannya dari 
dalam. 

3. Sangat licin/bersih, di dalam OS. An-Naml 
(27): 44. Allah mengemukakan kisah Ratu 
Saba' yang menyingkap kainnya sehingga 
terlihat pergelangan betisnya karena ia 
melihat/menduga bahwa apa yang akan 
dilewatinya itu adalah air, tetapi ternyata 
bangunan kaca di atas air/di dalamnya. 
Karena bersihnya kaca itu maka yang kelihat- 
an Olehnya adalah air. Untuk itulah ia 
menyingkapkan sedikit pakaiannya sehingga 
betisnya tersingkap. 

Ketiga makna tersebut tidak keluar dari 
pengertian asal yang telah diuraikan karena sifat 
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dan watak setan telah sirna/hilang segala sifat 
kebaikannya: yang tinggal hanya sifat jahatnya. 
Hal yang sama juga berlaku terhadap penduduk 
Madinah yang keterlaluan sifat kemunafikannya 
sehingga hilanglah semua kebaikan yang pernah 
mereka lakukan. Demikian juga dengan istana 
Nabi Sulaiman yang indah bersih sehingga kaca 
itu tidak terlihat lagi. + Ahmad Husein Ritonga # 


MARAH (z) 

Kata marah ( z4 ) dan kata yang seasal dengan 

itu di dalam Al-Our'an disebut tiga kali, yaitu di 

dalam OS. Al-Isra' [17]: 37, OS. Luqman [31]: 18, 

dan OS. Ghafir (40): 75. 

Kata tersebut terdiri dari huruf-huruf mim, 
ra', dan hâ’ (maraha- +°> ) yang bermakna ‘sikap 
seseorang yang terlalu bergembira serta teng- 
gelam di dalam kegembiraannya, sehingga lupa 
daratan'. Kondisi kegembiraan tersebut meng- 
akibatkan seseorang merasa dirinyalah yang 
paling gagah dan berkuasa di bumi ini sehingga 
cara berjalannya congkak dan memperlihatkan 
rasa takabur. 

Di dalam konteks pembicaraan Al-Qur'an 
pada kata itu ditemukan dua pengertian: 

1. Bersuka ria (OS. Ghifir [40]: 75). Ayat ini 
merupakan teguran Allah kepada orang yang 
bergembira dan bersuka ria karena hal-hal 
maksiat, serta 

2. Sombong dan membusungkan dada (OS. Al- 
Isra' (17): 37). Di sini Allah memperingatkan 
agar setiap kali berbicara dengan orang lain 
kita tidak memalingkan muka karena rasa 
sombong dan tidak perlu berjalan dengan 
angkuh. Juga di dalam OS. Luqman [31]: 18 
Allah memperingatkan kembali bahwa sikap 
sombong dan angkuh di dalam berjalan itu 
tidak baik karena betapa pun kuatnya kaki, 
ia tidak akan bisa menembus bumi. 

Demikian terlihat pemakaian kata marah 
(z+ ) tampaknya berkonotasi negatif, berbeda 
dengan pengertian farah (-» ) yang juga ber- 
makna 'gembira', tetapi kegembiraan yang 
dimaksud tidak selalu digunakan untuk hal-hal 
yang negatif. + Ahmad Husein Ritonga & 
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MARDHIYYAH (4) 

Kata mardhiyyah ( an ) adalah ism maf'ûl 
(Syaa D) dari kata radhiya, yardhd, ridhan, wa 
ridhwin wa mardhât (Wo) — C2) — Pj 
oú ). Menurut Ibnu Faris, makna asal kata 
radhiya atau ridhd adalah lawan as-sukht ( . 44 - 
marah). Dengan demikian, ridhd dapat diartikan 
dengan ‘sudi’, ‘berkenan, gemar, suka, puas 
hati’. Bila dikatakan radhiyahi wa radhiya bih (5, 
4 53 ) maksudnya ialah ‘dia memilihnya dan 
puas terhadapnya (ikhtarahi wa tabat nafsuhû bih 
= 4 Kasi NI S4). Kata radhiya ‘anhu wa ‘alaih 
(45 ,), maksudnya ialah ʻia mencintai 
dan menerimanya'. Ridha Allah kepada 
hamba-Nya ialah Dia menerima hamba-Nya 
serta memberi pahala kepadanya. Adapun 
ridha hamba kepada Allah ialah merasa 
tenteram jiwanya menerima balasan-Nya. 
Demikian menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
sedangkan menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
ridha hamba terhadap Allah ialah tidak meng- 
gerutu menerima ketentuan Allah, dan ridha 
Allah terhadap hamba-Nya karena melihatnya 
mengerjakan perintah-Nya dan menjauhi la- 
rangan-Nya. 

Berangkat dari pengertian di atas maka 
mardhiyyah ( x; ) dapat diartikan sebagai 
“disenangi, disukai, tidak dimarahi’, atau ‘dipilih, 
dan diterima'. 

Kata mardhiyyah (&»' ) atau mardhiyya 
( É% ) di dalam Al-Qur'an disebut dua kali, yaitu 
di dalam OS. Maryam [19]: 55 dan OS. Al-Fajr (891: 
28. Di dalam bentuk f1 mAdhi ( ¿>ú js) kata itu 
disebut 23 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
M3 'idah [5]: 119, OS. At-Taubah (9J: 100, dan OS. 
Thaha (20): 109. Di dalam bentuk fil mudhari' 
(Fa Je) kata itu disebut 23 kali, antara lain di 
dalam OS. An-Nisa' (4): 108, OS. At-Taubah [9]: 
96, dan OS. Az-Zumar [39]: 7. Di dalam bentuk 
mashdar (Xa: = infinitif) disebut 20 kali, antara 
lain di dalam OS. Ali Imran [3]: 15, 162 dan 174, 
OS. Al-Ma'idah [5]: 2, serta OS. At-Taubah [9]: 21, 
72, 109. Di dalam bentuk ism fail ( Jb (~ ) disebut 
lima kali, antara lain di dalam OS. Al-Haqqah (69): 
21, dan OS. Al-Ghasyiyah (88): 9. 
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Penggunaan kata mardhiyya ( C7. ) di 
dalam OS. Maryam (19): 55 berkaitan dengan 
cerita Ismail as. Allah menyatakan bahwa 
Ismail menyuruh keluarga atau umatnya 
mengerjakan shalat dan menunaikan zakat, dan 
ia adalah orang yang diridhai di sisi Tuhannya. 
Menurut Al-Ourthubi, yang dimaksud dengan 
mardhiyya ialah Nabi Ismail diridhai Tuhan serta 
suci dan saleh. Menurut Ath-Thabathabai, yang 
dimaksud ialah diri Ismail sendiri diridhai oleh 
Allah dan bukan amalnya sebagaimana yang 
ditafsirkan oleh sebagian ulama. Sementara itu, 
kata mardhiyyah di dalam OS. Al-Fajr (89): 28 me- 
rupakan rangkaian khithâb ( 1a. ) Tuhan ter- 
hadap jiwa orang Mukmin yang tenang dan 
tenteram. Mereka kembali kepada Tuhan di 
dalam keadaan ridha dan diridhai. Menurut 
Ath-Thabathabai, ini terjadi tatkala jiwa 
dihidupkan kembali sampai masuk surga, 
bahkan, sejak meninggal dunia sampai masuk 
surga. Lebih lanjut dikatakannya, menyifati diri 
dengan mardhiyyah (&», ) karena dengan 
ketenangannya menghadap Tuhan sudah pasti 
ia merasa ridha menerima ketentuan dan 
hukum Allah, tanpa benci dan durhaka. Bila 
hamba telah merasa ridha terhadap Tuhan 
maka Tuhan pun ridha kepadanya. Karena 
kemarahan Tuhan tidak timbul, kecuali bila 
seorang hamba telah keluar dari rel 'ubiidiyyah 
(Ws = ibadah). Dengan demikian, wajarlah 
kata rddhiyah ( x1, ) diiringi dengan kata 
mardhiyyah (im ). 

Penggunaan kata radhiya (5) di dalam 
bentuk fi! madhi di dalam OS. Al-Ma'idah (51: 119, 
OS. At-Taubah (9): 100, OS. Al-Mujadilah [58]: 
22, dan OS. Al-Bayyinah (98): 8 berkaitan dengan 
nikmat yang diberikan Allah kepada orang 
Mukmin di dalam surga. Mereka ridha terhadap 
nikmat yang diberikan Allah dan Allah pun ridha 
terhadap amal perbuatan mereka. Kata radhiya 
di dalam OS. Al-Fath (48): 18 berhubungan 
dengan keridhaan Allah terhadap orang Mukmin 
yang mengadakan janji setia dengan Nabi di 
bawah pohon di Hudaibiyah. Perjanjian setia ini 
telah diridhai Tuhan, seperti tersebut di dalam 
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ayat 18 di atas. Demikian seterusnya, pengguna- 
an kata ridhâ, mardhiyyah dengan segala bentuknya 
di dalam ayat-ayat yang lain sesuai dengan 
konteksnya masing-masing. & Hasan Zaini & 


MARDUD (543) 

Kata mardûd ( >',3'; ) di dalam Al-Qur'an disebut 
dua kali, yakni di dalam QS. Hûd [11]: 76 dan QS. 
An-Nazi'at [79]: 10. Namun, kata yang seasal 
dengan itu ada enam puluh. 

Kata tersebut berasal dari radda ( 5, ) yang 
terdiri dari huruf râ’ ( ) ), dan dal ( > ) ganda. Dari 
itu, berkembang menjadi beberapa bentuk, 
seperti mardûd ( >',5'; ), mutaraddid ( 552 ), riddah 
(33, ), dan maradda ( 5; ). Dari segi makna kata itu 
bermakna ‘berbalik kembali’, atau ‘kembali ke 
awal asal ia datang’. Oleh karenanya, manusia 
yang selalu bersikap labil bisa disebut mutaraddid 
(5572 ). Bila kata mardid (55 ) itu dihubungkan 
dengan istri maka berarti 'seorang istri yang 
ditalak oleh suaminya dan dikembalikan kepada 
keluarganya semula'. Kata yang sama juga 
digunakan terhadap 'suatu pekerjaan/usaha 
yang tidak memberikan manfaat/kegunaar', atau 
'perbuatan yang sia-sia karena dilakukan tidak 
sesuai dengan tuntunan yang telah digariskan'. 
Pengertian tersebut di atas tampaknya mem- 
berikan konotasi negatif/buruk: namun, kata 
yang sama bisa berkonotasi baik apabila 
dihubungkan penggunaannya pada air. 

Kata tersebut juga dapat berarti 'suatu 
yang pasti, yang tidak dapat diingkari ke- 
beradaannya/tidak bisa ditolak’, (OS. An- 
Nazi'at [79]: 10). Di dalam ayat tersebut Allah 
menggambarkan, betapa pun penyesalan dan 
harapan orang-orang kafir untuk kembali pada 
kehidupan tempat mereka berasal (dunia), 
mereka tidak akan dikembalikan. Pada ayat lain 
dikemukakan, betapa pun mereka mengelak 
dari azab di hari kemudian, mereka tidak akan 
bisa mengelak atau menolaknya karena hal 
tersebut sudah merupakan suatu kepastian 
yang telah ditetapkan oleh Allah swt. 

Demikian juga halnya kata murtad/riddah 
(:3,/554 ) memberikan pengertian ‘kembalinya 
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seseorang dari keimanan kepada kekufuran yang 
dianut sebelumnya’. + Ahmad Husein Ritonga & 


MARHAMAH/RAHMAH ( de /aar ya ) 
Kata tersebut berasal dari rahima — yarhamu — 
ruhman/ruhuman — rahmatan/rahamatan/ marhamatan 
(AI Tana AU KA me- 
ngandung arti dasar ‘anugerah’, ‘lemah lembut', 
dan 'kasih sayang'. Hujan, rezeki, rasa aman, 
ampunan, dan surga dinamai rahmah karena 
merupakan anugerah Allah. Rahim wanita 
disebut rahim (5) atau rihm («-,), karena 
merupakan tempat asal bayi yang sangat 
disayang dan dikasihi oleh ibunya. Kemudian 
dari situ berkembang, kata rahim ( —5 ) dan ruhm 
(e-5) dipakai di dalam arti “kerabat keluarga' 
karena anggotanya berasal dari satu rahim. 
Wanita yang merasakan sakit di rahimnya 
setelah melahirkan disebut imra'atun rahimun 
(#35 fa = wanita sakit rahim). 

Ada dua makna yang terkandung di dalam 
kata rahmat, yaitu ar-riggah (55 = rasa kasihan) 
dan al-ihsin (o.s-Yi = berbuat baik) dalam hal ini 
Ar-Raghib Al-Ashfahani mengatakan ar-rahmah 
riggatun tagtafii al-ihsâna ilâl-marhûmi (ati By CN 
CA) SESI = rahmat adalah perasaan kasih- 
an yang mendorong untuk berbuat baik kepada 
yang dikasihi). Akan tetapi, jika rahmat di- 
nisbahkan kepada Allah, maka ia hanya me- 
ngandung arti al-ihsin (otxYi = berbuat baik) . 
saja, sedangkan jika ia dinisbahkan pada ma- 
nusia maka yang menonjol adalah ar-riggah (55! 
- rasa kasihan) artinya kalau manusia me- 
lakukan al-ihsin (05-Yi = berbuat baik) maka itu 
didasari oleh rasa kasihan. Atas dasar ini 
dikatakan bahwa rahmat yang bersumber dari 
Allah merupakan in'im wa ifdhal (Jtasi el) = 
anugerah nikmat dan kemuliaan), sedangkan 
rahmat yang bersumber dari manusia me- 
rupakan riggah wa ta'aththuf (Jas, 5 j = rasa 
kasihan kelembutan). Senada dengan uraian 
tersebut M. Quraish Shihab, mengutip Al- 
Ghazali, menjelaskan bahwa rahmat lahir dan 
tampak di permukaan bila ada sesuatu yang 
dirahmati, dan setiap yang dirahmati pastilah 
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sesuatu yang butuh karena itu yang butuh tidak 
dapat dinamai rahim ( «-5 = penyayang). Di sisi 
lain siapa yang bermaksud memenuhi kebutuhan 
pihak lain, tetapi secara faktual dia tidak 
melaksanakannya maka dia juga tidak dapat 
dinamai rahim ( =>, = pengasih). Bila itu tidak 
terlaksana karena ketidakmampuannya maka 
boleh jadi dia dinamai rahim ( 5 = pengasih) 
ditinjau dari segi kelemahlembutan, kasih 
sayang dan kehalusan yang menyentuh hatinya, 
tetapi yang demikian ini adalah sesuatu yang 
tidak sempurna. 

Rahmat yang menghiasi diri seseorang, 
tidak luput dari rasa pedih yang dialami oleh jiwa 
pemiliknya dan dapat dikatakan bahwa saat ia 
mencurahkannya, ia sedang berupaya untuk 
menghilangkan rasa pedih itu dari dirinya, dan 
ini berarti pemberiannya tidak luput dari 
kepentingan dirinya. Hal ini mengurangi ke- 
sempurnaan makna rahmat yang seharusnya 
tidak disertai dengan kepentingan diri, tidak pula 
untuk menghilangkan rasa pedih, tetapi semata- 
mata demi kepentingan yang dirahmati dan 
demikianlah rahmat Allah Yang Maha Sempurna. 

Di dalam Al-Our'an, kata rahmah dan semua 
bentuk derivasinya terulang sebanyak 339 kali. 
Di dalam bentuk fil 28 kali, bentuk mashdar, 
rahmah (145; ) 115 kali, marhamah ( x5. ) dan 
ruhman ( CS, ) masing-masing satu kali. Bentuk 
ism fa, rahimin (se, ) jamak dari rahimun (1) 
6 kali. Bentuk rahman ( o>, ) 57 kali, rahim ( 5) 
114 kali. Bentuk ruhamd (..5',) satu kali. Bentuk 
arham ( X5 ), jamak dari rahim ( 5 ) 12 kali. Dan 
bentuk ism tafdhil, arham ( «-' ) satu kali. 

Penggunaan bentuk-bentuk kata tersebut 
umumnya digunakan sebagai sifat bagi Allah 
dengan menggunakan beberapa redaksi. Mi- 
salnya, bentuk fi'l, seperti disebutkan “Allah 
mengazab siapa yang dikehendaki dan memberi rahmat 
siapa yang dikehendakinya” (OS. Al- 'Ankabit (29): 
21). Redaksi dzur-rahmah (14551 j3 = pemilik 
rahmat), seperti disebutkan “Allah itu Maha Kaya 
dan Pemilik rahmat” (OS. Al-An'am [6]: 133). 
Redaksi arhamur-rdhimin (adl «531 -yang paling 
penyayang di antara penyayang), seperti di- 
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sebutkan “Allah adalah sebaik-baik penjaga dan dia 
adalah Maha Penyayang di antara yang penyayang” 
(OS. Yusuf (12): 64). Redaksi khairur-rahimin 
(omi 45 = sebaik-baik pengasih), seperti 
dinyatakan “Dan katakanlah ya Tuhanku, berilah 
ampun dan berilah rahmat dan Engkau adalah pemberi 
rahmat yang paling baik” (OS. A-Mu'minin [23]: 
118). Redaksi kataba 'ala nafsihir-rahmah (js CS 
isa = Dia menetapkan atas dirinya 
rahmah) dalam arti Allah telah berjanji sebagai 
kemurahan dari pada-Nya akan melimpahkan 
rahmat kepada makhluknya (OS. Al-An'am [6]: 
12 dan 54). Redaksi rahmatullah atau rahmatum- 
minallah (& 14 5,1 & SA rahmat Allah atau 
rahmat yang berasal dari Allah), seperti di- 
sebutkan bahwa sesungguhnya rahmat Allah 
amat dekat kepada orang-orang yang berbuat 
baik (OS. Al-A'raf (7): 56). Dengan bentuk rahman 
(0x5 = Maha Pengasih) dan rahim ( >, = Maha 
Penyayang). Kedua kata tersebut termasuk di 
antara 99 nama-nama Allah. Rahmân (565, = 
Maha Pengasih) hanya digunakan sebagai nama 
Allah, sedangkan, rahim ( >= Maha Penyayang), 
selain digunakan untuk sebutan bagi sifat Allah 
juga bisa digunakan sebagai sifat makhluknya, 
sebagaimana di dalam OS. At-Taubah [9]: 128, 
digunakan sebagai sifat Nabi Muhammad saw. 
yang amat belas kasihan lagi penyayang ter- 
hadap orang-orang Mukmin. Demikian juga 
bentuk ruhamd' (5) ) sebagai bentuk jamak dari 
rahim ( 3 ) digunakan sebagai sifat pengikut- 
pengikut Nabi, seperti dinyatakan bahwa 
Muhammad itu adalan utusan Allah dan orang- 
orang yang bersama dengan dia adalah keras 
terhadap orang-orang kafir, tetapi bersifat kasih 
sayang sesama mereka (OS. Al-Fath (48): 29). 

Rahmat Allah yang disebutkan di dalam 
Al-Qur'an meliputi rezeki, hujan, maghfirah, 
surga, nubuwwah, hidayah, dan sebagainya. Al- 
Our'an sendiri juga disifatkan sebagai hudan 
warahmah ( 2.5, sia = petunjuk dan rahmat) 
bagi orang-orang yang beriman (OS. Al-A'raf (7): 
52), artinya Al-Qur'an itu mengandung ajaran 
dan petunjuk yang menyebabkan orang men- 
dapat rahmat dengan mengikutunya. 
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Makna rahim wanita dapat juga ditemukan 
pada semua yang mempergunakan bentuk kata 
arhâm ( .-) ) jamak dari rahim («5 ) kecuali 
yang terdapat pada OS. An-Nisa' [4]: 1, “Dan 
bertakwalah kepada Allah yang dengan mempergunakan 
nama-Nya kalian saling meminta dan takutlah juga 
dengan arhâm” . Ulama mengartikan kata arhim di 
dalam ayat itu sebagai hubungan silaturrahim 
sehingga di situ diartikan sebagai peringatan 
untuk memelihara silaturrahim. Makna yang 
mirip dengan makna ini dapat dilihat pada OS. 
Al-Balad (100): 17, disebutkan sifat golongan 
kanan adalah mereka yang beriman, saling 
berpesan untuk bersabar dan berkasih sayang. 
« Muhammad Wardah Agil « 


MARIDH (2) 

Kata maridh adalah kata sifat, lazim diartikan 
sebagai 'yang sakit'. Kata tersebut di dalam Al- 
Our'an disebut lima kali. Tiga di antaranya 
terdapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 184, 185, 
dan 196. Selebihnya di dalam OS. An-Niir [24]: 
61 dan OS. Al-Fath [48]: 17. Di dalam bentuk 
jamak (mardhi - '; ) disebut lima kali, tiga kali 
di dalam OS. An-Nisa' [4]: 43 dan 102, OS. At- 
Taubah [9]: 91, dan dua kali di dalam OS. Al- 
M4 'idah [5]: 6, OS. Al-Muzammil (731: 20. Adapun 
di dalam bentuk maradh tiga belas kali, antara 
lain OS. Al-Baqarah [2]: 10, OS. Al-Ma'idah [5]: 
52, dan lain-lain. 

Kata maridh berasal kata maradha ( >% ), 
berarti ‘sakit’. Ibnu Faris mendefinisikan ‘sakit’ 
dengan 'ketidakseimbangan'. Seseorang yang 
sakit mengalami ketidakseimbangan yang me- 
ngakibatkan fisik atau mentalnya terganggu. 
Ketidakseimbangan bisa karena berlebihan dan 
bisa karena berkekurangan dari batas kewajaran. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani membagi pe- 
ngertian penyakit menjadi dua. Pertama, pe- 
nyakit yang berkaitan dengan fisik atau jasmani, 
seperti penyakit kulit, luka, dan keletihan. 
Kedua, penyakit yang berkaitan dengan jiwa/ 
hati, seperti penakut, kikir, dan munafik. 

Apabila kata maridh di dalam Al-Qur'an 
disebut di dalam bentuk maridh (kata sifat) atau 
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mardha ( j>; jamak dari maridh) maka Al-Qur'an 
menggunakannya untuk pengertian 'sakit yang 
berkaitan dengan fisik’. Misalnya di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 184 dan 185, disebut di dalam konteks 
pelaksanaan ibadah puasa. Sakit fisik dapat 
membuat orang bersangkutan tidak mampu 
melakukan puasa. Di dalam hal ini, ia dibolehkan 
berbuka dan menggantinya pada hari lain. 
Demikian juga Ayat 191 pada surah yang sama 
menyebutnya dalam konteks ibadah haji. Di 
dalam ibadah itu orang diharuskan mencukur 
rambutnya, tetapi jika orang itu sakit kepala, 
dibolehkan tidak bercukur dengan syarat mem- 
bayar fidya. Di dalam OS. Al-Fath (48): 17 disebut 
di dalam konteks peperangan. Orang yang sakit 
dibolehkan untuk tidak ikut berperang. 

Jika Al-Qur'an menyebut kata itu dalam 
bentuk maradh, (2: ) (mashdar- X2: - infinitif) 
maka arti penyakit itu berkaitan dengan jiwa/ 
hati. Di dalam arti terakhir itu kata maradh disebut 
tiga belas kali di dalam Al-Qur'an, semuanya 
dikaitkan dengan kata qalb ( 'G ). Kata qalb atau 
qulûb (5) kadang-kadang diartikan dengan 
'hati/jiwa' seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
10 dan kadang-kadang dengan 'akal' seperti OS. 
Al-A'raf (7): 179. Dengan demikian, penyakit 
yang dimaksud adalah penyakit jiwa dan akal. 
Penyakit kejiwaan, misalnya kikir, cemas, takut, 
rendah diri, munafik, dan pasifisme, seperti yang 
dipahami di dalam OS. Al-An'am [6]: 25 dan 43 
serta OS. At-Taubah [9]: 125. Adapun yang 
dimaksud dengan akal yang sakit ialah akal yang 
tidak mampu melaksanakan fungsinya. Fungsi 
akal adalah sebagai daya penggerak untuk 
berpikir. Apabila akal tersebut tidak aktif 
berpikir secara sistematis atau sama sekali tidak 
berfungsi sebagaimana mestinya, akal itu 
dikatakan sakit seperti yang digambarkan Allah 
di dalam OS. Al-A'raf [7]: 179 lahum gulabun lâ 
yafqahûna bihâ, (... y Dg Ý D pA E na 
mereka memiliki akal [qulub], tetapi dengan akal 
itu mereka tidak berpikir... ). A. Rahman Ritonga & 


MARI (Z6) 
Kata marij ( z 2“ ) dan kata lain yang seasal dengan 
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itu disebut enam kali di dalam Al-Qur'an, di 
antaranya di dalam QS. Al-Furqan [25]: 53 dan 
QS. Ar-Rahman [55]: 15 dan 19. 

Kata tersebut terdiri dari huruf mim, ra', dan 
jim (z—»—t) yang pada dasarnya bermakna 
'bercampur', yakni sebuah siklus yang berjalan 
terus-menerus, datang dan pergi silih berganti. 
Misalnya, ungkapan Marajal-khitimu fil-ashabi' 
(BN GE) merujuk pada ‘satu sisi 
cincin itu menyatu dengan jari’, di sisi lain 
kemana pun, dan bagaimana pun tempat kem- 
bali cincin tersebut adalah jari. Ungkapan 
marajtud-dibbah (& 57 ) bermakna ‘keadaan 
ternak yang dilepas di padang rumput' mereka 
bercampur antara satu dengan yang lain dan 
sulit dibedakar'. 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
dengan berbagai makna: 

1. Bercampur/membaur, seperti di dalam OS. 
Al-Furqan [25]: 53 dan OS. Ar-Rahman (55): 
19. Allah membicarakan siklus dua macam 
air laut yang bercampur dan mengalir ber- 
dampingan. Pada hakikatnya keduanya 
berbeda sifat dan keadaannya sehingga 
terpisah antara air yang tawar dan air yang 
asin karena ada pembatasnya. Demikian juga 
keadaan yang dialami oleh orang-orang yang 
mendustakan kebenaran: merasakan ke- 
hidupan yang dihadapinya merupakan 
percampurbauran antara kebaikan dan 
kabatilan sehingga kehidupannya kacau 
balau. Ini disebut di dalam OS. Qaf (50): 5. Di 
dalam ayat lain Allah mengemukakan bahwa 
jin terbuat dari campuran butiran-butiran 
bara api (OS. Ar-Rahman [55]: 15) 

2. Butiran-butiran permata, kemudian ia ber- 
campur dengan yang lain dan membesar 
sehingga menjadi permata. Ini disebut di 
dalam OS. Ar-Rahman [55]: 22 dan 58. Allah 
menggambarkan betapa cantiknya para 
bidadari yang ada di surga. Mereka bagaikan 
percikan butiran mutiara yang mengilap. 

Dari kedua pengertian yang dikemukakan 
di atas dapat diketahui bahwa sebenarnya kata 
mârij ( z Jb Jitu mengandung makna ‘bercampur’. 


Kajian Kosakata 


Markim 


Kaidah bercampurnya sesuatu itu memperlihat- 
kan suatu siklus yang secara terus-menerus 
berlangsung, baik siklus itu bersifat negatif, 
seperti yang disebut di dalam OS. Qaf (50): 5, 
maupun bersifat positif, seperti yang disebut di 
dalam OS. Ar-Rahman [55]: 12 dan 58. Bahkan, 
ada siklus yang netral: benda-benda tidak 
memperlihatkan perubahan meskipun telah 
bercampur dengan benda lain yang sama, 
seperti yang disebut di dalam OS. Al-Furgan 
(25): 53. « Ahmad Husein Ritonga * 


MARKOM (aSa ) 

Kata markûm berasal dari akar kata r-k-m ( è 3 ,). 
Bentuk kata kerjanya adalah rakama —yarkumu 
(5-5), yang berarti ‘mengumpulkan’, 
‘menumpuk’, atau ‘melemparkan sesuatu di atas 
yang lainnya sehingga menjadi tumpukan’ seperti 
tumpukan pasir. Kata markûm ( ,$”,. ) merupakan 
ism maf 'ûl (kata benda partisip pasif) yang dapat 
berfungsi sebagai kata sifat (bagi suatu kata benda 
yang mendahuluinya) yang terbentuk dari kata 
kerja tersebut, yang berarti sesuatu yang ter- 
kumpulkan atau bertumpuk-tumpuk. Demikian 
juga kata rukam («&' ) berarti “sesuatu yang 
bertumpukan di atas yang lainnya', seperti 
tumpukan awan mendung atau pasir sehingga 
merupakan sesuatu yang sangat besar. 

Ibnu Faris, di dalam Mu'jam Magayisil- 
Lughah, ketika menjelaskan makna kata ar-rakm 
(SP) mencontohkannya di dalam sebuah 
kalimat: rakamtasy-syai'a (55 GLS, = Engkau 
meletakkan sesuatu di atas sesuatu yang lain). 
Ibnu Manzhur, di dalam Lisdnul-'Arab, meng- 
artikan ‘Engkau mengumpulkan sesuatu di atas 
yang lain sehingga Engkau menjadikannya 
bertindih-tindih, seperti gundukan pasir atau 
awan yang bertumpang-tindih'. Sementara itu, 
Al-Ashfahani, di dalam Al-Mufradit, mengartikan 
kata ar-rukam ( S3) ) sebagai ‘sesuatu yang salah 
satu bagiannya terletak pada bagian yang lain'. 

Di dalam Al-Our'an kata-kata yang berasal 
dari akar kata tersebut hanya terdapat pada tiga 
tempat, yaitu di dalam OS. Al-Anfal (8): 37 
dengan kata kerja yarkum ( «5: ), OS. An-Niir (24): 
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43 dengan kata rukâm («&' ), dan OS. Ath-Thûr 
(52): 44 dengan kata markim ( SS) ). 
Di dalam OS. Al-Anfal [8]: 37 dinyatakan, 
yan je aani Éi Its ai ba Éi AI ai) 
As å> salan A PAE 3 
(Li yamizallAhul-khabisha minath-thayyib wa yaj'alul- 
khabitsa ba'dhahi ‘alâ ba'dh fayarkumahi jami'an fa 
yaj alahii fi jahannam) 
“Agar Allah memisahkan (golongan) yang buruk dari 
(golongan) yang baik, dan menjadikan (golongan) yang 
buruk itu sebagiannya berada di atas lainnya, lalu Allah 
menumpuk semuanya, kemudian memasukkan mereka ke 
dalam neraka”. 


Di dalam konteks ini, menurut Ar-Razi, 
yang dimaksud dengan golongan yang buruk (al- 
khabits = :55 ) itu adalah kaum kafir atau orang- 
orang yang memberi dukungan terhadap usaha- 
usaha kaum kafir yang memerangi Muhammad, 
sedangkan yang dimaksud dengan golongan yang 
baik (ath-thayyib = «-&) adalah orang-orang 
Mukmin atau orang-orang yang memberi du- 
kungan terhadap usaha dan perjuangan mereka 
di dalam memerangi kaum kafir. Kedua golongan 
itu dipisahkan oleh Allah. Adapun golongan yang 
buruk itu akan dikumpulkan hingga bertumpuk- 
tumpuk karena jumlahnya yang amat banyak, 
untuk selanjutnya dimasukkan ke dalam neraka. 

Di dalam OS. An-Niir (24): 43 dikemuka- 
kan kondisi atau keadaan yang berkait dengan 
sahib (xi. = awan). Ayat tersebut berbunyi, 
“Alam tara annallah yuzji sahaban ahli yu ayu 
bainahii tsumma yaj'aluhû rukama” ( gy Zi Si Ş 5 aji 
Ag As © i adaig 4 c = Tidakkah Engkau 
melihat bahwa Allah mengarak awan lalu 
mengumpulkan di antara (bangian-bagian|-nya, 
kemudian menjadikannya bertindih-tindih). 

Sebagian ahli menyatakan bahwa ayat 
tersebut memberi isyarat mengenai proses 
terbentuknya awan/mendung yang membawa 
hujan. Menurut ahli meteorologi, awan mendung 
bermula dari pergerakan kumpulan awan-awan 
kecil oleh embusan angin (berdasar sunnatullah) 
ke zona konvergensi. Makin banyak awan 
terhimpun di zona konvergensi itu, makin tebal 
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awan tersebut dan dengan demikian, menjadi 
lebih berat sehingga kecepatan daya dorong 
angin terhadapnya menjadi makin berkurang. 
Daya dorong yang semakin lambat itu menjadi- 
kan awan-awan yang datang itu bertindih- 
tindih ( +6”, ). Dari awan yang bertindih-tindih 
itulah kemudian terjadi hujan. 

Lanjutan ayat tersebut menguraikan bahwa 
dari celah-celah tumpukan awan itulah hujan 
diturunkan; selain itu, Allah juga menurunkan 
butiran-butiran es dari gumpalan-gumpalan 
awan yang menyerupai gunung ( JG ) di langit, 
yang terdiri dari air dingin, butir-butir es, dan di 
puncaknya kristal-kristal salju ( >% ). Dari celah- 
celah gunungan itulah Allah menurunkan hujan 
ke arah yang Dia kehendaki melalui angin yang 
dikendalikan-Nya. Oleh karena itu, ada wilayah 
(masyarakat) yang memperoleh hujan dan ada 
yang tidak mendapatkannya. 

Menurut Ar-Razi, awan yang berbentuk 
gumpalan karena bertindih-tindih itu me- 
rupakan keajaiban ciptaan Allah, sebagai salah 
satu tanda kekuasaan-Nya, karena awan yang 
bergerak di atas langit itu membawa banyak 
air. Air merupakan karunia Allah yang banyak 
berkait dengan kesuburan tanah dan ke- 
makmuran di bumi. 

Az-Zuhaili di dalam At-Tafsir Al-Munir 
menjelaskan bahwa OS. An-Nûr [24]: 43 tersebut 
menerangkan bagaimana Allah membentuk 
hujan dan menurunkannya. Bahwa Allah 
dengan gudrah-Nya mengarak awan —yang 
berasal dari uap air laut— itu sedikit demi sedikit 
sehingga terhimpun dan menjadikannya ber- 
tumpuk-tumpuk. Karena penumpukan itu, ada 
awan yang mencapai ketinggian di udara dingin. 
Lalu, Allah mengarak lagi awan itu dengan 
gerakan angin ke tempat yang dikehendaki-Nya 
dan dari sela-sela awan itu Dia menurunkan 
hujan. Awan yang bertumpuk-tumpuk dalam 
jumlah sangat besar itu dapat menyerupai 
gunung, demikian juga dari awan dapat turun 
gumpalan es dan embunan (salju) sesuai dengan 
tingkat kebekuan uap yang berada di langit itu. 
Bagi manusia modern, penyerupaan tumpukan 
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awan dengan gunung itu dapat dibuktikan ketika 
mereka berada dalam penerbangan saat me- 
lintas pada ketinggian sekitar 30.000 kaki, yang 
tampak seperti gunung salju. Menurut Az- 
Zuhaili, pengertian tersebut diperkuat oleh teori- 
teori modern bahwa pada tingkat-tingkat udara 
tertentu ada awan yang menyerupai gunung 
salju. Selanjutnya dari awan itu Allah menurun- 
kan hujan sebagai rahmat, atau sebaliknya. 

Yang tersebut di dalam OS. Ath-Thar [52]: 
44, juga masih berkait dengan awan, hanya 
konteksnya berbeda dari yang tersebut di dalam 
OS. An-Nur [24]: 43 di atas. Ayat itu berbunyi, 
“Wa in yarau kisfan minas-sama'i sagithan yagili 
sahâbun markûm” ( liyi WB GA 33 S 1 ob 
P Ag Dla = Jika mereka melihat ada kepingan 
dari langit jatuh, mereka akan mengatakan, “Itu 
adalah awan yang bertindih-tindih”). Ber- 
dasarkan konteksnya, ayat ini menceritakan 
perihal orang-orang musyrik yang selalu ber- 
sikap menantang dan sombong: ketika Allah 
memperlihatkan kepada mereka suatu potongan 
dari langit jatuh —yang sesungguhnya me- 
rupakan azab yang diturunkan Allah kepada 
mereka— dengan sombong mereka mengatakan 
bahwa benda itu adalah awan yang bertumpuk- 
tumpuk. Demikian sikap sombong orang-orang 
musyrik itu, sebagaimana juga disinggung di 
dalam OS. Al- -Hijr [15]: 14 dan 15, 


ISG o ad iis , a 33 GU mE B3 3 
Dadakan Ea LI Ls) 


(Wa lau fatahnd ‘alaihim baban minas-sam@'i fazhallû 
fihi ya'rujun, lagala innama sukkirat abshârunâ bal 
nahnu gaumiin mashûrûn) 

“Seandainya Kami membukakan kepada mereka salah 
satu dari pintu-pintu langit, lalu mereka naik ke atasnya, 
tentulah mereka berkata, “Sesungguhnya pandangan 
kamilah yang dikaburkan, bahkan kami benar-benar 
terkena sihir” 


Dengan kata lain, meskipun azab ada di 
depan mata mereka tetap saja sombong. Oleh 
karena itu, pada QS. At-Thûr [52]: 45, Allah 
mengingatkan Nabi Muhammad: “Fa dzarhum 
hatta yulâqû yaumahum al-ladzî fihi yush'agin” 
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(nian ad ali ang ak ES aa = Biarkan- 
lah mereka sehingga mereka menemui hari [yang 
dijanjikan kepada) mereka, yang pada hari itu 
mereka dibinasakan). + Aminullah Elhady & 


MARSHUSH (ps2) 

Kata marshiish merupakan bentuk ism maf'ûl dari 
kata kerja rashsha-yarushshu (?,'5 — £5,) dengan 
mashdar yang berbentuk rashshan ( £.”, ). Arti kata 
ini adalah “membuat sesuatu menjadi kokoh dan 
menggabungkannya serta menempelkan satu 
bagian dengan bagian yang lain sehingga seperti 
satu kesatuan'. Di dalam hadits disebutkan, 


Sad 6 ok KY, Diad 9 aaa ; 

(Tarâshshû fish-shufûfi wa lâ yatakhallalakum asy- 
syaithânu ka awlâdil hadzf ) 

Hendaknya kamu merapatkan shaf-shaf Idi dalam shalat! 
sehingga setan tidak masuk di antara kamu, laksana anak- 
anak domba (yang berbaris rapi dan rapat). 

Di dalam bahasa Arab, peluru —yang pertama 
kali dimasukkan ke dunia Arab oleh Sa'labah bin 
Imrilgais— disebut rashish ( -Le, ) atau rishish 
( be, ) karena bagian-bagiannya terjalin kuat 
antara satu dengan yang lain. 

Sejalan dengan pengertian tersebut, gigi 
yang rapat disebut rashdsh (te, ), dan wanita 
yang merapatkan dan menutup kain cadarnya 
sehingga yang terlihat hanya kedua matanya 
diungkapkan dengan rashshashatil-mar'ah 
(an) 

Di dalam perkembangannya, dengan akar 
kata tersebut terdapat kata rashrasha (|e; ) 
dengan arti ‘menetap’. Kata ini biasanya di- 
hubungkan dengan tempat sehingga artinya 
‘tetap berada di tempat’. Dari arti ini, batu-batu 
yang melekat di sekitar mata air dinamai rashisah 
(Koto, ) atau rashrishah ( xo}, ) karena me- 
lindungi mata air itu dari keambrukan. 

Di dalam Al-Qur'an kata marshiish ( opeta ) 
hanya disebut sekali. Kata tersebut terdapat di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 4 yang selengkapnya 
adalah, 


D st E, 1 3ra u A a g2 
OR pE a d Doei TANI ES i 
3.8 
Gee 
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(Innallaha yuhibbu al-ladzina yugatilina fi sabilihi 
shaffan ka'annahum bunyanun marshish) 
“Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang 
berperang di jalan-Nya di dalam barisan yang teratur 
seakan-akan mereka seperti suatu bangunan yang 
tersusun kokoh.” 


Menurut Al-Mubarrad, arti marshash di 
dalam Al-Our'an ini berasal dari ungkapan 
rashashtul-bind” (463 waw, ) yang berarti “Saya 
merapatkan dan mendekatkan bagian-bagian bangunan 
itu sehingga menjadi seperti satu kesatuan”. Ibnu 
Abbas menyatakan bahwa arti marshish di 
dalam OS. As-Shaff [61]: 4 ini berkaitan dengan 
penggunaan kata tersebut pada penduduk 
Mekah. Menurutnya, kata marshiish digunakan 
oleh orang Mekah untuk menyatakan susunan 
batu yang diletakkan di atas batu yang lain, yang 
kemudian dilekatkan dengan batu-batu kecil dan 
diberi tanah liat sehingga menjadi kokoh. Oleh 
karena itu, arti ini mengarah pada keteraturan 
dan kekokohan. 

Atas dasar arti yang menunjukkan ke- 
teraturan dan kekokohan ini, ayat tersebut dapat 
ditafsirkan bahwa Allah benar-benar me- 
nyenangi orang-orang yang berperang di jalan 
Allah dengan berbaris atau berderet teratur, 
seakan-akan mereka itu laksana bangunan yang 
tersusun kokoh. 

Abu Ishag menjelaskan ayat tersebut 
dengan penafsiran bahwa sesungguhnya Allah 
senang terhadap orang yang teguh dalam 
berjihad dan tetap menempati posisinya seperti 
teguhnya bangunan yang disusun dengan kokoh. 
Namun, menurutnya, ayat tersebut dapat pula 
diartikan sebagai adanya kesatuan kata di antara 
umat Islam dan adanya saling mencintai 
sehingga mereka seperti bangunan yang ter- 
susun kokoh. 

Menafsirkan ayat tersebut, Said bin Jubair 
menyatakan bahwa OS. As-Shaff (61): 4 ini 
merupakan pengajaran Allah bagi orang-orang 
Mukmin tentang cara berperang melawan 
musuh-musuh mereka. Sebagian ahli tafsir yang 
lain memahami ayat itu sebagai perumpamaan 
bagi keteguhan sikap. 


595 


Mariit 


Selain itu, ada ahli tafsir yang menyatakan 
bahwa ayat tersebut menunjukkan arti ke- 
utamaan pasukan infantri daripada pasukan 
kavaleri. Alasannya, pasukan kavaleri tidak 
dapat berbaris teratur sebagaimana diungkap- 
kan di dalam ayat tersebut. Ini dibantah oleh Al- 
Mahdawi. Menurutnya, pendapat itu tidak 
konsisten karena di dalam Islam sudah di- 
sebutkan mengenai keutamaan pasukan kavaleri 
di dalam hal pahala dan perolehan harta 
rampasan perang. Di samping itu, pasukan 
kavaleri masih termasuk di dalam karakteristik 
yang disebutkan di dalam ayat tersebut karena 
arti yang sebenarnya dari ayat itu menunjukkan 
keteguhan. 

Terkait dengan pemahaman ini, Al-Maraghi 
mengembangkan arti ayat tersebut pada aspek- 
aspek lain di luar peperangan. Ia menegaskan 
bahwa ayat tersebut memerintahkan umat Islam 
untuk meluruskan barisan di dalam shalat dan 
orang yang akan bershalat hendaknya tidak 
menempati tempat di bagian belakang suatu shaf, 
kecuali bila tempat di depannya telah penuh. 

Lebih jauh, Al-Maraghi menghubungkan 
ayat tersebut dengan seluruh kehidupan umat 
Islam. Ia meletakkan ayat tersebut dalam konteks 
adanya keharusan bagi umat Islam untuk me- 
melihara tatanan dan keteraturan di dalam 
segala tindakan mereka sehingga di antara satu 
kegiatan dan kegiatan yang lain tidak terjadi 
tumpang tindih. Semuanya hendaknya me- 
rupakan satu kesatuan di dalam satu sistem yang 
tertata rapi. + Abd. A'la 4 


MARUT (S9) 
Kata mârût (»4 ) lazim dipahami sebagai ‘nama 
seorang malaikat yang diutus Tuhan untuk 
menguji manusia dengan ilmu sihir’. Kata ini 
hanya disebut sekali di dalam Al-Qur'an, yaitu 
di dalam QS. Al-Baqarah (2): 102 dalam konteks 
tuduhan orang Yahudi terhadap Nabi Sulaiman 
sebagai tukang sihir. 

Kata mârût, berasal dari mart (5'5 ), yang 
pada mulanya dari segi bahasa berarti 'halus/ 
licin’. Kata mârût (»,L ) dengan pengertian tadi 
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bisa dipakai untuk apa saja yang bersifat 
material dan immaterial, misalnya, bumi atau 
tanah yang gundul/licin tidak ditumbuhi 
tumbuh-tumbuhan' digambarkan dengan 
ardhun martun (&' Fi ). Kata itu dapat juga 
digunakan untuk yang bersifat nonmaterial, 
misalnya ‘perkataan yang lembut, halus, dan 
sopan’. Demikian juga, 'hati yang lemah 
lembut'. Contoh-contoh di atas menunjukkan 
perkembangan arti kata mârût (»',u) sejalan 
dengan konteks penggunaannya. Dari sini 
pulalah lahirnya kata Miriit (»"”,L ) sebagai 
‘nama malaikat. 

Adapun yang dimaksud dengan Marit 
(YG ) yang terdapat di dalam Al-Qur'an oleh 
sebagian pakar ditafsirkan sebagai teman dekat 
Harit (3). Persoalannya, siapa sesungguhnya 
yang bernama Mirit («ju ) dan Hârût ( SG) 
tersebut? 

Oleh karena kata Mârût (-',u ) hanya 
ditemukan sekali di dalam Al-Qur'an dan ayat 
yang menyebutnya pun tidak memberikan 
informasi yang memadai untuk mengenal ke- 
hidupan dan keberadaannya maka sulit mem- 
berikan keterangan yang rinci tentang Mirit 
(wu). Agaknya, informasi dari para mufasir 
dapat membantu memahaminya, seperti yang di- 
kemukakan oleh Ath-Thabathabai, yaitu ke- 
duanya, Miriit (»"u ) dan Hirit ( =; ), adalah 
manusia yang terkesan sangat saleh dari negari 
Babil. Karena salehnya mereka, dianggap sebagai 
malaikat, yaitu malaikat Miriit (»'u ) dan Harit 
(SY). Kedua orang ini memiliki bermacam- 
macam ilmu, termasuk di antaranya ilmu sihir. 
Banyak orang mendatangi mereka untuk belajar 
ilmu sihir. Keduanya tidak bersedia, kecuali jika 
mereka mau berjanji tidak mempergunakannya 
untuk kejahatan. Akan tetapi, setelah orang-orang 
yang sudah berjanji itu keluar meninggalkan Mârût 
(0) dan Hirit ( SG ), ilmu itu mereka 
pergunakan untuk kejahatan, seperti menceraikan 
suami dari istrinya. 

Sebagian ahli tafsir lainnya memahaminya 
sebagai manusia jahat yang berpura-pura saleh 
untuk menipu masyarakat. Dengan demikian, 
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masyarakat mudah tertarik dan menerima ilmu 
sihir jahat dari mereka. 

Sementara itu, hampir semua ulama salaf 
mengatakan bahwa keduanya betul-betul 
malaikat yang dikirim Tuhan dengan rupa 
manusia ke negeri Babil guna menguji apakah 
mereka dapat hidup di dunia sebagaimana 
manusia hidup. Untuk itu, keduanya diberi 
syahwat, keinginan makan dan minum, ke- 
inginan beristri, tidur, dan sebagainya. Ternyata, 
menurut mereka, malaikat-malaikat ini dengan 
syahwatnya melanggar perintah-peintah Allah. 

Kalau pendapat terakhir ini benar maka itu 
merupakan pengecualian dari penjelasan- 
penjelasan Al-Qur'an yang mengatakan bahwa 
semua malaikat itu tunduk dan patuh terhadap 
perintah Allah. 

Kalau memang benar, kata Mârût (6) 
berasal dari mart yang berarti ‘halus’ atau 'licin', 
maka ketiga pendapat yang berbeda, bahkan, 
satu dengan yang lain bertentangan itu, masih 
dapat diterangkan melalui pemakaian bahasa. 
Mârût (»,ju) yang dipahami sebagai manusia 
yang jahat menjalankan aksi kejahatannya 
dengan cara yang halus, seperti berpura-pura 
sebagai orang saleh. Miriit ( c'o ) yang di- 
pahami sebagai manusia saleh bersih dari 
perbuatan jahat. Diartikan sebagai malaikat 
karena pada dasarnya malaikat itu halus dan 
suci dari dosa. Begitulah bahasa menyimpulkan- 


nya dari pendapat-pendapat di atas. 
% A. Rahman Ritonga & Muhammadiyah Amin & 


MASAD ( Ka) 

Kata masad ( «.. ) merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja masada — yamsudu — masdan/masadan 
(LG, LG — Ie — XS) yang berarti "meminta? . 
Ibnu Manzhur (pengarang Lisinul-Arab) dan Ibnu 
Faris (pengarang Mu'jam Magayisil-Lughah), 
keduanya menjelaskan bahwa apabila kata ini 
terambil dari kata kerja masad ( x ) berarti 
menunjuk kepada sesuatu pekerjaan yang di- 
lakukan (memintal sabut sehingga menghasil-kan 
tali), sehingga Ibnu Saidih berpendapat bahwa 
masad ( 4) bukan hanya sebatas memintal sabut, 
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tapi juga bisa berarti 'memintal bulu onta’, ‘bulu 
domba' atau “pelepah korma' sehingga menjadi 
tali. 

Az-Zajjaj pakar bahasa Arab dan Al- 
Ashfahani (pengarang Al-Mufradat fi Gharibil- 
Qur'an) menambahkan bahwa yang dimaksud 
masad ( <) di dalam Al-Qur'an bukan sekadar 
tali sabut, melainkan bermakna kiasan. Karena 
pada hakikatnya yang dimaksud kata tersebut 
adalah rantai besi yang berasal dari neraka dan 
khusus diperuntukkan kepada istri Abu Lahab 
(berupa azab dan siksaan). Pendapat ini sejalan 
dengan pandangan para mufasir seperti Al-Alusi 
dan Az-Zamakhsyari. Lebih lanjut Az- 
Zamakhsyari menjelaskan bahwa, kata ini 
disebut hanya satu kali di dalam Al-Qur'an dan 
khusus pula ditujukan kepada istri Abu Lahab 
yang kelak akan diikat dan dirantai di dalam 
neraka (sebagai gambaran azab), lebih lanjut 
dijelaskan bahwa panjang rantai tersebut adalah 
70 hasta, dan ini diperjelas di dalam OS. Al-Haggah 
69: 32, tsumma fi silsilatin dzar'uhd sab'ûna dzird'an 
(É Do GE ul. 355 = Kemudian belitlah/ 
ikatlah dia dengan rantai yang panjangnya 70 
hasta). Jadi makna masad ( x ) disini berarti 
'rantai besi yang berasal dari neraka', seakan-akan 
dikatakan Fi jidihd hablun hadidun qad lawiya layyan 
syadidan (Was GGD Nas Jaa = di leher- 
nya (istri Abu Lahab) terdapat rantai besi yang 
melilit lagi kuat). Lebih lanjut ia menjelaskan 
bahwa istri Abu Lahab merupakan wanita yang 
paling hina dan rusak akhlaknya sehingga ia di- 
juluki imra'atun mamsidah (55,245 5 4 = perem- 
puan yang dipintal). Maksudnya, akhlaknya 
laksana benang kusut di samping sebagai wanita 
yang akan dililitkan kepada rantai yang ada di 
dalam neraka. & Murni Badru & 


MASHABIH (gelas) 

Kata mashabih ( be ) berarti ‘beberapa pelita’, 
‘lampu’, ‘cahaya’, ‘sinar’, dan ‘sumber cahaya'. 
Kata tersebut berakar pada shabaha ( œ ) yang 
makna asalnya adalah ‘salah satu warna’, ‘rupa 
atau macam dari beberapa warna’, ‘rupa atau 
macam’. Selain itu, ada pula pendapat yang 
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mengatakan bahwa asal makna kata shabaha 
adalah al-humrah (3 ), artinya ‘warna merah’. 
Waktu pagi disebut shubuh karena warnanya 
merah. Demikian juga halnya lampu disebut 
mishbih karena warnanya merah juga. 

Di dalam Al-Qur'an, kata mashâbîh (sea) 
disebut dua kali, dan digunakan untuk me- 
nunjukkan arti yang bermacam-macam. Di 
dalam QS. Fushshilat [41]: 12, kata tersebut 
digunakan untuk arti al-kawâkib ( 1 sV% ), yaitu 
'bintang-bintang'. Menurutnya, karena bintang- 
bintang itu berfungsi sebagai pemberi petunjuk 
dan penerang, ia disebut mashibih ( Ae). 

An-Nawawi menjelaskan bahwa kata 
mashibih («sa ) digunakan untuk arti ‘cahaya 
yang berkilauan' yang terdapat di langit. 
Cahaya-cahaya tersebut memiliki watak dan 
rahasia sendiri-sendiri dan jumlahnya hanya 
dapat diketahui oleh Allah swt. Sementara itu, 
Al-Maraghi mengatakan bahwa kata tersebut 
digunakan untuk arti al-kawikib (s5 ), yaitu 
“bintang yang terang', dan an-nujiim (#A& ), yaitu 
‘bintang yang berekor’. Mashibih («Le ) di 
dalam arti yang demikian itu selanjutnya 
digunakan sebagai penghias langit. 

Selain sebagai penghias langit, mashabih 
( ú ) di dalam Al-Qur'an digunakan pula 
sebagai 'alat pelempar setan' (rujiman lisy- 
syayathin = ba Ó +3 ) (OS. Al-Mulk (671: 5). 

Bentuk tunggal dari kata mashibih ( makan) 
adalah mishbâh ( - as ). Kata mishbah ini di dalam 
Al-Our'an disebut dua kali di dalam satu surah. 
(OS. An-Nûr [24]: 35). Menurut Ibnu Katsir, ada 
sejumlah ulama yang mencoba menjelaskan kata 
tersebut di dalam Al-Our'an. Ubay bin Ka'ab 
misalnya, menggunakan kata tersebut untuk arti 
‘Al-Qur'an’ karena Al-Qur'an berfungsi sebagai 
penuntun hidup dari jalan gelap ke jalan yang 
terang benderang. Ulama lainnya mengatakan 
kata tersebut digunakan untuk arti 'iman yang 
ada di dada’ karena iman itu dapat mengarahkan 
kita ke perbuatan baik. + Abuddin Nata & 


MATIN, AL ( cai) 
Kata al-matin ( ¿43 ) terambil dari akar kata yang 
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terdiri dari huruf-huruf mim, tâ’, dan nin. Rang- 
kaian huruf-huruf itu mengandung makna 
kekukuhan disertai dengan keterbentangan dan 
kepanjangan. Tanah yang keras, tinggi, dan me- 
manjang dinamai main ( „5 ). Tulang punggung 
juga dinamai matn, karena “dengannya badan 
menjadi kuat dan tidak goyah.” Menjauhkan 
seseorang/mengasingkannya ke tempat yang 
sangat jauh dilukiskan dengan kata matana ( ¿5 ). 

Dalam Al-Qur'an, kata matin hanya ditemu- 
kan tiga kali. Dua ayat menyifati rencana Tuhan, 
yakni firman-Nya: (22 SAS LI Jet) “Aku 
memberi tangguh kepada mereka, sesungghunya 
rencanaku (untuk membinasakan mereka) amat kukuh” 
(OS. Al-A'raf (7): 183) dan dalam OS. Al-Qalam 
(68): 45. Sedang ayat ketiga adalah OS. Adz- 
Dzâriyât [51]: 58, yang menyifati Allah: ( &i 5! 
Bel asii g> WIT ga ) “Sesungguhnya Allah, Dialah 
Maha Pemberi rezeki lagi Pemilik kekuatan dan Maha 
Kokoh/memiliki kekuatan yang amat kukuh.” 

Kedua ayat pertama di atas, jelas dikemu- 
kakan dalam konteks menghadapi para pem- 
bangkang, sedang ayat OS. Adz-Dzariyat (51): 
58 terkesan demikian juga. Perhatikan kan- 
dungan keseluruhan ayat tersebut: 


bara So Da s pa Se a e E aa > a t 
SK ya BG gak of dyi G3 SI) o ea il Lu 

del 33 33 
“Aku tidak menghendaki rezeki sedikit pun dari mereka, 
dan Aku tidak menghendaki supaya mereka memberi Aku 


makan. Sesungguhnya Allah adalah ar-Razzâq al- 
Matin” OS. Adz-Dzariyat (51): 57-58. 


Maksudnya, janganlah manusia dan jin— 
yang diperintah beribadah —enggan beribadah, 
karena ibadah itu adalah untuk kepentingan 
mereka sendiri, bukan untuk kepentingan Allah 
sedikit pun. Atas dasar kesan itu, dapat dime- 
ngerti pandangan mufasir Ar-Razi yang berpen- 
dapat bahwa matin mengandung makna tidak 
terkalahkan dan tidak ditundukkan. 

Sifat Matin menurut Imam Ghazali berbeda 
dengan sifat Jawiyy (sd!) yang disandang 
Allah, sifat Matin yang disandang-Nya menunjuk 
kepada kekukuhan kekuatan-Nya. Sedang sifat 
Qawiyy menunjuk kepada kesempurnaan ke- 


Maur 


kuasaan-Nya. Betapapun terdapat perbedaan, 
namun pada akhirnya kedua sifat tersebut mirip 
dalam makna dan mirip pula dalam konteksnya. 
Karena itu, rujuklah kepada uraian tentang al- 
Qawiyy untuk mengetahui lebih banyak lagi. Wa 
Allah A'lam. « M. Quraish Shihab % 


MAUR ( yp) 

Kata maur ( ‘y ) adalah mashdar dari mara ( 34 )— 
yamûru (3 )— mauran (1, ). Menurut Ibnu Faris, 
akar kata tersebut berkisar pada makna 'ber- 
ulang-ulang’, ‘berputar-putar’ atau ‘bolak balik’ 
seperti darah yang tumpah atau mengalir ke atas 
bumi, susul-menyusul dikatakan mira ad-damu 
ʻalâl-ardhi (2,3 Je padi 7: ). Debu yang berputar- 
putar yang diterbangkan angin disebut al-maur 
(5,3). Ombak yang bolak-balik dan bergulung 
disebut maur (,'5 ). Kemudian jalan yang selalu 
dilewati bolak-balik oleh manusia disebut al-maur 
( ñ ). Lalu pengertian itu berkembang, se- 
hingga digunakan di dalam arti 'cepat' seperti 
unta yang cepat larinya disebut mawwirah (375: ) 
atau mâ’ir/mâ’irah (35656), jamaknya mûr (5) 
dan seterusnya. 

Di dalam Al-Qur'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata itu ada dua, yaitu 
bentuk fi mudhari', tamiiru ("x5 ) yang terdapat 
di dalam OS. Ath-Thir (52): 9 dan Al-Mulk [67]: 
16 dan bentuk mashdar, maur (,':) yang hanya 
ada di dalam OS. Ath-Thur (52): 9. 

Penggunaan bentuk tamir ("As ) dan maur 
( ‘> ) pada OS. Ath-Thur [52]: 9 berkaitan dengan 
terjadinya peristiwa Hari Kiamat di mana 
disebutkan “Pada hari ketika langit benar-benar 
bergoncang”. Kata tamiru maura (VW "ai ), di 
samping ditafsirkan dengan “benar-benar 
bergoncang” oleh Ibnu Abbas dan Qatadah, Ibnu 
Abbas juga menafsirkannya dengan tasygiguhi 
( Gia = terbelahnya). Sedangkan, Mujahid 
menafsirkannya dengan tadûru daûran (V5 3 - 
berputar dengan sangat). Kemudian Ad-Dahhak 
menafsirkannya dengan berputar dan bergerak 
sesuai perintah Allah serta yang satu meng- 
gulung yang lainnya, dan penafsiran Ad-Dahhak 
inilah yang dipilih oleh Ath-Thabari. 
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Kemudian penggunaan tamiir ("si ) yang 
terdapat pada QS. Al-Mulk (67): 16 juga berkaitan 
dengan Hari Kiamat; namun, ayat ini menunjuk 
pada kehancuran bumi. 

Penggunaan bentuk tamûr ("5 ) dan maûr 
( ,y ) yang terdapat pada kedua ayat tersebut 
mengingatkan kepastian akan datangnya Hari 
Kiamat dan tidak adanya lagi jalan bagi orang 
berdosa untuk menyelamatkan diri pada hari itu, 
apalagi untuk menunjukkan keangkuhannya 


sebagaimana waktu ia masih berada di dunia. 
« Muhammad Wardah Agil & 


MAYSIR ( psa ) j 
Kata maysir (4 ) adalah isim makan (OX i= 
menunjuk pada tempat) dari yasara — yaisaru/ 
yaisiru - YASTAN (Way — Yg pes — ye )- Akar kata 
tersebut terdiri atas tiga huruf, yaitu yâ’ ( & ), sin 
(»)dan ra ( j ) mengandung beberapa makna, 
seperti ‘mudah’ sebagai antonim dari ‘sulit’. Dari 
sini, lahir makna 'kaya' karena kekayaan itu bisa 
membuat orang mudah melakukan banyak hal, 
demikian juga tangan kiri disebut yasir (Ly) 
atau yadun yusrâ ( s; & ) karena biasanya 
tangan kiri itu lebih lemah dari tangan kanan. 
Makna dasar yang lain sebagaimana dikemuka- 
kan oleh Ibnu Syumail menunjuk pada 'pem- 
bagian daging hewan yang telah dipotong', 
tukang potongnya disebut yisir ( „+4 ) karena 
dialah yang membagi-bagi daging itu dan daging 
hewan itu sendiri disebut maysir ( „= ) karenaia 
yang dibagi-bagikan. Kemudian makna tersebut 
berkembang, sehingga orang yang mengundi dan 
mempertaruhkan daging itu disebut yâsir- (LL 
- yang bermain dan bertaruh) dan permainan 
itu sendiri disebut maysir ( „= ), dari sini 
berkembang kepada makna ‘judi secara umum’. 
Di dalam Al-Qur'an kata maysir ( „s ) dan semua 
derivasinya berulang sebanyak 44 kali: se- 
dangkan kata maysir ( „m ) sendiri hanya 
ditemukan pada tiga tempat, yaitu pada OS. Al- 
Baqarah [2]: 219 dan Al-Ma'idah [5]: 90 dan 91. 
Untuk memperjelas apa yang dimaksud 
maysir (ms) pada ayat tersebut, para mufasir 
merujuk pada contoh-contoh maysir ( „a ) yang 
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dikenal orang Arab di masa jahiliyah seperti 
mengundi dengan azlim ( Iii ) yaitu mengguna- 
kan anak panah yang belum ada bulunya untuk 
memutuskan sesuatu yang penting. Umpama- 
nya, untuk memutuskan bepergian atau tidak. 
Biasanya dengan menggunakan tiga anak panah, 
satu yang ditulisi “tidak”, satu “ya”, dan satu 
yang tidak ditulisi apa-apa, kemudian ketiga anak 
panah itu dimasukkan ke dalam Ka'bah lalu 
penjaga Ka'bah tersebut disuruh mencabut 
salah satunya: kalau yang dicabut adalah yang 
tidak ada tulisannya maka dia mencabut sekali 
lagi, tetapi kalau yang dicabut adalah yang 
bertuliskan “ya” maka perbuatan yang hendak 
dilakukan itu diteruskan: sedangkan, kalau yang 
dicabut adalah yang bertuliskan “tidak” maka 
perbuatan tersebut tidak dilakukan. Ada juga 
yang tidak memasukkan undian semacam ini 
sebagai maysir, meskipun perbuatan tersebut juga 
termasuk diharamkan sebagaimana di dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 90 dan perbuatan semacam itu 
disebut azlim saja. Sedangkan, yang disebut 
maysir menurutnya, khusus undian yang ber- 
kaitan dengan taruhan daging hewan yang juga 
biasanya menggunakan anak panah. Anak panah 
maysir tersebut ada 11, tujuh di antaranya kalau 
menang, akan mendapat bagian sesuai jumlah 
tanda yang ada pada anak panah itu, sebaliknya 
kalau kalah ia wajib membayar sejumlah tanda 
yang ada pada anak panah itu dan empat lainnya 


Judi (Maysir) merupakan bagian dari perbuatan dan 
propaganda setan yang terkutuk. 
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tidak mendapat bagian dan tidak memunyai 
tanda. 

Adapun Mujahid, Muhammad bin Sirin, 
Al-Hasan, Ibnu Musayyab, Atha', Qatadah, 
Muawiyah bin Shaleh, Thawus, Ali, dan Ibnu 
Abbas mengatakan, bahwa semua yang disertai 
taruhan seperti permainan dadu dan catur 
termasuk maysir. Di dalam riwayat yang lain Ali 
ra. berkata bahwa catur itu termasuk maysir 
orang 'ajam (orang asing). 

Sebenarnya maysir itu, di samping memiliki 
mudharat juga memiliki manfaat sebagaimana 
kita lihat pada contoh di atas, tetapi mudharat- 
nya itu lebih banyak daripada manfaatnya 
seperti disebutkan pada QS. Al-Baqarah (2): 219; 
ayat pertama di dalam Al-Qur'an yang me- 
nyinggung mengenai maysir. Dan ini juga dijadi- 
kan sebagai salah satu ilat (unsur penyebab) oleh 
ulama untuk menentukan suatu permainan, 
apakah ia termasuk maysir atau tidak. 

Dalam konteks Al-Qur'an, kata al-maysir 
selalu dikaitkan dengan kata al khamar (segala 
minuman yang memabukkan), hal ini menun- 
jukkan adanya kesamaan di antara keduanya 
dalam menimbulkan banyak efek negatif dalam 
diri manusia, seperti membelanjakan harta 
untuk keperluan yang tidak berguna, menafikan 
fungsi otak untuk berpikir, memakan harta orang 
lain secara batil dan haram, menghalangi dari 
berzikir dan beribadah kepada Allah swt., di 
samping keduanya juga yang kerap menjadi 
faktor pemicu dari timbulnya permusuhan dan 
kebencian di antara sesama manusia. Atas dasar 
itulah para ulama sepakat untuk mengharamkan 
keduanya bagi segenap manusia. 

Dalam sejarahnya, praktik al-maysir (per- 
judian) juga memiliki kesamaan dengan praktik 
al-khamar (meminum minuman yang memabuk- 
kan) dalam masyarakat Arab, di mana keduanya 
sudah begitu mengakar dalam tradisi mereka, 
dan sulit untuk dihilangkan walaupun kedua- 
nya kerap menimbulkan banyak dampak 
negatif (sebagaimana yang tersebut di atas). 
Atas dasar itulah kita dapatkan Al-Qur'an ketika 
hendak menghilangkan keduanya dari tradisi 


Maysir 


mereka, terlebih dahulu Al-Qur'an dengan 
menggunakan redaksi yang bijak dan halus 
menyatakan bahwa walaupun pada keduanya 
terdapat manfaat yang bersifat materi, seperti 
keuntungan yang besar dalam menjual khamar 
dan mendapatkan harta secara mudah dalam 
berjudi, sesungguhnya mafisid (kerusakan- 
kerusakan) yang ditimbulkan dari keduanya, 
baik yang bersifat materi maupun immateri 
jauh lebih besar. Allah swt. berfirman dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 219: 

Ah ae i ad A a 
“Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan judi. 
Katakanlah: “Pada keduanya itu terdapat dosa besar dan 
beberapa manfaat bagi manusia, tetapi dosa keduanya 
lebih besar dari manfaatnya”. 


Setelah diturunkannya ayat ini, banyak di 
antara masyarakat Arab saat itu yang mulai 
sadar dan meninggalkan kedua tradisi buruk 
tersebut, dan selang berapa lama kemudian dan 
pada saat yang tepat, Al-Qur'an secara tegas 
mengharamkan keduanya berdasarkan be- 
berapa alasan: 

Pertama, keduanya merupakan perbuatan 
keji yang tidak mungkin bagi orang yang berakal 
untuk melakukannya. 

Kedua, keduanya merupakan bagian dari 
perbuatan dan propaganda setan yang terkutuk. 

Ketiga, apabila demikian adanya, maka 
semestinya bagi manusia untuk menjauhi dan 
menghindari keduanya, agar ia termasuk ke 
dalam golongan orang-orang yang mendapatkan 
keberuntungan baik di dunia maupun di akhirat 
kelak. 

Keempat, sesungguhnya yang diinginkan 
oleh Setan pada keduanya, agar kerap timbul 
permusuhan dan kebencian di antara sesama 
manusia, dan ini merupakan kerusakan yang 
bersifat duniawi bagi manusia. 

Kelima, juga sesungguhnya yang diingin- 
kan oleh Setan pada keduanya, agar manusia 
lalai dan lupa dari berzikir dan beribadah 
kepada Allah swt., dan ini merupakan kerusakan 
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yang bersifat spiritual bagi manusia. 

Inilah beberapa alasan sehingga keduanya 
diharamkan bagi segenap manusia, sebagaimana 
yang tersurat dalam QS. Al-Maidah [5]: 90-91: 


soe SN IR a jaga Da P Ga SE 
Ga SINI Lela eadh pad Las) a Gaal CU 
225. $$ 2 sa 22% 2306 Dio Tni 
SA Daya Lan» Opal L ogai aa Jak Ga 
Sa M a234 Pa a, o Re adoron £ 
HS Sa pidi yA 8 slam! 37 andi KU In ol 


SA Al IA 3 A1 33 
“Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya 
(meminum) khamar, berjudi, (berkorban untuk) berhala, 
mengundi nasib dengan panah, adalah perbuatan keji 
termasuk perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan- 
perbuatan itu agar kamu mendapat keberuntungan. 
Sesungguhnya syaitan itu bermaksud hendak me- 
nimbulkan permusuhan dan kebencian di antara kamu 
lantaran (meminum) khamar dan berjudi itu, dan 
menghalangi kamu dari mengingati Allah dan sem- 
bahyang, maka berhentilah kamu (dari mengerjakan 
pekeraan itu).” & Yusuf Baihaqi & Muhammad Wardah Aqil & 


MIDRAR ( jV ) 
Kata midrar berasal dari akar kata d-r-r ( ) , >). Dari 
akar kata tersebut terjadi kata kerja darra — yadirru 
dan yadurru (5 54 —53), yang berarti 'meng- 
hasilkan banyak dan baik'. Jika dikatakan, 
darratin-ndgatu bilabanihd (Yk SW S33 ), berarti 
'unta itu banyak menghasilkan susu'. Kata ad- 
darr (“Ap ) atau ad-dirrah (1535 ) berarti ‘susu’. 
Muhammad Isma'il Ibrahim di dalam 
Mu'jam, mengartikan kata ad-darr (“35 ) dengan 
'deras dan banyaknya air susu'. Menurut Al- 
Ashfahani, dari kata ad-darr itu terjadi pe- 
minjaman kata menjadi midrar (3) untuk 
menyatakan ‘hujan deras’. Pengertian harfiah 
kata midrir adalah ‘yang mengalir deras’. Jika 
dikatakan 'ain midrar (53 u ), berarti 'bercucu- 
ran air mata’, dan samd' midrar (53x ss ), berarti 
‘langit yang sedang mengguyurkan hujan deras’. 
Kata midrar disebut pada tiga tempat di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-An'am [6]: 
6, yang berbunyi, “Wa arsalnds-samd'a ‘alaihim 
midrara" (G epe US via; f, = Dan Kami cu- 


601 


Midrâr 


rahkan hujan yang deras kepada mereka); QS. 
Had (11): 52 dan Nûh [71]: 11, yang masing- 
masing berbunyi, “Yursilus-samd'a ‘alaikum 
midrâran” (GI ke Li Jey Niscaya Dia 
(Allah) akan menurunkan hujan deras kepada- 
mu). Ayat-ayat tersebut menggambarkan bahwa 
hujan deras tersebut merupakan anugerah dan 
kemuliaan yang diberikan Allah kepada suatu 
umat karena dengan melalui hujan itu sungai- 
sungai teraliri air yang kemudian menyuburkan 
bumi. 
Pada OS. Al-An'am [6]: 6 itu dinyatakan, 


BEAT AK OP oa oa RS gi 
on SP ENI Maha Dina aan KS 
Ananta NN MA Pa s4 TD A 
SA UB (AAN oyt GUSI apoie AAU et 
(Alam yarau kam ahlaknd min gablihim min garnin 
makkanndhum fi al-ardh ma lam numakkin lakum wa 
arsalnd as-samd'a 'alayhim midraran wa ja'alnal-anhira 
tajri min tahtihim fa ahlakndhum bidzuniibihim wa 
ansya nd min ba'dihim garnan ikharin) 
“Apakah mereka tidak memperhatikan betapa banyak 
generasi yang telah Kami binasakan sebelum mereka, 
padahal (generasi itu) telah Kami teguhkan kedudukan 
mereka di muka bumi, yaitu keteguhan yang belum 
pernah Kami berikan kepadamu, dan Kami curahkan 
hujan yang lebat kepada mereka, dan Kami jadikan 
sungai-sungai mengalir di bawah mereka, kemudian Kami 
binasakan mereka karena dosa mereka sendiri, dan Kami 
jadikan sesudah mereka generasi yang lain lagi”. 


Di dalam ayat tersebut diceritakan bahwa 
Allah telah memberikan anugerah kepada suatu 
generasi bangsa terdahulu dengan menurunkan 
hujan sebagai nikmat kepada mereka. Dengan 
hujan itu bumi tempat mereka tinggal menjadi 
subur dan dengan demikian, hidup mereka 
menjadi makmur. Karena anugerah itu, mereka 
menjadi generasi bangsa yang kuat. Akan tetapi, 
karena mereka melakukan dosa-dosa, yakni 
pendustaan mereka terhadap ajaran para nabi, 
Allah menurunkan azab-Nya sehingga mereka 
binasa: lalu, Allah menggantikannya dengan 
generasi lain sesudah mereka. 

Allah menurunkan suatu azab kepada 
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suatu kaum di suatu tempat tertentu karena 
perbuatan ingkar yang mereka lakukan, baik 
karena ketidaktaatan mereka kepada Nabi dan 
ajarannya maupun karena tiadanya rasa syukur 
mereka atas anugerah dan kemakmuran yang 
dilimpahkan Allah kepada mereka. Dinyatakan 
di dalam OS. Al-Qashash [28]: 59, 
Wa Sesal en SU ah oÉ C 
Lgi yah NI IIA KUA Et a 
(Wa mâ kana rabbuka muhlik al-gura hattâ yab'atsa fi 
ummiha rasilan yatlû 'alaihim ayatind wa mâ kunnd 
muhlikil-gurg illâ wa ahluha zhalimin) 
“Dan Tuhanmu tidak menghancurkan negeri sebelum 
Dia mengutus di ibukota negeri itu seorang rasul yang 
menyampaikan ayat-ayat Kami kepada mereka. Dan Kami 
tidak pernah menghancurkan negeri kecuali jika penduduk 
negeri itu adalah orang-orang yang lalim”. 

Pada OS. Haid [11]: 52 itu diceritakan bahwa 
Nabi Hud memberi nasihat kepada kaumnya 
agar memohon ampun kepada Allah atas segala 
dosa dan bertaubat kepada-Nya. Ada riwayat 
yang menyatakan bahwa kaum Nabi Hud itu 
adalah orang-orang yang bertubuh perkasa dan 
sangat membanggakan keperkasaan dan ke- 
kuatan. Sebagian besar mereka hidup sebagai 
petani yang memiliki sawah dan kebun, oleh 
karena itu, air hujan menjadi sangat berarti bagi 
kehidupan mereka. Maka, ketika memberikan 
nasihatnya itu, Nabi Hud menjanjikan bahwa 
jika mereka mengikuti nasihat itu, pasti Allah 
akan menurunkan nikmat-Nya melalui air hujan. 
Dengan air hujan itu, bumi menjadi subur dan 
kemakmuran pun meningkat sehingga ma- 
syarakatnya menjadi kuat dan terhormat. Yang 
terjadi adalah bahwa kaum itu malah me- 
nyombongkan diri dengan apa yang mereka 
miliki. Kesombongan kaum Nabi Hud —yang 
disebut juga kaum 'Ad— itu diabadikan di dalam 
OS. Fushshilat (41): 15, Fa amma “Ad fa 'stakbarii fil- 
ardh (AN å iin 36 UU = Adapun kaum 
'Ad, bahwa mereka menyombongkan diri di 
muka bumi ini). 

Ar-Razi di dalam tafsirnya menjelaskan 
bahwa seruan Nabi Hud itu ditujukan untuk 
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mengajarkan tauhid kepada mereka, yaitu agar 
mereka memohon ampun kepada Allah dari per- 
buatan syirik yang mereka lakukan, mengakui 
dan menyesali perbuatan-perbuatan yang salah 
di masa lalu, serta bertekad tidak mau me- 
ngulangi lagi kesalahan yang sama. Jika mereka 
mau melakukan apa yang dinasihatkan Nabi 
Hud itu, niscaya Allah akan melimpahkan 
nikmat-Nya melalui hujan yang diturunkan ke 
bumi. Dengan adanya tambahan nikmat yang 
melimpah itu mereka akan menjadi kaum yang 
lebih kuat. 

Para mufasir berpendapat bahwa kaum 
Nabi Hud itu memunyai keunggulan, di antara- 
nya adalah kesuburan tanah yang mereka miliki 
sehingga dari bidang pertanian mereka men- 
dapatkan kemakmuran, sebagaimana tergambar 
dari janji yang dilontarkan oleh Nabi Hud itu. 
Keunggulan lain kaum Nabi Hud adalah ke- 
kuatan dan keperkasaan mereka, sebagaimana 
tersebut di dalam QS. Fushshilat (41): 15, yaitu 
ketika mereka mengatakan, “Man asyaddu minnd 
guwwah (3 553 Ea dn up - Siapakah yang besar 
kekuatannya daripada kami?). Selain itu, mereka 
juga memunyai bangunan-bangunan yang di- 
banggakan yang berdiri di kota mereka, yaitu 
kota Iran. Kebesaran kota itu tak tertandingi oleh 
kota mana pun, sebagaimana digambarkan di 
dalam OS. Al-Fajr [89]: 6-8, 


Ea jak uh IBI 5 a 
(Alam tara kaifa fa'ala Rabbuka bi "Ad, Irama dzdtil- 
'imad al-lati lam yukhlag mitsluha fil-bilad) 

“Apakah kamu tidak memperhatikan bagaimana 
Tuhanmu berbuat terhadap kaum 'Ad, yaitu penduduk 
kota Iram yang (di dalamnya) terdapat bangunan- 
bangunan tinggi, yang belum pernah dibangun (suatu 
kota) seperti itu di negeri-negeri lain”. 

Seandainya kaum 'Ad itu mengikuti apa 
yang dinasihatkan Nabi Hud, yakni meninggal- 
kan berhala, lalu melakukan istighfar dan ber- 
taubat, pasti Allah akan menambahkan ke- 
makmuran, kekuatan, dan keperkasaan mereka. 
Karena mereka mengingkari keunggulan yang 
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diberikan Allah, segera diturunkan kepada 
mereka azab di dalam beberapa hari sehingga 
hilanglah seluruh kebanggaan. 

Ada riwayat yang menyatakan bahwa 
Allah menurunkan azab kepada kaum itu dengan 
tidak menurunkan hujan selama dua tahun 
sehingga tanah-tanah mengering dan bahkan 
wanita-wanita pun tidak dapat hamil. Maka 
Nabi Hud berkata, “Jika kalian beriman kepada 
Allah, pasti Dia akan menyuburkan tanah ini 
dan memberi anugerah kepada kalian berupa 
harta dan anak (kaum istri dapat hamil lagi)”. 
Perkataan tersebut seiring dengan pesan-pesan 
yang terkandung di dalam firman Allah di dalam 
QS. Niih (71): 10-12, 


Ke Ja GUE EA) K5 a 
KR Orasi OS aa dal Soal Sina 
(Fa gultus-taghfird rabbakom innaha kana ghaffara, 
yursilus-samd'a ‘alaikum midrdran wa yumdidkum bi 
amwal wa banin wa yaj'al lakum jannitin wa yaj'al 
lakum anhârâ) 
“Maka aku (Nuh) katakan (kepada kaum); Mohonlah 
ampun kepada Tuhanmu karena sesungguhnya Dia itu 
Maha Pengampun dan niscaya Dia akan menurunkan 
hujan yang lebat (sebagai nikmat) untukmu, Dia akan 
membanyakkan harta dan anak-anak bagimu serta 
menjadikan kebun-kebun untukmu dan (juga) sungai- 
sungai”. 


Dengan kata lain, jika mereka mau me- 
mohon ampun kepada Allah, niscaya Allah akan 
menurunkan hujan deras dari langit —sehingga 
tanah mereka menjadi subur kembali— serta 
menambahkan harta dan anak setelah mereka 
mengalami ketidaksuburan tanah dan istri-istri 
yang mandul. & Aminullah Elhady & 


MIHAL ( Jóu ) 

Kata mihâl adalah mashdar (verbal noun) kata kerja 
mahala — yamhalu ( a — jas) . Selain mikâl, 
mashdarnya adalah mahl ( j>). Arti dasarnya 
adalah ‘berbuat jahat'. Arti tersebut berkembang 
menjadi beberapa arti, di antaranya ‘tidak turun 
hujan hingga terjadi paceklik’, misalnya mahalaz- 
zaman (OLS Jaa = masa peceklik). Berkaitan 
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dengan itu, kata tersebut berarti juga ‘gersang’, 
seperti makânun mahil ( ju b6 = tempat yang 
gersang). 

Selain itu, arti lainnya adalah ‘memfitnah’ 
dan 'mencelakakan' seseorang, seperti ungkapan 
Huwa mahala bi fulan (654 ja. 4 - Dia memfitnah 
si fulan). Di dalam kaitan dengan arti ini, kata 
tersebut juga berarti “melakukan tipu daya' dan 
‘dengki’. 

Menurut Ibnu ‘Arfah, kata al-mihal (Judi) 
berarti 'berdebat', ‘marah’, ‘melakukan tipu daya’, 
‘mengatur sesuatu’, dan juga berarti ‘berupaya 
dengan upaya yang benar’. Berdasarkan arti yang 
terakhir ini, dikatakan: Fulânun yumâhilu 'anil-Islam 
(SY ge jt 556 = Si Fulan berupaya mem- 
pertahankan agama Islam). Adapun menurut Ibn 
Manzhur, kata mihâl yang subjeknya Allah berarti 
'hukuman', sedangkan jika subjeknya manusia, 
artinya ‘permusuhan’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata mihal ( JG ) 
hanya disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Ar- 
Ra'd [13]: 13 yang berbunyi, Wa huwa syadidul- 
mihAl ( JGJT A2 323“ Dan Dia-lah [Tuhan] yang 
maha keras siksanya) Berdasarkan artinya yang 
bermacam-macam itu, para mufasir memunyai 
penafsiran yang berbeda mengenai arti al-mihâl 
yang disebut di dalam Al-Our'an. Sebagian 
mufasir, seperti Al-Oasimi, mengartikannya 
dengan ‘tipu daya’. Dengan arti seperti itu, ayat 
tersebut berarti 'Allah maha berat tipu daya- 
Nya terhadap musuh-musuh-Nya dengan 
membinasakan mereka melalui jalan yang tidak 
diduga oleh mereka'. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
kata tersebut mengungkapkan 'kekuatan'. 
Dengan pengertian ini, Mujahid dan Qatadah 
memahami ayat tersebut dengan arti “Allah 
maha dahsyat kekuatan-Nya'. Mirip dengan 
pengertian itu, Ibnu ‘Abbas menafsirkan arti ayat 
tersebut sebagai “Allah maha dahsyat ke- 
kuasaan-Nya'. 

Adapun Al-Hasan menafsirkannya dengan 
arti bahwa 'Allah maha dahsyat balasan siksaan- 
Nya', dan Abu “Ubaidah mengartikannya bahwa 
'Allah maha dahsyat hukuman-Nya'. 
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Di samping itu, ada sekelompok mufasir 
yang mengartikan kata al-mihdl pada ayat itu 
dengan 'kedengkian'. Maksudnya adalah “Allah 
berkehendak memberikan keburukan kepada 
orang-orang kafir’. Namun, pendapat ini dinilai 
lemah oleh banyak ulama. 

Ibnu Outaibah berpendapat bahwa asal 
kata al-mihâl di dalam Al-Qur'an ini berasal dari 
kata al-haul ( J3), dan huruf mim pada kata 
tersebut hanyalah tambahan untuk menunjuk- 
kan kata tempat sehingga artinya 'Allah maha 
dahsyat kekuatan-Nya'. Pendapat ini dibantah 
oleh Al-Azhari. Menurutnya, kata berbentuk fi'al 
( Jú; ) yang awalnya terdiri atas huruf mim yang 
dibaca kasrah maka huruf mim-nya adalah bagian 
asal kata tersebut, sama seperti kata mihâd ( s4. ), 
atau midid (sx ). 

Meskipun para ahli tafsir memunyai 
pandangan yang berbeda mengenai arti al-mihAl, 
pada dasarnya kata tersebut menegaskan 
hukuman Allah atau sejenisnya yang akan 
diterima oleh orang-orang yang mengingkari 
keberadaan Allah. Kata tersebut memberikan 
isyarat bahwa Allah berkuasa untuk meng- 
hukum atau menyiksa orang-orang yang ingkar. 

Kata yang senada dan mirip dengan al-mihal 
di dalam Al-Qur'an adalah al-'igab (us) dan 
al-'adzab (isi ). Kemiripan itu sangat tampak 
karena kata al-'igab dan al-'adzab di dalam Al- 
Our'an juga sering digabungkan dengan kata 
syadid (xx) sebagaimana kata al-mikâl juga 
digabungkan dengan kata tersebut. 

Kedahsyatan hukuman-Nya atau yang 
seumpama dengan itu selalu dikaitkan dengan 
orang-orang yang enggan patuh kepada Allah 
atau orang-orang yang mengingkari adanya 
Allah. Oleh karena itu, penyebutan tentang 
hukuman Allah dan kekuasaan-Nya yang dah- 
syat dipahami sebagai peringatan agar manusia 
mau mengakui wujud Allah dan mematuhi 
perintah-Nya. Keingkaran, kesombongan, dan 
ketidakpatuhan manusia tidak akan mampu 
melawan Allah dan menghindar dari siksaan- 
Nya. # Abd. A'la # 
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MILU (sja) 
Mil'u (sy ) berasal dari akar kata mala'a— yamla'u 
- mal'an wa mil'atan (Su, — Sa — Sx $ ). Di 
dalam berbagai bentuknya, kata ini disebut 40 
kali di dalam Al-Qur'an. Masing-masing dalam 
bentuk fil madhi disebut tiga kali mul'ta, muli'at, 
imtala (HSE LL CA), fi 1 mudari la'amla'anna 
(3864) empat kali, dan di dalam bentuk ism 
disebut 33 kali, yakni mil'u (sj ) satu kali, mali'Ana 
(Syu ) dua kali, al-mala'u ( 4:5; ) disebut 30 kali. 
Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa rangkaian kata yang terdiri dari huruf 
mim, lam, dan hamzah, memiliki arti "persamaan 
dan kesempurnaan sesuatu'. Dari rangkaian 
huruf ini lahir ungkapan seperti, mala'tusy-syai' 
(RÉ L ) mengandung arti ‘saya mengisi 
sesuatu dengan penuh’ karena sesuatu yang diisi 
dengan penuh memiliki kesamaan bentuk antara 
tempat dan isi secara sempurna. Mil'u (sy) 
adalah sesuatu yang dipakai untuk menakar 
(takaran) karena kadarnya sama dengan kadar 
atau bentuk bejana yang dipakai. Misalnya 
ungkapan, a'thini mil'ahû wa mil'aihi wa tsalâtsata 
amld'ihi” (it E apg ih hsi = berikan 
kepadaku segantang, dua gantang, dan tiga 
gantang). Adapun al-mala'u ( 4:5 ) adalah ung- 
kapan yang digunakan untuk menyebut para 
pemuka dari suatu kaum karena mereka me- 
miliki kelebihan dibanding dengan anggota 


masyarakat lainnya. 


Sementara itu, Al-Ashfahani menyebutkan 
bahwa al-mala'u adalah sekelompok orang yang 
bersepakat dalam satu pendapat. Ungkapan 
syabbun mali'ul-'aini (& YG LÉ ) berarti 'se- 
orang pemuda yang agung dan luhur'. Al-mala'u 
juga berarti 'ciptaan yang sangat indah', 
sedangkan kata al-mil'u ( Ji) berarti ‘kadar 
atau ukuran yang bisa diambil oleh sebuah 
bejana yang penuh'. 

Kata mil'u (s4) yang hanya disebut sekali 
di dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Ali Imran 
[3]: 91, menunjuk kepada arti “ukuran atau 
timbangan', sebagaimana arti leksikalnya. Di 
dalam ayat tersebut, mil'u disebut di dalam 
konteks penegasan Allah swt. bahwa Ia tidak 
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akan menerima apa pun dari orang-orang kafir 
yang mati di dalam kekafirannya meskipun 
mereka menebusnya dengan emas sepenuh bumi 
(mil'ul-ardhi). Mereka akan mendapat siksa yang 
pedih dan tidak akan memperoleh seorang 
penolong pun. 

Bentuk lain adalah bentuk ism fa'il, al-mali dna 
(3313 ) bentuk jamak dari al-mdli'u (pull ). Kata 
ini disebut dua kali di dalam Al-Qur'an, yakni 
pada OS. Ash-Shaffat (371: 66 dan OS. Al-Waqi'ah 
[56]: 53. Di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 66, mali ina 
disebut berkaitan dengan orang-orang lalim yang 
kelak akan memenuhi perut mereka dengan 
hidangan buah dari pohon zakum, yakni sejenis 
pohon yang tumbuh di tengah-tengah neraka 
jahanam. Hal yang sama disebutkan di dalam OS. 
Al-Waqi'ah (561: 53. Mâli'ûna dalam ayat ini 
disebut berkaitan dengan Ashhdbul-Masy'amah 
(aidi 2:1 ) yang sesat dan mendustakan ayat- 
ayat Allah dan akan memakan serta memenuhi 
perut mereka dengan hidangan buah zakum dan 
minuman yang sangat panas. 

Sementara itu, bentuk al-mala'u (4) 
yang disebut 30 kali di dalam Al-Qur'an 
digunakan dalam arti, ‘sekelompok pemuka- 
pemuka termulia dari suatu kaum' yang 
biasanya menjadi “juru bicara” dari suatu 
kaum, atau menjadi penasihat atau pemberi 
pertimbangan kepada penguasa yang meminta 
nasihat dan pertimbangan. Misalnya, di dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 60, al-mala'u ( 47 ) disebutkan 
dalam konteks perkataan “pemuka-pemuka 
kaum” Nabi Nuh as. kepada Nuh bahwa ia 
(Nuh) di dalam pandangan mereka telah berada 
dalam kesesatan yang nyata, berkenaan dengan 
seruannya kepada kaumnya untuk menyembah 
dan mengesakan Allah swt. 

Di dalam OS. Yiisuf [12]: 43, al-mala'u 
disebutkan berkaitan dengan seruan seorang raja 
kepada “pemuka-pemuka istana” (para pem- 
bantunya) untuk menakwilkan mimpinya me- 
lihat tujuh ekor sapi betina yang gemuk-gemuk 
dimakan oleh tujuh ekor sapi yang kurus-kurus 
dan tujuh bulir (gandum) yang hijau dan tujuh 
bulir lainnya yang kering. + Salahuddin & 
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MINHAJ (g4) 

Kata minhâj terungkap hanya sekali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu pada OS. Al-Ma'idah (5:48). Pada 
ayat ini kata minhdj bergandengan dengan kata 
syir'ah (2£',5 ). Kedua kata ini seringkali dianggap 
sama pengertiannya. Padahal, sebagaimana akan 
dijelaskan, antara kata minhdj dan syir'ah me- 
munyai pengertian yang berbeda. 

Kata minhâj berasal dari kata kerja intran- 
sitif (kata kerja yang tidak membutuhkan objek) 
nin — hd' — jim (7 — 9) yang artinya 'jelas'. 
Namun, kata nahaja dapat juga menjadi kata 
kerja yang memerlukan objek (transitif) yang 
artinya (seseorang) 'menjelaskan sesuatu'. 
Menurut Al-Ashfahani di dalam kitabnya 
Mu'jam Mufradit li Alfazhil Qur'an, kata minhij 
memiliki pengertian 'suatu jalan yang jelas', 
sedangkan menurut Al-Oasimi, secara spesifik 
mengartikan kata minhdj dengan 'jalan yang jelas 
dalam perkara agama.’ 

Kata syir'ah merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja, syara'a — yasyra'u — syar'an ( ẹ s ¢ je 
("3 ) yang kemudian dijadikan isim (nama benda) 
bagi pengertian ath-tharigun nahju (md Sp = 
jalan yang jelas). Pengertian sejenis berlaku pula 
bagi derivasi kata ini, yaitu syir'un, syar'un, syari'ah 
(Web le de). Ketiga kata tersebut dimak- 
sudkan untuk semua pengertian tentang jalan 
ilahiyah atau ath-tharigul ilahi (sy a). Dari 
penegertian harfiah antara syir'ah dan minhâj 
inilah tampaknya terkesan adanya persamaan 
pengertian antara kedua istilah Al-Qur'an ini. 

Tentang perbedaan makna minhij dan syir'ah 
menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani kedua kata 
pada OS. Al-Ma'idah itu masing-masing me- 
ngandung dua pengertian yang berbeda. Me- 
nurutnya, kata syir'ah memiliki arti segala sesuatu 
yang telah Allah berikan kuasa kepada setiap 
manusia berupa jalan yang dengannya manusia 
mencari kemaslahatan bagi sesamanya dan bagi 
kemakmuran negara. Hal itu menurut Al- 
Ashfahani seperti tersurat pada kandungan OS. 
Az-Zukhruf [43]: 32. Adapun kata minhij, lanjut 
Al-Ashfahani di dalam kitab Al-Mufradat Fi Gharibil- 
@ur'in-nya itu, mengandung pengertian segala se- 
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suatu di dalam agama yang telah ditetapkan bagi 
manusia dan memerintahkannya untuk mencari 
secara sungguh-sungguh di dalam perbedaan 
kandungan syariah dan yang tidak terkena 
hukum nasakh atau penghapusan. Menguatkan 
argumennya, Al-Ashfahani mengaitkan pen- 
dapatnya ini dengan redaksi ayat 13 dari QS. Asy- 
Syira (42), yang artinya: “Dia telah mensyariatkan 
bagi kamu tentang agama ...”. 

Menurut Ibnu Abbas, seperti dikutip Al- 
Ashfahani, syir'ah adalah segala sesuatu yang 
bersumber dari Al-Qur'an, sedangkan minhâj 
segala sesuatu yang datang dari Assunnah. 
Tentang kata syara'a pada redaksi OS. Asy-Syura 
(421: 13, menurutnya, mengandung isyarat akan 
adanya persamaan-persamaan ajaran pokok 
agama-agama. Berdasarkan alasan kesamaan ini 
maka tidak diperkenankan untuk me-nasakh atau 
menghapus pengetahuan Allah dan pengetahu- 
an sejenisnya sebagaimana maksud dari redaksi 
Al-Qur'an di dalam OS. An-Nisa' [4]: 136. 

Berbeda dengan penjelasan di atas, dalam 
konteks hubungan antara dua kata tersebut, 
menurut Hasan Ali Karimah di dalam bukunya 
Al-Mu 'jamul-Muyassar fi Alfazhil-Jur'anil-Karim 
menyatakan bahwa Allah telah menjadikan 
ajaran atau syariat dan jalan yang jelas di dalam 
beragama bagi setiap umat manusia. Jalan ini 
harus diikuti sampai syariat baru mengganti- 
kannya. 

Tentang tafsiran OS. Al-Ma'idah (5): 48, 
menurut Ibnu Katsir seperti yang dikatakan Al- 
Oasimi, ayat ini merupakan informasi Allah 
tentang keadaan umat terdahulu yang menganut 
berbagai agama. Menurutnya, banyak utusan 
Allah yang diturunkan ke bumi menunjukkan 
kenyataan tersebut. Namun, di balik keragaman 
syariat yang dibawa para rasul, ternyata dalam 
masalah pokok ajaran agama atau biasa disebut 
dengan tauhid tidak terjadi perbedaan di antara 
mereka. Kenyataan ini secara tegas dijelaskan di 
dalam Al-Qur'an OS. Al-Anbiya' (211: 25 dan OS. 
An-Nahl (16J:36, serta sebuah hadits Nabi yang 
diriwayatkan oleh Bukhari, “Kami para nabi adalah 
saudara dari satu ayah. Agama kami satu yaitu ajaran 
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tauhid yang terdapat pada semua kitab yang Allah 
turunkan kepada setiap Rasul” (HR. Bukhari). 

Menurut Abu Hayyan, seperti dikutip 
Muhammad As-Sabuni di dalam kitabnya 
Shafwatut-Tafasir, kaum Yahudi dan Nasrani 
memiliki syariat dan peraturan yang berbeda, 
tetapi keyakinan manusia hanya satu yaitu 
prinsip tauhid yakni iman kepada para rasul, 
semua kitab suci dan ajaran mereka tentang 
pahala dan balasan. 

Tentang maksud ayat 48 OS. Al-Ma'idah itu, 
menurut Al-Maraghi, setelah Allah menjelaskan 
seputar turunnya dua kitab, yakni Taurat dan 
Injil kepada Bani Israil pada ayat-ayat sebelum- 
nya, pada ayat 48 OS. Al-Ma'idah ini Allah 
menerangkan tentang turunnya Al-Our'an 
kepada Nabi Muhammad sebagai nabi terakhir 
serta menjelaskan kedudukan Al-Our'an di 
antara kitab-kitab sebelumnya. Menurut Al- 
Maraghi, dari awal redaksi ayat ini dijelaskan 
bahwa Al-Our'an merupakan kitab yang mem- 
benarkan dan menguatkan kandungan kedua 
kitab pendahulunya. Di dalam hal ini, posisi Al- 
Our'an merupakan saksi atas keberadaan dua 
pendahulunya. Karena posisinya sebagai saksi, 
maka Rasulullah diperintahkan menjadikan Al- 
Our'an sebagai pedoman dalam menjelaskan 
berbagai persoalan yang berhubungan dengan 
kalangan ahli kitab, dan bukan berdasarkan 
kitab-kitab mereka. Dengan kata lain, kehadiran 
syariat Al-Our'an sekaligus menghapus ajaran 
kitab-kitab yang ada pada waktu itu. 

Menurut Ath-Thabari, kalangan ulama 
berbeda pendapat dalam menafsirkan kata 
syir'ah (“5,5 ) dan minhâj ( g ) pada ayat 
tersebut. Sebagian mereka mengatakan ayat 
tersebut ditunjukkan kepada penganut semua 
agama pada umumnya, yakni bahwa Allah telah 
menjadikan untuk setiap agama (millah) syariat 
dan minhâj atau jalan masing-masing. Kelompok 
yang lain mengatakan, ayat tersebut ditunjuk- 
kan hanya kepada pengikut Nabi Muhammad. 

Kelompok pertama melandaskan pendapat- 
nya atas adanya hadits Nabi yang diriwayatkan 
oleh Oatadah yang mengaitkan riwayatnya 
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dengan ayat 48 QS. Al-Maidah tersebut. Menurut 
riwayat itu, Nabi berkata bahwa agama itu satu, 
sedangkan syariat banyak. Sementara itu, ri- 
wayat lain dengan perawi yang sama me- 
ngandung maksud serupa bahwa kata-kata syir'ah 
dan minhdj pada ayat tersebut adalah jalan/sabil 
( J= ) dan tradisi/sunnah ( 4, ). Bahkan, masih 
menurut Thabari, dijumpai lebih dari sepuluh 
hadits yang diriwayatkan oleh Ibnu Abbas dan 
Mujahid menguatkan maksud dua kata itu 
dengan pengertian sabil dan sunnah. 

Dari kedua pendapat itu, menurut Thabari, 
pendapat yang mengatakan bahwa Allah telah 
menjadikan aturan dan jalan bagi setiap pe- 
nganut agama sebelum Islam lebih mendekati 
kebenaran. Menurutnya, jika Tuhan meng- 
hendaki kesamaan aturan dan jalan, niscaya 
manusia merupakan umat yang satu dengan 
syariat dan jalan yang sama. Perbedaan syariat 
merupakan cara Allah untuk mengetahui siapa 
di antara manusia yang paling taat dan yang 
tidak mematuhi perintah Allah. & A. Ubaidillah & 


MIRSHAD (s—p'p) 
Kata mirshad ( úo’ ) berasal dari rashada—yarshudu 
— rashdan/rashadan (1x57 Ko, — e'a — Xe) ) dari 
akar râ’, shid, dan dal, yang pada dasarnya 
mengandung arti 'mengawasi sesuatu pada 
tempat yang akan dilaluinya’. Kemudian makna 
itu dipergunakan untuk semua perbuatan peng- 
awasan. Kalimat rashadtuhi ( 13x, ) atau 
arshuduhi ( ss"! ) maksudnya ‘aku mengawasi- 
nya/mengintainya'. Ar-râshidu (3.513 ) adalah ben- 
tuk ism fa'il (pelaku) yang berarti 'pengawas/ 
pengintai’. Ular yang menunggu-nunggu orang 
lewat di jalanan untuk dipatuk atau binatang 
buas yang menunggu-nuggu untuk melompati 
mangsanya disebut rashid ( x5 ). Ar-rishidu 
(351) ) adalah ‘tukang jaga’. Kata ini berlaku 
untuk mufrad, jamak, dan muannats. Al-irshid 
(245Y) berarti ‘menunggu’, seperti firman 
Allah di dalam OS. At-Taubah [9]: 107. 

Orang Arab mempergunakan pula kata-kata 
marshad ( x>; ) dan mirshid ( sop ) untuk arti 
'jalanan', seperti firman Allah di dalam OS. At- 
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Taubah f9): 5, Al-Farra' menafsirkan wag udi lahum 
kulla marshadin ( po; Je - ipassi; ) dengan 
waq'udû lahum “ala tharigihim (2, b g “ 13) 
sehingga ungkapan itu diartikan 'intailah mereka 
di tempat pengintaian’. 

Kata mirshid dan yang seturunan dengan- 
nya disebutkan enam kali di dalam Al-Qur'an. 
Rinciannya rashadan ( ‘x2, ) dua kali pada OS. Al- 
Jinn (72): 9 dan 27, irshad ( 3?) ) satu kali pada 
OS. At-Taubah [9]: 107, marshadin ( ae” ) satu kali 
pada OS. At-Taubah [9]: 5, al-mirshad (sLs'X ) satu 
kali pada OS. Al-Fajr [89]: 14, dan mirshidan 
(5u ) satu kali pada OS. An-Naba' [78]: 21. 

Ibnu Anbari berkata bahwa kata al-mirshid 
(sx) adalah ‘tempat pengintaian’. Bentuk 
jamaknya ialah marishid ( so; ). Pendapat lain 
mengatakan bahwa kata mirshdd adalah tempat 
mengintai musuh. Di dalam OS. An-Naba' (78): 
21, kata mirshid mengandung arti bahwa neraka 
jahanam adalah tempat mengintai orang-orang 
kafir. Adapun kata rashadan (155, ) pada OS. Al- 
Jinn (72): 9 adalah malaikat-malaikat penjaga, 
yaitu apabila malaikat membawa wahyu maka 
Allah mengirim pula malaikat-malaikat untuk 
menjaganya agar tidak ada seorang pun dari jin 
tahu wahyu itu. Kemungkinannya dapat ia 
menyampaikannya kepada ahli tenung, lalu ahli 
tenung itu menyampaikannya kepada orang lain, 
yang menyebabkan pemberitaan mereka sama 
dengan apa yang diberitakan oleh para nabi. 

& H. Baharuddin HS % 


MIRYAH (&,) 

Kata miryah berasal dari akar kata mara — yamri — 
maryan (€-— Sm Ss). Di dalam berbagai 
bentuknya, kata ini disebut 20 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata miryah sendiri terulang lima kali, 
yaitu pada OS. Had [11]: 17 dan 109, OS. Al-Hajj 
(221: 55, OS. As-Sajadah (32): 23, OS. Fushshilat 
(41): 54, dan OS. Al-Kahfi (18): 22. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf mim, râ’, dan huruf 
illat, memiliki dua arti asal, yaitu mashu syai'in 
( fan z~ = mengusap atau menghapus sesuatu) 
dan shalabatun fisyai'in ( pa à Ye - sesuatu yang 
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kasar dan keras). Arti pertama, misalnya 
ungkapan maryun-ndgah ( ú ¿s'a ) yakni ‘me- 
ngusap susu unta sebelum diperah’. Al-mardya 
(ui) berarti “air susu yang melimpah ruah’. 
Arti kedua, misalnya ungkapan, al-marwu ( °% 4 ) 
yakni ‘tempat berbatu yang keras dan berkilat’. 
Dari kata ini lahir kata al-mira'a (Ji), yaitu 
‘perdebatan’ karena di dalam perdebatan itu 
terdapat sebagian perkataan atau ucapan yang 
kasar dan keras. Di samping itu, terdapat 
turunan kata lain yaitu, al-miryah (17.1 ) yang 
berarti 'asy-syakk' ( 4,4. = ragu), karena kerasnya 
sanggahan sehingga mengakibatkan keraguan. 

Di dalam OS. Hud (11): 17, kata miryah 
disebut berkaitan dengan orang-orang beriman 
yang mengikuti Rasulullah saw. dan memiliki 
bukti yang nyata (Al-Our'an) serta menjadikan 
Al-Our'an tersebut sebagai pedoman dan 
rahmat. Selanjutnya, ditegaskan bahwa barang- 
siapa yang kafir kepada Al-Our'an maka neraka- 
lah tempat kembalinya. Karena itu, janganlah 
kamu ragu terhadap Al-Our'an. Sesungguhnya 
Al-Qur'an itu benar-benar dari Tuhanmu. Para 
ahli tafsir mengemukakan dua penafsiran untuk 
kalimat fa lâ taku fi miryatin minhu (5 47 3 6 SG). 
Pertama, nasib orang-orang kafir yang men- 
dustakan Al-Qur'an. Dengan demikian, ayat itu 
berarti, 'Janganlah kamu (Muhammad) ragu 
bahwa tempat kembali orang-orang yang 
mendustakan Al-Our'an itu adalah neraka'. 
Kedua, Al-Our'an. Dengan demikian, ayat itu 
berarti, Janganlah kamu ragu bahwa Al-Our'an 
itu benar-benar dari Allah swt.' 

Di dalam OS. Hud (11): 109, kata miryah 
disebut berkaitan dengan larangan untuk tidak 
meragukan (berada di dalam keraguan) terhadap 
apa yang disembah oleh mereka (orang-orang 
musyrik). Mereka itu menyembah berhala- 
berhala, seperti yang dilakukan bapak-bapak 
atau nenek moyang mereka sebelumnya. Mereka 
sungguh akan menerima balasan yang setimpal 
dari apa yang mereka perbuat tersebut: sedikit 
pun tidak berkurang. Para ahli tafsir menafsir- 
kan ayat ini bahwa janganlah kamu ragu bahwa 
orang-orang musyrik yang menyembah berhala 
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itu adalah batil dan sesat. Mereka itu hanyalah 

mengikuti sesembahan bapak-bapak mereka. 

Sungguh mereka akan menerima balasan yang 

setimpal, tidak kurang dari balasan azab yang 

diperoleh bapak-bapak atau nenek moyang yang 
mereka ikuti secara buta tersebut tanpa ada 
ampunan sedikit pun. 

Di dalam OS. Al-Hajj [22]: 55, kata miryah 
disebut berkaitan dengan keadaan orang-orang 
kafir yang senantiasa meragukan Al-Our'an 
sampai mati atau kiamat. Ibnu Abbas menyebut- 
kan bahwa ayat ini turun berkaitan dengan Al- 
Walid bin Al-Mughirah dan kolega-koleganya 
yang senantiasa mendustakan Muhammad saw. 
dan Al-Qur'an. 

Di dalam OS. As-Sajadah [32]: 23, kata 
miryah disebut berkaitan dengan pemberian 
Taurat kepada Musa as. dan perintah kepada 
Muhammad saw. untuk tidak meragukannya. 
Ada beberapa penafsiran yang dikemukakan 
oleh para ahli tafsir menyangkut kalimat fa lâ 
takun fi miryatin min ligdihi (4G os 32 SSB), 
sebagai berikut. 

1. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
pertemuan Musa dengan Tuhannya. 

2. Pertemuanmu (Muhammad) dengan Musa 
pada malam Isra'. 

3. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
perlakuan buruk yang akan kamu hadapi dari 
umatmu, sebagaimana yang dihadapi Musa 
as. 

4. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
Musa yang menerima kitab Allah (Taurat) 
dengan ridha. 

Di dalam OS. Fushshilat (41): 54, kata miryah 
disebut dalam konteks pemberitaan tentang 
adanya keraguan penduduk Mekah akan ke- 
benaran pertemuan dengan Tuhan mereka kelak. 
Para mufasir menjelaskan bahwa keraguan 
penduduk Mekah tentang pertemuan dengan 
Tuhan adalah keraguan akan datangnya Hari 
Kiamat dan kebangkitan dari alam kubur. 

Dengan demikian, kata miryah ( x'.) di 
dalam Al-Our'an digunakan di dalam arti syakk 
( wa ragu). & Salahuddin % 
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MISHBAH (7 G2) 
Al-Qur'an menyebut kata mishbih ( g= ) 
sebanyak empat kali, dua kali dalam bentuk 
tunggal, keduanya terdapat di dalam QS. An-Niir 
[24]: 35 dan dua lagi dalam bentuk jamak, 
mashibih ( xz4- ), yaitu di dalam OS. Fushshilat 
[41]: 12 dan OS. Al-Mulk (67): 5. 

Pada dasarnya, kata mishbih ( z Ga) ber- 
akar dari kata shabaha ( x2 ) dan shubhah (15), 
yang pada mulanya berarti 'bersinar' atau 
‘bersih’. Waktu permulaan siang (waktu pagi) 
disebut waktu ‘shubuh’, karena pada waktu itu 
sinar matahari mulai memancar dengan sem- 
purna. Mishbâh (Cas) adalah ism Alat (Di «4 = 
kata yang menunjuk arti alat) dari kata shabaha 
dan shubhah. Dengan demikian, arti mmishbih 
(zee ) ialah alat yang memberi sinar, atau 
sinonim dengan sirdj ( --- pelita, lampu). Inilah 
pengertian mishbih (Ge ) yang lazim di- 
gunakan di dalam tradisi bahasa Arab. 

Al-Qur'an menggunakan kata ini dalam 
kaitannya dengan beberapa wacana lain untuk 
mengungkapkan perumpamaan cahaya Ilahi 
kepada seluruh alam semesta. Jelasnya dapat 
dilihat pada OS. An-Nur [24]: 35. Pada ayat ini, 
Al-Qur'an mengumpamakan cahaya Ilahi de- 
ngan 'pelita yang terdapat di dalam kaca yang 
bercahaya, yang cahayanya laksana cahaya 
bintang: kaca itu di dalam misykah (1&z4- ceruk). 
Pengumpamaan demikian mengisyaratkan 
bahwa mishbih ( z e ) merupakan alat pemberi 
cahaya seperti Tuhan memberikan cahaya-Nya 
kepada alam semesta (hanya saja cahaya pelita 
bersifat material, sedangkan cahaya Ilahi bersifat 
immaterial). Al-Our'an menggunakan pelita dan 
beberapa materi lain yang melengkapinya 
sebagai musyabbah bih ( 4 x2. = objek per- 
umpamaan) dan cahaya Ilahi sebagai musyabbah 
(yang diumpamakan) karena pelita merupakan 
alat pemberi cahaya yang paling sering dipakai 
oleh manusia: tanpa pelita manusia akan merasa 
susah di dalam beberapa pekerjaannya karena 
tidak ada cahaya penerang yang dapat me- 
nunjukinya. Demikian pula dengan cahaya Ilahi: 
kalau tidak bersinar akan menyusahkan ke- 
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hidupan manusia karena tidak ada yang me- 
nunjukinya di dalam menjalani kehidupan itu. 

Jadi, mishbah ( - Was) adalah alat pemberi 
cahaya, yang menunjuki manusia secara ma- 
terial. Bintang-bintang yang bersinar di langit 
disebut pula oleh Al-Qur'an dengan mishbih (kata 
jamak dari mishbah) karena bintang-bintang itu 
mengantarkan sinarnya, yang memberi pe- 
tunjuk bagi manusia, di samping ia merupakan 
perhiasan langit, seperti dikatakan Allah, 
“Sesungguhnya kami telah menghiasi langit yang dekat 
dengan bintang-bintang” (OS. Al-Mulk (67): 5). Allah 
menjelaskan fungsi bintang-bintang itu bagi 
manusia di dalam ayat, “Dan Dia (Allah) yang 
menjadikan bintang-bintang bagimu agar kamu 
menjadikannya petunjuk di dalam kegelapan di darat dan 
di laut” (OS. Al-An'am [6]: 97). 


Pelita (Mishbih) merupakan alat pemberi cahaya, seperti Tuhan 
memberikan cahaya-Nya kepada alam semesta. 
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Di dalam QS. Fushshilat [41]: 12 Allah 
menyebutkan, “Kami hiasi langit yang dekat dengan 
mashabih (bintang-bintang yang cemerlang)”. Sebutan 
bintang-bintang itu dengan mashabih (pelita- 
pelita)—kata Ath-Thabarsi, mufasir abad ke-6 
H. karena cahaya bintang-bintang itu sebagai 
pemberi petunjuk di dalam kegelapan malam, 
seperti diungkapkan ayat, “Dan dengan bintang itu 
mereka dapat petunjuk” (OS. An-Nahl (16): 16). 

Dari kajian tadi diketahui bahwa Al- 
Qur'an memberi nama mishbih terhadap alat- 
alat yang memberi penerangan material kepada 
manusia. Karena itu, pelita dan bintang-bintang 
yang menerangi manusia dan menunjukinya di 
dalam melakukan pekerjaan disebut oleh Al- 
Qur'an mishbih. & Yunasril Ali æ 


MISK (San) 
Kata misk hanya terdapat satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Muthaffifin (83): 
26. Kata tersebut dipakai Al-Our'an dalam 
konteks pembicaraan tentang keadaan orang- 
orang yang berbakti kepada Allah (al-abrar = 14 ) 
di hari akhirat (OS. Al-Muthaffifin (83): 22-26). 
Dengan memerhatikan ayat di atas, dapat 
dipahami bahwa misk (kesturi) adalah satu jenis 
pengharum terkenal yang banyak dipergunakan 
untuk pakaian, lemari, ruangan, dan sebagainya. 
Kata tersebut digunakan oleh Al-Our'an dalam 
konteks melambangkan kesenangan surgawi, 
yaitu para ahli surga akan diberi minum khamar 
murni dan selesai meminumnya, mereka akan 
memperoleh bau harum parfum kesturi yang 
keluar dari mulut mereka. Demikian dijelaskan 
oleh Ath-Thabarsi. Akan tetapi, tulis Ath- 
Thabarsi lagi, Ibnu Abbas, Al-Hasan, dan 
Qatadah menafsirkan khitamuhi misk (Wa sa 
dengan arti ‘tutup cawan tempat mereka minum 
terbuat dari kesturi’. Mujahid dan Ibnu Zaid 
mengatakan, 'plasternya terbuat dari kesturi, 
thinuhd min misk (Wa cp 2b ). Abu Darda' me- 
nafsirkannya dengan 'minuman putih murni 
laksana perak, dengan minuman itulah mereka 
menyelesaikan minum. Kalau seorang penghuni 
dunia memasukkan tangannya ke dalam mi- 
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numan itu, akan jadi harum pula tangannya'. 
Sebenarnya, misk (sc. ) adalah parfum 
yang paling digemari oleh mayoritas penduduk 
Timur Tengah pada masa lalu karena bau 
harumnya yang menyedapkan dan tahan lama. 
Al-Our'an mengangkat kata itu sebagai tamsil 
kesenangan penduduk surga karena substansi 
yang ditunjuki oleh kata itu paling dekat dan 
paling berkenan di hati masyarakat ketika Al- 
Our'an diturunkan. Kalau tidak dengan kata 
demikian, dengan kata apalagi kesenangan itu 
digambarkan? Akan tetapi, dengan penggam- 
baran demikian, tidak berarti hakikat ke- 
senangan surga hanya sebatas itu. Oleh sebab 
itu, lebih jauh Al-Qur'an menegaskan, seseorang 
pun tidak mengetahui apa yang disembunyikan 
untuk mereka, yaitu (bermacam-macam nikmat) 
yang menyedapkan pandangan mata sebagai 
balasan terhadap apa yang telah mereka ker- 
jakan. (OS. As-Sajadah [32]: 17). « Yunasril Ali & 


MISKIN (a) 

Kata miskin ( D merupakan ism mashdar 
(Ke «| = bentuk infinitif) yang berawalan mim, 
berasal dari sakana — yaskunu — sukiinan/miskin 
(pal 5 13 — SG ). Di dalam Al-Qur'an, 
kata miskin dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut 69 kali. Dari 69 kali itu, khusus yang 
bermakna kemiskinan disebut 23 kali, 11 kali di 
antaranya disebut di dalam bentuk tunggal dan 
12 kali dalam bentuk jamak. 

Dilihat dari asalnya, sakana — sukin, kata ini 
berarti ‘diam’, ‘tetap’ atau ‘reda’. Al-Ashfahani 
dan Ibnu Manzhur mengartikan kata ini sebagai 
'tetapnya sesuatu setelah ia bergerak’. Selain itu, 
juga bisa diartikan sebagai 'tempat tinggal', 
seperti masikina thayyibah ("GX :5 4 = beberapa 
tempat tinggal yang baik di dalam surga (OS. 
At-Taubah [9]: 72). 

Jika arti asal dari sakana — sukiin itu adalah 
'diam', secara istilah agama, kata miskin berarti 
man lâ yajid mâ yakfihi wa askanahul-fagir 
(ah SUK SG Uma V3 = Orang yang tidak 
dapat memperoleh sesuatu untuk memenuhi 
kebutuhan hidupnya dan diamnya itulah yang 
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menyebabkan kefakirannya). Dikatakan tidak 
memperoleh sesuatu karena ia tidak bergerak 
atau tidak ada kemauan atau peluang untuk 
bergerak atau ada faktor lain yang menyebab- 
kan ia tidak bergerak (QS. Al-Kahfi (18): 79). 
Karena itu, Muhammad Rasyid Ridha mengarti- 
kan orang miskin dengan “orang-orang yang 
berdiam diri, jauh dari kebutuhan, sehingga 
jiwanya menerima keadaan yang serba sedikit'. 

Dari segi tidak terpenuhinya kebutuhan 
hidup, miskin sama dengan fakir, tetapi pada sisi 
lain ia berbeda. Ibnu Jarir Ath-Thabari me- 
ngemukakan perbedaan antara fakir dan miskin. 
Fakir adalah orang butuh sesuatu, tetapi dapat 
menahan diri dari sifat meminta-minta, se- 
dangkan miskin juga orang yang butuh sesuatu, 
tetapi suka meminta-minta kepada orang lain 
karena jiwanya lemah (QS. Al-Baqarah [2]: 61 
dan QS. Ali “Imran (3): 112). Ath-thabari me- 
landasi pendapatnya pada beberapa riwayat, di 
antaranya dari Ibnu Abbas, Jabir, Az-Zuhri, dan 
Mujahid, bahwa orang fakir itu tetap di rumah 
mereka; kendati butuh, mereka dapat menahan 
diri dari minta-minta, sedangkan orang miskin 
pergi ke luar rumah untuk memenuhi kebutuhan 
hidupnya dengan minta-minta. 

Di dalam Al-Qur'an penggandengan kata 
miskin dengan kata faqir ditemukan hanya satu 
kali sebagai kelompok yang berhak menerima 
zakat (QS. At-Taubah (9): 60) dan selebihnya 
dikemukakan secara terpisah; bahkan, kata 
miskin sering digandengkan dengan kata karib 
kerabat dan anak yatim (dzil-gurba wal-yatâmâ = 
ai Gaal 663), seperti OS. Ar-Riim [30]: 38. 
Kendati mereka tergolong kepada orang yang 
meminta-minta, tetapi Al-Qur'an melarang 
menghardik mereka (OS. Adh-Dhuha (93): 10). 

Setiap orang fakir belum tentu miskin 
kendati masih di dalam kebutuhan terhadap 
sesuatu. Orang yang telah memunyai, termasuk 
kelompok fakir kalau ia masih membutuhkan 
sebab kebutuhan seseorang tidak sama satu 
sama lain. Akan tetapi, setiap orang miskin 
sudah barang tentu fakir karena di samping ia 
butuh sesuatu, juga punya sifat meminta-minta. 
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Walaupun bumi ini tidak henti-hentinya 
memproduksi sumber daya alam (OS. Had (11): 
6), tetapi Allah lah yang melapangkan dan yang 
menyempitkan rezeki umat-Nya (OS. Al-Bagarah 
[2]: 245 dan OS. Al-Isra' (17): 30). Kemudian Allah 
pula yang menentukan dan membagi-bagi 
penghidupan hamba-Nya serta meninggikan 
yang satu dari yang lain, agar satu sama lain saling 
memanfaatkan (OS. Az-Zukhruf (43): 32). Maksud 
‘Allah yang melapangkan dan menyempitkan’ itu 
adalah berkaitan dengan usaha maksimal yang 
dilakukan oleh manusia, tanpa membedakan 
yang taat dengan yang tidak (OS. Al-An'am (6): 
135 serta OS. Had [11]: 93 dan 121). Jika seseorang 
berusaha dengan sungguh-sungguh, rezekinya 
dilapangkan oleh Allah. Jika sebaliknya, jadilah 
ia fakir atau miskin. 

Al-Our'an juga mendorong manusia untuk 
menghapuskan kemiskinan dengan berbagai 
cara, antara lain 1) manusia disuruh mengatasi 
kebutuhannya sendiri melalui bekerja dan 
berusaha untuk memperoleh bagiannya di dunia 
(OS. Al-Oashash [28]: 77): 2) kewajiban keluarga 
memerhatikan kebutuhan anggotanya yang lain 
yang kekurangan (OS. An-Nir [24]: 22); dan 3) 
kewajiban pemerintah memerhatikan mereka, 
baik dengan baitul-mal (JUN —4 ), pendistribusian 
zakat, sedekah atau modal kerja (OS. At-Taubah 
[9]: 60 dan OS. Al-Isra' (17): 26). « Yaswirman & 


MITSL ( Jis) 

Kata mitsl adalah mashdar (xXx: bentuk infinitif) 
dari patron kata matsala — yamtsulu ( JS — ya). 
Kata tersebut dan turunannya di dalam Al- 
Our'an disebut 169 kali. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, makna 
asal dari kata mitsl atau matsal ialah al- 
intishab( Ca2Y|- berdiri tegak) dan at-tashawwur 
( 4251 = penggambaran). Di dalam Lisinul-'Arab 
dikatakan bahwa mitsl adalah kalimah taswiyah 
(x Para S = suatu kata yang menunjuk kepada 
kesamaan). Akan tetapi, terdapat perbedaan 
antara al-mumitsalah (gay) dan al-musiwah 
(aj ) walaupun keduanya sering dipersama- 
kan. Al-musawah dapat terjadi pada dua hal yang 
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berbeda jenis atau yang bersamaan jenis, 
sedangkan al-mumâtsalah hanya terjadi pada dua 
yang bersamaan jenis. Pada al-musiwah tidak 
boleh ada kelebihan atau kekurangan (harus 
persis), sedangkan pada al-mumitsalah hal 
tersebut mungkin saja terjadi. 

Kata turunan dari mitsl yang banyak 
ditemukan di dalam Al-Qur'an ialah kata amtsal 
(yet), yang kesemuanya berupa ism ma'rifah 
( ý ú «4 = kata benda definitif), sebagai bentuk 
jamak dari kata matsal (j5 ), mitsl (ji ), dan matsil 
(JS). 

Di dalam pengertian konotatif kata matsal 
dan mitsl terdapat perbedaan yang cukup 
mendasar. Kata matsal —tentunya tidak semua- 
nya—mengandung pengertian sebagai tamsil, 
pengandaian, atau perumpamaan yang meng- 
gunakan atribut peribahasa, sementara kata mitsl 
biasanya diterjemahkan dengan contoh, seperti, 
misal, dan perbandingan yang sama persis atau 
mendekati kesamaan. 

Apabila berubah patron katanya, tidak 
sepatron lagi dengan mitsl, maka ia memiliki 
beberapa makna konotatif lain yang sesuai 
dengan patronnya, yaitu: 

1. Al-'adi (#1) = keadilan di dalam arti lurus) 
sebagai makna dari kata amtsal ( jf ) di dalam 
OS. Thaha (20): 104. 

2. Siksaan/kesengsaraan yang ditimpakan 
kepada manusia atau hukuman yang ber- 
tujuan sebagai pelajaran dan pencegahan bagi 
orang lain sebagai makna dari kata al-matsulit 
(su) di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 6. Ke- 
sengsaraan atau siksaan dinamai al-matsulit 
karena ia dimaksudkan untuk memberikan 
contoh kepada orang-orang sesudahnya agar 
mereka menghindar. 

3. Utama sebagai makna dari kata al-mutsla 
(41) di dalam OS. Thaha [20]: 63. 

4. Rupa atau bentuk sesuatu yang dipahat atau 
diukir, atau dari bahan batu atau sesuatu 
yang dibikin dari tembaga sebagai makna dari 
kata at-tamGtsil ( C3 ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Anbiya' [21]: 52 dan OS. Sabâ’ [34]: 13. 
Berhala disebut at-tamitsil karena sesuatu 
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yang diukir atau dipahat dan dijadikan 
berhala, antara lain, bertujuan untuk mem- 
berikan gambaran atau bandingan dari yang 
disembah sesungguhnya. 

Namun, betapapun ragam macamnya 
makna-makna tersebut, kata mitsl dan turunan- 
nya tetap mengacu kepada makna asalnya. 

Apabila kata mitsl tersebut digunakan di 
dalam konteks pembicaraan mengenai hu- 
bungan hukum (syariat di dalam arti sempit) di 
antara manusia dan manusia lainnya maka 
umumnya akan mengandung arti ‘ukuran yang 
lebih konkret atau nilai yang seimbang’ atau 
setidak-tidaknya akan lebih mendekati tingkat 
kesamaan. Sebagai contoh, kata mitsl (jz) di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 11 dan 176 menjelaskan 
bahwa bagian harta warisan yang diterima oleh 
ahli waris laki-laki adalah dua kali jumlah bagian 
yang diterima oleh ahli waris perempuan. 

Berbeda dengan hal di atas, apabila kata 
mitsl hadir dalam bentuk tunggal dan bukan 
dalam konteks pembicaraan hubungan hukum 
antara manusia dan manusia lainnya, kata mitsl 
tersebut—pada umumnya—mengandung arti 
perbandingan, contoh, atau misal yang ke- 
lihatannya memiliki relativitas yang cukup 
tinggi. Sebagai contoh di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 113 kata ini menjelaskan persepsi atau 
penilaian negatif dari orang-orang Yahudi 
terhadap 'kelemahan' dan 'kekurangan' orang- 
orang Nasrani dan sebaliknya, dan OS. Al-Kahfi 
(18): 110 yang menjelaskan bahwa Rasulullah 
saw. itu adalah manusia yang 'sama' dengan 
manusia lainnya. 

Selanjutnya, ada tiga ciri yang dapat 
dipergunakan untuk mengetahui apakah kata 
tersebut bermakna perumpamaan atau ber- 
makna contoh/misal. Pertama, di dalam Al- 
Qur'an kata amtsal (yzf) yang mengandung 
pengertian perumpamaan semuanya didahului 
oleh/dirangkaikan dengan kata dharaba (2 = 
membuat/memberikan) dan kata turunannya 
yang lain. Misalnya di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
17 ...kadzAlika yadhribulldhul-amtsil... (...begitulah, 
Allah memberikan/menampilkan perumpama- 
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an...). Kedua, kata matsal yang mengandung arti 
perumpamaan pada umumnya muncul di dalam 
susunan bahasa yang antara keduanya dibubuhi 
huruf kaf ( 3 ) sebagai media pembanding, 
contohnya QS. Al-Baqarah (2): 264: 

io Ae Un MG Dp a oiio a 
(...fa matsaluhi kamatsal shafwan alaihi turdbun fa 
ashâbahû wabilun fa tarakahû shalda) 

maka perumpamaan orang tersebut seperti batu yang licin 
yang di atasnya terdapat tanah atau debu, kemudian batu 
itu disiram hujan sehingga batu tersebut menjadi bersih 
(tanah/debunya menjadi sirna ...) 


Ketiga, di dalam perumpamaan itu ter- 
dapat banyak unsur sebagai penjelas maksud 
yang dikehendaki. 

Dari segi istilah, kata amtsal (jus! ), setidak- 
tidaknya, dapat dilihat dari dua disiplin ilmu, 
ilmu-ilmu Al-Our'an dan ilmu sastra Arab. 

Di dalam istilah Ulamul-Our'an, matsal 
didefinisikan sebagai ayat-ayat yang mengan- 
dung penyerupaan keadaan sesuatu dengan 
keadaan sesuatu yang lain, baik dengan meng- 
gunakan isti Arah ( 5,62 ) maupun tasybih («5 ) 
yang jelas atau ayat-ayat yang mengandung 
makna yang indah dengan ungkapan yang 
singkat. Biasanya matsal Al-Our'an mem- 
persamakan satu hal dengan satu hal lain yang 
memunyai rangkaian yang banyak; misalnya: ... 
Perumpamaan cahaya Allah seperti sebuah 
lubang yang tak tembus, yang di dalamnya ada 
pelita besar. Pelita itu di dalam kaca (dan) kaca 
itu seakan-akan bintang yang bercahaya seperti 
mutiara ... (OS. An-Nûr [24]: 35). 

Pada umumnya ulama Al-Qur'an membagi 
matsal menjadi tiga macam: 

1. Al-amtsdlul-musharrahah (24 JSM ): yaitu 
yang di dalam susunannya terdapat kata 
matsal. 

2. Al-amtsilul-kaminah (Sh JS); yaitu amtsal 
yang secara tersurat tidak mengandung kata 
matsal, tetapi secara tersirat mengandung 
makna yang indah dan singkat serta me- 
munyai padanan peribahasa yang senada di 
luar Al-Qur'an. Matsal semacam ini—pada 
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mulanya—memang tidak dimaksudkan se- 
bagai matsal, tetapi di dalam perkembangan 
selanjutnya bergeser menjadi matsal. Contoh- 
nya, OS. Al-Baqarah [2]: 191 ... al-fitnatu asyaddu 
minal-gatl (JAN Sa iif itaji ). 

3. Al-amtsâlul-mursalah (AI JS), yaitu amtsal 
yang secara tersurat tidak mengandung kata 
matsal, tetapi secara tersirat mengandung 
makna yang indah dan singkat serta tidak 
memunyai padanan peribahasa yang senada 
di luar Al-Our'an. Pada mulanya memang 
tidak dimaksudkan sebagai matsal, tetapi di 
dalam perkembangan selanjutnya bergeser 
menjadi matsal. 

Al-Qur'an menampilkan amtsal di dalam 
konteks 

1. Nasihat, seperti di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
17 yang menasihatkan agar manusia me- 
nyadari bahwa kebatilan akan sirna se- 
bagaimana buih laut akan sirna tanpa bekas: 

2. Peringatan, seperti di dalam OS. Ibrahim [14]: 
45 yang menjelaskan tentang penyesalan 
yang akan dialami oleh orang-orang yang 
menentang ajaran Allah swt. di akhirat, dan 

3. Anjuran agar manusia berpikir dan mem- 
pelajari peristiwa-peristiwa masa lalu, seperti 
di dalam OS. Al-Furqan [25]: 39 Wa kullan 
dharabna lahul-amisal ( JENI Ñ Was Se“ Dan 
Kami jadikan bagi masing-masing mereka per- 
umpamaan) yang mengingatkan manusia 
agar memerhatikan dan mengambil pelajaran 
dari apa yang dialami oleh orang-orang 
Tsamud. 

Matsal di dalam bahasa Arab terbagi 
menjadi dua: 

1. Matsal hagigi ( zaz J5 ): yaitu matsal yang 
memunyai asal usul, dan 

2. Matsal fardhi (tss'5 js ), yaitu matsal yang 
berupa cerita fiktif yang umumnya berupa 
ucapan binatang atau benda-benda mati. 
& Cholidi % 


MITSOAL ( Jú ) 


Kata mitsgil berasal dari akar kata ts-g-l (J 8 & ). 
Bentuk kata kerja dari akar kata tersebut adalah 
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tsaqula — yatsqulu (':s — J5 ), yang berarti ‘berat’, 
lawan dari khaffa — yakhiffu ( taz; — 25 = ringan). 
Kata mitsgal ( JG. ) adalah ism Alat, yaitu sesuatu 
yang digunakan untuk mengukur atau me- 
nimbang sesuatu, sedikit atau banyak. Bentuk 
jamaknya adalah matsigil (3G ). Jika dikatakan 
mitsgal asy-syai' ( «t43 JG ), artinya ukuran berat 
suatu benda'. 

Di dalam Al-Qur'an banyak digunakan 
kata-kata yang seakar dengan kata tersebut, 
antara lain kata tsagulat (». Fs), atsgalat (:. G5), 
tsagil ( yë ), tsigal ( JG ), mutsgalah — mutsgalun 


( RARA — al), tsagalin — atsgal ( yi — SG), dan 
mitsgal ( JG). 


Kata mitsgal ( JG ) tercantum sebanyak 
delapan kali di dalam Al-Qur'an, yaitu enam 
kali di antaranya diikuti kata dzarrah (:55 ) dan 
dua lainnya diikuti kata habbah min khardal 
(Jo ih & JG). Secara harfiah kata dzarrah 
(355) berarti ‘atom’ atau ‘semut kecil’. Adapun 
kata habbah min khardal berarti ‘biji kecil’. Kata 
habbah ( & ) bermakna 'biji', dan kata khardal 
( J3% ) diartikan berbeda-beda dalam bahasa 
Indonesia pada umumnya diartikan 'sawi' 
sehingga kata habbah min khardal diartikan “biji 
sawi'. Frasa mitsgal dzarrah dan mitsgal habbah min 
khardal tersebut merupakan kinayah (peng- 
umpamaan dan penggambaran) mengenai 
keadaan sesuatu yang diterangkan itu sangat 
kecil atau rumit dan sulit untuk dijangkau oleh 
indera. Penggunaannya di dalam Al-Our'an 
dimaksudkan untuk memberikan gambaran 
bahwa jangkauan pengetahuan dan kekuasaan 
Allah itu sangat absolut dan tak terbatas, 
sementara selain-Nya tidaklah memiliki ke- 
mampuan yang demikian. 

Para mufasir menjelaskan bahwa kata mitsqâl 
dzarrah atau mitsgal habbah min khardal terdapat di 
dalam OS. Yunus (10): 61, yang berbunyi 


UI GNI 3 IE ya Di Da 
PAS YA GUS ye AG 
(Wa mâ ya'zubu ‘an Rabbika min mitsgali dzarrah fil- 


ardhi wa 1G fis-sama' wald ashgara min dzâlika wa lâ 
akbara illa fi kitabin mubin) 
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“Tidak luput dari pengetahuan Tuhanmu biarpun sebesar 
atom, di bumi atau pun di langit, tidak ada yang lebih 
kecil ataupun yang lebih besar dari itu, melainkan 
(semuanya tercatat) di dalam kitab yang nyata (Lauh 
Mahfudz)", 

sebagaimana juga tersebut di dalam OS. Saba' 
(341: 3. 

Ayat tersebut menunjukkan bahwa tidak 
ada sesuatu pun, baik kecil maupun besar, yang 
lolos dari jangkauan pengetahuan Allah. Demikian 
juga OS. Al-Anbiya' [21]: 47, 

K GÍ JSE pa Um, IL op EL Ia Hb Si 
(Fald tuzhlamu nafsun syai'an wa in kana mitsgala 
habbah min khardal ataina bihâ) 

Tidak ada seorang pun yang dirugikan walau sedikit pun 
dan meskipun [amalnya] hanya seberat biji sawi, pasti 
Kami akan mendatangkan (balasan)-nya. 


Sebagaimana juga tersebut pada OS. An- 
Nisâ’ [4]: 40, OS. Luqman [31]: 16, OS. Az-Zalzalah 
(991: 7 dan 8, dapat dipahami bahwa seberapa 
pun, kecil atau pun besar, perbuatan manusia akan 
dibalas secara adil oleh Allah dan Dia tidak akan 
lalim kepada manusia. Adapun pada OS. Saba' 
(34): 22 dinyatakan, 


An TE op og in 
os Ke AU AI Ss 333 GE 

pE ot ea AU ih 
(Qul ud'ul-ladzina za'amtum min dûnillâh lâ yamlikûna 
mitsgala dzarrah fis-samiwat wa lâ fil-ardh wa mâ lahum 
fihâ min syirk wa mâ lahh minhum min zhahir) 
“Katakan: Serulah mereka yang kamu anggap (sebagai 
tuhan) selain Allah, mereka tidak memiliki kekuasaan 
walau seberat atom pun, di langit maupun di bumi, dan 
mereka tidak memunyai suatu saham pun di dalam 
penciptaan langit dan bumi, dan sekali-kali tidak ada di 
antara mereka yang menjadi pembantu bagi-Nya). 
Dengan tegas ayat tersebut menyatakan bahwa apa dan 
siapa pun, selain Allah, yang dipertuhan manusia tidak 
memunyai kemampuan sedikit pun jika dibandingkan 
dengan kekuasaan Allah”. 


Dengan demikian, ayat-ayat tersebut selain 
OS. Sabâ’ [34]: 22, menunjukkan bahwa pe- 
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ngetahuan Allah itu sangat rinci dan men- 
jangkau apa saja. Itu berarti tidak ada keadilan 
serinci dan setepat keadilan Allah. Terhadap 
amal perbuatan manusia, akan diterapkan 
penghitungan (hisib, 2U. ) dan penimbangan 
(wazn, 03 ): penghitungan dan penimbangan di 
hari kiamat adalah keadilan yang sesungguhnya 
karena di sana tidak ada kebaikan yang di- 
kurangi dan tidak ada kejelekan yang ditambahi. 
Perbuatan atau apa pun yang dihasilkan oleh 
tindakan manusia, walau sekecil apa pun, 
niscaya akan mendapat balasan dari Allah. 
Dengan demikian, kata mitsgal dzarrah dan mitsgal 
habbah min khardal yang tersebut di dalam ayat- 
ayat di atas dimaksudkan untuk menegaskan 
bahwa segala sesuatu, kecil atau besar, pasti 
diperhatikan oleh Allah. 

Yang tersebut di dalam OS. Sabâ’ [34]: 22 
adalah peringatan kepada manusia yang mem- 
pertuhankan sesuatu selain Allah, bahwa 
sesungguhnya yang mereka sembah itu adalah 
sesuatu yang lemah dan tidak berkuasa karena 
tidak memiliki sesuatu dari benda-benda yang 
ada di langit dan di bumi. + Aminullah Elhady * 


MUBARAK (54) 
Kata mubirak adalah ism maf ûl ( Sy «j= kata 
benda yang menunjukkan objek) dari kata baraka 
— yabruku — mubirakan (GE — WS — Y, ), yang 
artinya 'orang-orang yang diberi berkah/ 
kebajikan yang melimpah’. Kata ini di dalam Al- 
Our'an disebut empat kali dan selalu digunakan 
untuk menerangkan sifat Al-Our'an al-Karim, 
yaitu sebagai kitab yang diturunkan Tuhan, yang 
di dalamnya penuh dengan keberkahan (OS. Al- 
An'am (6): 92). Untuk memperoleh keberkahan 
tersebut, Allah memerintahkan kepada umat 
manusia agar mengikuti ajaran yang terkandung 
di dalam Al-Our'an, tidak mengingkarinya dan 
senantiasa merenungkan isinya dengan segenap 
kesanggupan. (OS. Al-An'am [6]: 155, OS. Al- 
Anbiya' (21): 50, dan OS. Shad [38]: 29). 

Selain kata mubârakun, di dalam Al-Qur'an 
terdapat pula kata mubirakan (8G ), yang 
diulang empat kali, sama dengan jumlah pe- 
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ngulangan kata mubarak (34 ). Kata mubirakan 
ini digunakan untuk menjelaskan pemberian 
Allah kepada para utusan-Nya yang selanjutnya 
lebih dikenal dengan istilah mu'jizat ( xv ). 
Kepada Nabi Isa as. misalnya, Tuhan memberi 
kemampuan menghidupkan orang yang sudah 
mati serta menyembuhkan orang yang ber- 
penyakit kusta dan orang yang buta (OS. 
Maryam (19): 31). Keberkahan tersebut dapat 
pula berupa Baitullah di Mekah karena ia menjadi 
petunjuk akan kekuasaan Tuhan serta menjadi 
kiblat umat Islam. Dengan kehadiran Baitullah, 
banyak sekali keberkahan yang dapat dipetik 
sebagai anugerah dari Tuhan. Keberkahan 
tersebut terlihat pula pada petunjuk yang 
diberikan Tuhan kepada Nabi Nuh berupa 
kemampuan membuat perahu yang kemudian 
membawa keberkahan berupa selamat dari 
bahaya banjir (OS. Al-Mu'minin [23]: 29). 

Kata mubirakan (&,& ) selanjutnya di- 
gunakan untuk menerangkan segala sesuatu 
yang diturunkan Tuhan dari langit, berupa air 
hujan yang membawa keberkahan umat yang 
ada di bumi. Air, di samping berguna untuk 
minum dan memasak, juga untuk menyuburkan 
tanaman, membangkitkan tenaga listrik, men- 
dinginkan mesin-mesin kendaraan, dan se- 
bagainya (OS. Qaf [50]: 9). 

Selanjutnya, di dalam Al-Qur'an terdapat 
pula kata mubirakatan ( 5X ) yang diulang empat 
kali sebagaimana pengulangan kata mubarakun 
dan mubirakan tersebut di atas. Penggunaan kata 
mubarakatan ini berbeda dengan penggunaan kata- 
kata sebelumnya. Kata ini di dalam Al-Our'an 
digunakan untuk menerangkan berbagai macam 
kebaikan yang bersifat material dan spritual. 
Manusia, misalnya, membutuhkan rahmat dan 
keselamatan dari Tuhan. Hal ini termasuk di 
dalam arti kata mubirakatan (OS. An-Nûr (24): 35). 
Selain itu, cahaya yang dilimpahkan Tuhan ke 
dalam hati sanubari manusia yang diumpamakan 
seperti misykat (14 ) juga disebut mubirakatan. 

Kata mubarakatan selanjutnya digunakan 
untuk menjelaskan perlunya memiliki sikap yang 
memandang bahwa manusia di sisi Allah swt. 
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sama dan sejajar sehingga antara yang satu dan 
lainnya tidak ada halangan bergaul. Dengan 
demikian, timbul keakraban yang membawa ke- 
berkahan (OS. An-Nûr [24]: 61). Selain itu, kata 
mubârakatan juga digunakan untuk menjelaskan 
sifat atau keadaan malam diturunkannya Al- 
Qur'an yang penuh kemualiaan dan keberkahan 
(OS. Ad-Dukhan [44]: 33). 

Jika ketiga kata tersebut dibandingkan, 
akan segera terlihat bahwa kata mubarak (34 ) 
di dalam Al-Qur'an digunakan untuk me- 
nerangkan keberkahan yang bersifat spritual. 
Sementara itu, kata mubirakan (&4 ) digunakn 
untuk menerangkan keberkahan yang bersifat 
material dan kata mubirakatan ( 157 ) digunakan 
untuk menerangkan keberkahan yang bersifat 
material dan spritual. 

Selanjutnya, karena keberkahan tersebut 
pada hakikatnya berasal dari Tuhan, di dalam 
Al-Qur'an terdapat pula bentuk kata kerja yang 
menunjukkan waktu lampau (fil mâdhî = >ú Ja), 
yaitu kata tabiraka (5G ). Kata ini di dalam Al- 
Our'an diulang sembilan kali dan sebagai 
pelakunya adalah Allah sendiri. Yakni, Allah-lah 
yang memberikan keberkahan itu, baik ke- 
berkahan spritual, material, atau kedua-duanya 
sekaligus. (OS. Al-Furqan [25]: 61 dan OS. Ghafir 
[40]: 64). + Abuddin Nata & 


MUBIN (ce) 

Mubin adalah bentuk ism fa'il dari abana— yubinu — 
ibinatan (SU) — gg — 5), turunan dari huruf bâ’, 
ya, dan nûn, , memiliki dua makna denotatif, yaitu 
‘jarak’ dan ‘tersingkap’. Dari makna yang 
pertama, 'jarak', lahir bentuk lain, seperti bain 
(55 = pemisah, antara) karena merupakan batas 
yang jelas antara dua hal atau tempat: bin (24 = 
wilayah yang dapat dijangkau pandangan mata) 
karena merupakan jarak tertentu yang dapat 
dijangkau penglihatan mata: ‘berbeda’ karena 
dua hal yang berbeda pasti memiliki jarak yang 
dapat memisahkan keduanya. Dari makna yang 
kedua, ‘tersingkap’, berkembang menjadi, antara 
lain: ‘menjelaskan’ karena menyingkap hakikat 
sesuatu: ‘fasih’ (ucapannya) karena lebih jelas 


Mubin 


pengungkapannya, sehingga maksudnya ter- 
singkap dengan jelas pula: bayin ( 5G“ pen- 
jelasan) karena hal menyingkapkan makna yang 
masih samar-samar. Menurut Al-Ashfahani, 
istilah bayan tersebut digunakan untuk segala 
yang menyingkap sesuatu, lebih umum daripada 
menerangkan dengan ucapan saja. Lebih lanjut, 
dia mengatakan bahwa istilah itu dibagi kepada 
dua bagian, yaitu sesuatu yang menyingkap 

keadaan dirinya sendiri, misalnya OS. Yûsuf [12]: 

5, berbunyi: nnay syan] lil insani 'aduwwun 

mubin" (Lx das a Ben ol = Sesungguh- 

nya setan itu adalah musuh yang nyata bagi 
manusia). Dan sesuatu yang menginformasikan 
atau menjelaskan yang lain (melalui ucapan, 
tulisan, ataupun isyarat), misalnya QS. An-Nahl 

[16]: 44. 

Kata mubîn dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an disebutkan 523 kali dan kata mubin sendiri 
terulang 119 kali. Secara umum, kata mubin di 
dalam Al-Qur'an digunakan sebagai sifat atau 
keadaan, baik yang menunjukkan sesuatu yang 
baik maupun sesuatu yang jelek. Kata mubin di 
dalam Al-Qur'an digunakan sebagai sifat-sifat 
sesuatu, antara lain sebagai berikut. 

1. Berkaitan dengan sesuatu yang baik, antara 
lain: (a) untuk menyatakan sifat-sifat Nabi 
Muhammad saw, yaitu sebagai Rasulullah 
yang benar dengan menggunakan istilah al- 
balaghul mubin (El adi = - penyampai yang 
nyata), disebutkan tujuh kali, misalnya OS. 
Al-Ma'idah (5): 92: nadzirun mubin, (pop %35 = 
pemberi peringatan yang nyata) disebutkan 
dua belas kali, misalnya OS. Al-A'raf [7]: 184: 
dan rasilun mubin, ( žy Jye) 5 utusan yang 
nyata) disebutkan dua kali, misalnya OS. Az- 
Zukhruf (43): 29: (b) untuk menjelaskan 
bahwa Al-Our'an adalah wahyu Allah yang 
dapat membedakan antara yang hak dan 
yang batil dengan menggunakan istilah niirun 
mubin (7x Yy- cahaya yang nyata), seperti 
disebutkan di dalam OS. An-Nisa (4): 174 
kitabun mubin (rm DS = kitab yang nyata), 
disebutkan dua belas kali, misalnya OS. Al- 
MS'idah [5]: 15, dan gur Anun mubin ("j4 S3 
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Al-Qur'an yang nyata), disebutkan dua kali, 
misalnya OS. Al-Hijr (15): 1, serta 'arabiyyun 
mubin (ym is = (Al-Qur'an itu] benar-benar 
berbahasa Arab): (c) untuk menyatakan 
bahwa Allah swt. adalah Mahabenar, benar 
janji dan ancaman-Nya, hari pembalasan- 
Nya, dan Mahaadil dengan menggunakan 
istilah haggun mubinun (54 5x = kebenaran 
yang nyata), disebutkan aan kali, misalnya 
OS. An-Niir (24): 25, 

2. Berkaitan dengan sesuatu yang tidak baik, 

antara lain (a) untuk menjelaskan sifat orang 
yang mengingkari nikmat Allah swt. dengan 
menggunakan istilah kafûrun mubin (Hz. "sis 
= kekufuran yang nyata), seperti dinyatakan 
di dalam OS. Az-Zukhruf (43): 15: (b) untuk 
menyatakan kerugian yang diperoleh oleh 
orang-orang yang mengingkari utusan Al- 
lah dan menyembah berhala dengan meng- 
gunakan istilah khusranun mubin ( (24 NW = 
kerugian yang nyata [di dunia dan di 
akhirat)), disebutkan tiga kali, misalnya OS. 
Al-Hajj (22): 11: (c) untuk menjelaskan 
bahwa setan adalah musuh yang nyata bagi 
manusia dengan menggunakan istilah 
'aduwwun mubin ( (4 e = musuh yang 
nyata), disebutkan ANA kali, misalnya 
QS. Al-Baqarah [2]: 168; (c) untuk me- 
nyatakan bahwa umumnya yang digunakan 
orang kafir untuk menantang utusan Allah 
yang membawa bukti yang nyata dan 
kebenaran adalah sihir dengan meng- 
gunakan istilah sihrun mubin ( sá 7 = sihir 
yang nyata), disebutkan sepuluh kali, misal- 
nya QS. Al-Ma'idah [5]: 110; (d) untuk 
menyatakan sifat atas mereka yang me- 
nentang kodratnya sebagai manusia yang 
diciptakan dari setetes mani dengan istilah 
khashimun mubin ( r Awas = musuh yang 
nyata), disebutkan tiga kali, misalnya QS. 
An-Nahl [16]: 4. 

Adapun kata mubîn yang digunakan ber- 
kaitan dengan keadaan, antara lain sebagai 
berikut: 

1. Berkaitan dengan keadaan yang baik, antara 
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lain (a) untuk menjelaskan bahwa segala yang 
terjadi di dunia ini mengenai kehidupan 
manusia dan makhluk-makhluk yang lain 
telah ditulis di dalam kitab Lauh Mahfuz, 
dengan menggunakan istilah imamin mubin 
(g 24) = kitab induk yang nyata), seperti 
dinyatakan di dalam OS. Yasin (36): 12: (b) 
untuk menjelaskan bahwa setiap kaum dan 
setiap rasul Allah membutuhkan suatu bukti 
atau mukjizat yang nyata dengan mengguna- 
kan istilah sulthinun mubin ( o oa - 
kekuatan yang nyata), disebutkan 22 kali, 
seperti yang diberikan kepada Nabi Musa as. 
sebagaimana dinyatakan di dalam 05. Had 
(11): 96, dan istilah balaun mubin ( KE | j= = 
nikmat yang nyata), seperti dinyatakan di 
dalam QS. Ad-Dukhân [44]: 33; (c) untuk 
menyatakan mereka yang mendapat ke- 
beruntungan, mendapatkan rahmat Allah 
(surga) dan dijauhkan dari azab neraka 
dengan menggunakan istilah al-fauzun mubîn 
(S1 ia = keberuntungan yang nyata), 
disebutkan dua kali, misalnya QS. Al-An'am 
[6]: 16; (d) untuk menyatakan kemenangan 
yang diperoleh di dalam peperangan dengan 
menggunakan istilah fathan mubina ( Ex4 GS 

- kemenangan yang nyata), seperti di- 
nyatakan di dalam OS. Al-Fath (48): 1; dan (e) 
untuk menyatakan keutamaan yang di- 
peroleh Nabi Sulaiman as. sebagai ahli waris 
Nabi Daud as. dengan menggunakan istilah 
al-fadhlun mubin (Jl Jadi = karunia yang 
nyata), seperti dinyatakan di dalam OS. An- 
Nami [27]: 16. 


. Berkaitan dengan keadaan yang tidak baik, 


misalnya (a) untuk menjelaskan bahwa 
mereka yang tidak mengenal Tuhan karena 
mereka belum kedatangan rasul Allah, 
sehingga mereka menyembah berhala, dan 
mereka yang mencintai sesuatu melebihi 
cintanya kepada Allah akan mendapatkan 
kesesatan dengan: menggunakan istilah 
dhalâlun mubîn ( g JÍ% = kesesatan yang 
nyata), disebutkan lima belas kali, misalnya 
QS. Ali “Imran [3]: 164 dan mereka yang tidak 
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mau mendengar seruan utusan Allah dengan 
istilah laghawiyyun mubin ( Is ts = ke- 
sesatan yang nyata), seperti dinyatakan di 
dalam OS. Al-Oashash [28]: 18: (b) untuk 
menyatakan dosa bagi mereka yang men- 
dustakan Allah swt. dan rasul-Nya dengan 
istilah itsman mubina (Cas LSI = dosa yang 
nyata), disebutkan empat kali, misalnya OS. 
An-Nisa [4]: 50. & Arifuddin Ahmad & 


MUBSHIRAH (bpa ) 

Mubshirah adalah bentuk ism fa'il (pelaku) yang 
muannast (feminim), bentuk mudzakkar (maskulin)- 
nya adalah mubshir ( „as ) yang berasal dari kata 
kerja abshara — yubshiru — ibshdran (— ',ax — paf 
Vua ), turunan kata yang tersusun huruf bô’, shd, 
dan ri (5). Menurut Ibnu Faris, akar kata 
tersebut memiliki dua makna denotatif, yaitu 
'mengetahui' dan ‘menebalkan’. Makna pertama 
(mengetahui) berkembang menjadi, antara lain 
'melihat' karena untuk mengetahui sesuatu 
umumnya melalui penglihatan, 'mata' karena 
digunakan untuk melihat dan selanjutnya menge- 
tahui: ‘memikirkan’ karena pengetahuan me- 
rupakan hasil pemikiran: dan ‘bukti’ atau 'alasan' 
karena merupakan dasar pengetahuan. Adapun 
makna kedua (menebalkan) berkembang menjadi, 
antara lain 'menumpuk' karena menjadikan 
sesuatu tersusun hingga tebal. 

Kata mubshirah dan pecahannya di dalam 
Al-Qur'an terulang 148 kali dan kata mubshirah 
sendiri terulang tiga kali, yaitu pada OS. Al-Isra' 
(17): 12, 59 dan OS. An-Naml (27): 13. Adapun 
yang berbentuk mudzakkar, (mubshir) juga terulang 
tiga kali, yaitu OS. Ytinus [10]: 67, OS. An-Naml 
(27): 86, dan OS. Ghafir [40]: 61. 

Kata mubshirah di dalam OS. Al-Isra' (17): 12 
berarti 'terang', seperti dinyatakan: “Waja'alnd 
dyatan nahiri mubshiratan” ( inana JET dala Ulang» 
Dan Kami jadikan tanda siang itu terang). Makna 
itu pula yang digunakan untuk bentuk mudzakkar- 
nya (mubshir) di dalam OS. Yiinus [10]: 68, OS. An- 
Nami [27]: 86, dan OS. Ghafir (40): 61 yang 
berbunyi: “wan nahira mubshiran” (Yaar 341; = 
Dan Yang menjadikan siang terang). Makna itu 
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merupakan makna konotatif, yaitu “menjadikan 
mata melihat’. Menurut Al-Ourthubi, maksud 
ayat-ayat tersebut adalah Allah yang menjadikan 
matahari bersinar terang pada siang hari, 
sehingga mata dapat melihat. Penafsiran ini 
sejalan dengan teori optika modern yang me- 
nyatakan bahwa mata dapat melihat karena 
adanya sinar yang memantul menembus masuk 
ke dalam kelopak mata. Ayat-ayat tersebut juga 
menunjukkan bahwa siang yang terang me- 
rupakan sebagian tanda-tanda kekuasaan Allah 
swt. Dengan adanya siang yang terang, manusia 
dapat berusaha mencari nafkah dan merupakan 
salah satu sarana untuk menentukan musim dan 
bilangan tahun. 

Adapun kata mubshirah di dalam OS. Al-Isra' 
[17]: 59 dan OS. An-Naml [27]: 13 berarti 
‘memperlihatkan’. Di dalam OS. Al-Isra' (17): 59 
dinyatakan bahwa Allah swt. memberikan 
mukjizat kepada Nabi Shaleh as. berupa unta 
untuk ‘memperlihatkan’ kekuasaan-Nya dan 
kebenaran rasul-Nya kepada umatnya. Ke- 
beradaan unta betina itu merupakan permintaan 
umat Nabi Shaleh as. untuk membuktikan 
kerasulannya. Meskipun permintaan mereka itu 
telah dikabulkan, mereka tetap saja tidak 
beriman. Bahkan, mereka mengganggu dan 
membunuh unta betina tersebut. Akibatnya, 
mereka diazab Allah dengan mendatangkan 
gempa, sehingga mereka menjadi mayat-mayat 
bergelimpangan, seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 78. Di dalam OS. An-Naml [27]: 
13, kata mubshirah digunakan berkaitan dengan 
mukjizat Nabi Musa as., yakni mukjizat yang 
diberikan Allah kepada Nabi Musa as. berupa 
tongkat yang dapat berubah menjadi ular dan 
apabila tangannya dikeluarkan dari kantong 
bajunya, maka tangannya berwarna putih dan 
bersinar. Kedua mukjizat itu memperlihatkan 
kebenaran kerasulan Nabi Musa as. kepada 
Firaun dan para pengikutnya. 

Jadi, mukjizat yang diberikan Allah swt. 
kepada rasul-rasul-Nya, khususnya kepada 
Nabi Shaleh as. dan Nabi Musa as. merupakan 
mubshirah. Dengan demikian, kata mubshirah di 
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dalam Al-Our'an digunakan dengan makna 
konotasi, ‘terang’ dan ‘memperlihatkan’. Makna 
kedua, ‘memperlihatkan’, yang digunakan 
berkaitan dengan mukjizat yang memiliki dua 
dimensi, yaitu dapat dilihat dengan mata kepala 
dan dapat pula dilihat dengan mata hati dengan 
memikirkan keberadaannya (mukjizat). 

& Arifuddin Ahmad & 


MUDHA'AFAH ( ýta ) 

Kata mudha'afah ( xi. ) adalah ism mashdar 
(X2 «| - bentuk infinitif) dari dhd'afa — yudhA'ifu 
(Last — 215) dan disebut satu kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Ali Imran [3]: 130. 
Di dalam bentuk fi 1 mudhiri' ($ Ca: Je - kata kerja 
yang menunjukkan waktu sekarang atau akan 
datang) yudha'ifu — yudhd'af (2 seta: — tasta; ) kata 
itu disebut sembilan kali, di dalam bentuk kata 
benda dhi f/dhi'fain ( án» Sa» ) disebut sembilan 
kali, dan dalam bentuk adh'ff ( spf ) disebut dua 
kali. Kata lain yang seasal dengan itu adalah dha'f 
(45) yang merupakan bentuk mashdar (xXx 
bentuk infinitif) dari dha'ufa (“115 ). Kata itu di 
dalam berbagai bentuknya disebut 31 kali, 
berbentuk dha'ufa (7x ) dua kali, dhaf (5x2) 
empat kali, adh Gf/mudh'if ( taxas Wi ) tiga kali, 
dan istadh'afa — yastadh'if( Crasas — Sarat ) 13 kali. 

Kata mudha@'afah (us) ) berarti “berlipat 
ganda', seperti di dalam OS. Ali Imran (3): 130 
dan OS. Al-Baqarah [2]: 245. Bentuk lain yang 
sama artinya adalah dhi'f ( a» - dengan kasrah 
dhad), seperti OS. Al-A'raf [7]: 38, OS. Al-Isra' (17): 
75, QS. Saba' (341: 37, OS. Shad (381: 61, OS. Al- 
Baqarah [2]: 265, dan OS. Al-Ahzab [33]: 30 dan 
68. “Ya Tuhan kami, berilah kepada mereka azab 
dua kali lipat dan kutuklah mereka dengan 
kutukan yang besar’. 

Secara bahasa, mudha'afah ( x. ) berarti 
'menambah jumlah sesuatu, dan menjadikan- 
nya dua kali atau lebih banyak'. Menurut Al- 
Ashfahani, kata itu berarti “mengumpulkan hal 
yang sama', dan seterusnya. Ini sejalan dengan 
penggunaannya di dalam Al-Our'an. 

Mudhf'afah (1552: ) digunakan juga dalam 
konteks rangsangan pelipatgandaan pahala bagi 
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orang-orang yang bersedekah, menafkahkan 
sebagian hartanya pada jalan Allah, OS. Al- 
Baqarah [2]: 245, juga dalam konteks pelipat- 
gandaan siksaan (OS. Al-Ahzab [33]: 30 dan 68). 
& Ahmad Rofig & 


MUDBIRIN (253) 

Kata mudbirin adalah bentuk ism f4'il (kata benda 
yang menunjukkan pelaku) dari kata adbara — 
yudbiru — idbâran (963 — xx — si), yang berasal 
dari kata dasar dabara ( 75 ). Kata mudbirin 
merupakan bentuk jamak (ganda) dari mudbir. 
Kata ini ditemukan sebanyak delapan kali di 
dalam Al-Qur'an; dua kali dalam bentuk tunggal 
mudbir ( „3 ), dan enam kali dalam bentuk jamak 
mudbirin ( z) 

Secara etimologis, kata dabara berarti 
belakang, lawan depan. Pengertian kata ini 
kemudian berkembang menjadi beberapa ma- 
cam. Raghib Al-Ashfahani mencatatnya menjadi 
empat macam pengertian. Pertama, berarti ‘lari’, 
sebagaimana terdapat di dalam QS. Al-Anfal [8]: 
15 yang melarang umat Islam lari kalau bertemu 
musuh orang kafir. Kedua, berarti ‘berlalu’, 
seperti terdapat di dalam ayat wallaili idzâ adbara 
(ati J5 = demi malam apabila telah berlalu). 
Ketiga, berarti ‘meninggalkan’. Ini dapat dilihat 
umpamanya di dalam ungkapan Dabara Fulin al- 
qaum (#A Wéi “53 - Si Fulan meninggalkan suatu 
kaum). Keempat, berarti “berpaling', seperti 
terdapat di dalam ayat tsumma adbara wastakbara 
(Ktu, 531 8 = kemudian dia berpaling dan 
menyombongkan diri) di dalam Al-Qur'an OS. 
Al-Muddatstsir [74]: 23. Semua pengertian ini 
tidak keluar dari makna asalnya ‘membelakangi’. 

Berdasarkan pengertian-pengertian di 
atas, maka kata mudbirin ( ¿4 x ) dipakai di dalam 
Al-Our'an di dalam arti “orang yang meninggal- 
kan’ dan 'orang yang membelakangi atau 
berpaling . Di dalam konteks pertama, Al-Our'an 
menjelaskan rencana Nabi Ibrahim untuk meng- 
hancurkan berhala kaumnya, setelah mereka 
pergi meninggalkan tempat berhala tersebut (OS. 
Al-Anbiya' (21): 57). 

Di dalam konteks yang kedua, Al-Our'an 
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menjelaskan bahwa orang yang membelakangi 
atau berpaling tersebut disebabkan karena takut 
atau menolak kebenaran yang disampaikan oleh 
rasul Allah kepada mereka. Di dalam pengertian 
pertama, Al-Qur'an menjelaskan bagaimana 
Nabi Musa lari ke belakang setelah melihat 
tongkat yang dilemparkannya berubah menjadi 
ular (QS. An-Naml [27]: 10, QS. Al-Qashash [28]: 
31). Di dalam QS. At-Taubah [9]: 25, Al-Qur'an 
menjelaskan ketakutan umat Islam menghadapi 
tentara kafir pada perang Hunain, sehingga 
mereka lari ke belakang bercerai berai. Hal ini 
disebabkan oleh kesombongan mereka yang 
merasa kuat dengan jumlah besar dan me- 
nganggap enteng lawan. Namun, Allah akhirnya 
membantu umat Islam dengan menurunkan 
tentara-Nya yang terdiri dari malaikat. Di dalam 
ayat lain, Al-Qur'an juga menjelaskan bahwa 
pada Hari Kiamat, umat manusia lari ke belakang 
untuk menyelamatkan diri dari azab Allah. 

Di dalam pengertian kedua (yaitu mem- 
belakangi atau berpaling), Al-Qur'an me- 
nyebutkan bahwa orang kafir (membelakangi, 
berpaling) itu sama dengan orang mati dan orang 
tuli, karena mereka tidak mau mendengar 
kebenaran dan berpaling membelakanginya (QS. 
Ar-Rim [30]: 52). Pada ayat lain, Al-Qur'an 
menceritakan bagaimana umat Nabi Ibrahim 
berpaling membelakanginya setelah Nabi 
Ibrahim menyampaikan kebenaran dari Allah. 
& Muhammad Iqbal % 


MUDDATSTSIR (5 Sa) 

Kata muddatstsir Salak nama salah satu surah di 
dalam Al-Our'an, yang menempati urutan ke- 
74 di dalam mushaf. OS. Al-Muddatstsir (74) 
terdiri atas 56 ayat, termasuk golongan surah- 
surah Makkiyah. Nama Al-Muddatstsir diambil dari 
kata al-muddatstsir yang terdapat pada ayat 
pertama surah itu. 

Ada beberapa riwayat mengenai sejarah 
turunnya surah ini. Riwayat itu antara lain 
disebutkan di dalam hadits riwayat Bukhari dan 
Muslim yang berasal dari Jabir ra. yang me- 
nyampaikan apa yang disampaikan oleh Rasul, 
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yaitu, “Ketika aku sedang berjalan, aku men- 
dengar suara dari atas; maka, aku arahkan 
pandanganku ke langit. Tiba-tiba malaikat yang 
datang kepadaku di Gua Hira (kulihat) duduk di 
atas sebuah kursi di antara langit dan bumi. Maka, 
aku bertekuk lutut dan terjatuh ke tanah. Aku 
segera kembali kepada keluargaku (Khadijah) dan 
berkata, “Zammilini zammilani ( SS SS)” 
maka, turunlah ayat-ayat, “Yâ ayyuhal-muddatstsir 
(54 gi; = Hai orang yang berselimut) sampai 
dengan wa ar-rujza fahjur (36 231, = Dan 
perbuatan dosa (menyembah berhala) ting- 
galkanlah) (OS. Al-Muddatstsir [74]: 179): 

Muddatstsir adalah ism fâʻil (J6 «~ = kata 
benda yang menunjukkan pelaku) dari iddatsara 
(%4 ). Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
aaa berasal dari kata mutadatstsir (555 ). 
Di situ ta di-idghim ( #E5I- memasukkan satu 
huruf ke huruf lain)-kan jadi dal. Tadatstsara ( $a ) 
menurut pengarang kitab Al-Mu'jam Al-Wasith 
berarti seseorang yang memakai ditsar (6, ) dan 
menutupi diri dengan itu (labisad- -ditsâr wa 
tagaththd bih = 4 Jari, 638 ya ). Adapun ditsir 
adalah sejenis kain yang diletakkan di atas baju 
yang dipakai untuk menghangatkan dan/atau 
dipakai sewaktu orang berbaring/tidur. Dengan 
kata lain, kata itu dapat diterjemahkan ‘selimut’. 
Kata muddatstsir berarti “orang yang berselimut. 

Bila kata 'orang yang berselimut’ di- 
kaitkan lebih jauh dengan sebab turunnya ayat, 
arti yang ditunjuk oleh peristiwa tersebut 
adalah “orang yang diselimuti’. Pengertian ini 
didukung oleh suatu giraat yang dinisbahkan 
kepada Ikrimah, yaitu (YG ayyuhal-mudatstsar = 
fu gu), yang menyelimuti beliau adalah 
istrinya, Khadijah. 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai me- 
nafsirkan ayat ini dengan, “Wahai orang yang 
berselimut dengan kain untuk tidur”. Di dalam hal 
ini, Allah menghadapkan pembicaraan kepada 
Nabi Muhammad saw. sesuai dengan ke- 
adaannya waktu itu, untuk menghibur dan 
melambangkan rasa kasih sayang. Ath- 
Thabathabai juga berpendapat bahwa yang 
dimaksud dengan tadatstsur (berselimut) di 
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dalam ayat ini adalah pakaian kenabian (an- 
nubuwwah) yang disamakan dengan pakaian 
dan perhiasan yang dipakai. Menurut pakar 
yang lain, maksudnya ialah saat-saat Nabi ber- 
tahannuts di Gua Hira' yang jauh dari peng- 
lihatan manusia. Maka, ayat ini seakan-akan 
berbicara dengan beliau sesuai dengan situasi 
waktu itu. Pendapat lain lagi mengatakan 
bahwa yang dimaksud dengan 'berselimut' di 
sini ialah beristirahat dan bersenang-senang. 

Ikrimah, sebagaimana yang dikutip Al- 
Qurthubi, berpendapat bahwa maksud al- 
muddatstsir ialah kenabian (nubuwwah -:55 ) dan 
beban kenabian. Allah memanggil kekasih-Nya 
sesuai dengan sifat dan keadaannya waktu itu, 
dan Tuhan tidak mengatakan “Ya Muhammad” 
atau “Yâ Fulin.” Ini dimaksud untuk menunjuk- 
kan sikap lunak, lembut, dan kasih sayang. 
% Hasan Zaini & 


MUDZAKKIR ( $34) 

Kata mudzakkir ( $3. ) merupakan bentuk ism fa'il 
(Je «| = kata benda menunjukkan pelaku) dari 
kata: dzakkara — yudzakkiru — tadzkiran — mudzakkir 
(FE SSM FX — 55). Di dalam Al-Qur'an, 
kata mudzakkir ( $3 ) disebut satu kali, yakni 
terdapat di dalam OS. Al-Ghasyiyah (88): 21, dari 
95 kali penyebutan bersama kata lain yang seasal 
dengan kata itu. 

Secara bahasa, kata mudzakkir ( 3. ) berarti 
'pemberi peringatan' atau 'pemberi nasihat' 
(pelakunya), sedangkan isi peringatan atau 
nasihat yang diberikan itu disebut adz-dzikra, 
misalnya kitab suci Al-Qur'an. Surah peringatan 
disebut mudzakkir (55: ) dan dzikr Allah (31 53) 
berarti 'mengingat Allah'. 

Secara terminologis, kata mudzakkir (55 ) 
berarti 'seseorang yang diberi wewenang atau 
tugas untuk memberi peringatan atau nasihat 
kepada orang lain tentang suatu masalah, dengan 
tujuan orang yang dinasihati itu dapat me- 
mahami dan diharapkan bisa kembali kepada 
kebenaran'. Di dalam Al-Qur'an, pemberi we- 
wenang itu adalah Allah swt., sedangkan yang 
diberi wewenang pertama kali adalah Rasul 


621 


Mudzakkir 


Allah (OS. Al-Ghasyiyah (88): 21) dan kemudian 
berlaku bagi orang lain, seperti ulul-amr. 

Peringatan itu ada kalanya ditujukan a) 
kepada manusia yang telah melampaui batas 
(OS. Yasin [36]: 19): b) agar manusia tidak tertipu 
dengan kesesatan di dunia dan tidak celaka 
nantinya di akhirat (OS. Al-An'am [6]: 70): c) 
untuk mengingatkan kita agar tidak lupa dari 
kebenaran yang pernah diterima (OS. Al-An'am 
[6]: 44); d) sebagai sarana untuk mendekatkan 
diri kepada Allah, bersujud, bertasbih serta tidak 
sekali-kali menyombongkan diri (OS. As-Sajadah 
(32): 15). 

Ath-Thabathabai mengemukakan bahwa 
peringatan atau nasihat itu pada hakikatnya 
mengandung unsur manfaat. Jika tidak, maka 
tugas pemberi peringatan akan menjadi sia-sia. 
Manfaat itu akan lebih terasa lagi bagi orang yang 
punya kecenderungan kepada kebenaran atau li 
man yakhsya (55 al) (OS. Al-Aʻlâ (87): 8 - 11). 

Ibnu Jarir Ath-Thabari, ketika menafsirkan 
kata fa dzakkir ("55 ) di dalam OS. Al-Ghisyiyah 
(88): 21 di atas, menjelaskan bahwa Allah 
berkata kepada Nabi Muhammad saw.:, “Hai 
Muhammad! Berilah peringatan hamba-Ku 
dengan ayat-ayat-Ku dan berilah pelajaran 
dengan bukti kebenaran (hujjah)-Ku serta 
sampaikanlah kepada mereka risalah-Ku.” Kata 
innamG anta mudzakkir (“55X ci CS) ), bahwa Allah 
berkata, “Sesungguhnya Aku mengutusmu 
kepada mereka, ya Muhammad! sebagai 
mudzakkir untuk mengingatkan mereka kepada 
nikmat-Ku, memperkenalkan kepada mereka 
akan kewajiban-kewajiban mereka dan memberi 
mereka pelajaran.” Nabi Muhammad hanya 
diberi wewenang oleh Allah sebagai pemberi 
peringatan, dan tidak diberi kuasa oleh Allah 
untuk memaksa mereka untuk beriman kepada 
Allah (mushaithir/musallith = Lia hha ) atau 
membawa mereka kepada yang diinginkan oleh 
Rasul Allah. Untuk beriman atau tidak, me- 
rupakan hak atau wewenang Allah swt. (OS. 
Ibrahim [14]: 4 dan OS. Al-Baqarah [2]: 213). 

Agar peringatan atau nasihat yang di- 
berikan oleh mudzakkir ( $32 )itu bemanfaat, Al- 
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Qur'an selalu mengaitkannya dengan himbauan- 
himbauan lain untuk berkesadaran atas ke- 
kuasaan Allah. Pada QS. Al-Ghasyiyah (88): 1- 
16, manusia diajak terlebih dahulu merenungkan 
kehidupan di akhirat nanti, sebagai bukti akan 
ada kehidupan abadi setelah kematian. Setelah 
itu, pada ayat 17-20 surah yang sama, manusia 
diajak kembali kepada kehidupan dunia dengan 
memerhatikan alam sekitarnya sebagai lahan 
kehidupan. 

Ayat-ayat ini pada mulanya berkaitan 
dengan keadaan kehidupan bangsa Arab sebagai 
pedagang. Pertama sekali Allah menyuruh 
memerhatikan kendaraan (unta) sebagai alat 
angkutan (Ayat 17). Lalu, memerhatikan langit 
sebagai payung di malam hari dengan alat 
penerang bintang agar tidak tersesat (Ayat 18 
dan OS. An-Nahl (16): 16). Memerhatikan 
gunung sebagai tempat berteduh dan ber- 
istirahat dari perjalanan pada siang hari serta 
dari terik matahari (Ayat 19). Kemudian, 
memerhatikan bumi yang terhampar sebagai 
tempat berusaha (Ayat 20). Az-Zamakhsyari 
mengatakan bahwa tidak ada alasan lagi bagi 
manusia untuk mengingkari Allah sebagai khalik 
yang berkuasa membangkitkan manusia untuk 
menjalani kehidupan akhirat nanti. Agar ma- 
nusia tidak ingkar, Nabi Muhammad saw. diberi 
wewenang oleh Allah sebagai mudzakkir. Manusia 
yang mengingkari peringatan disamakan oleh 
Allah dengan orang buta (al-a'md = Ai), di 
dalam arti buta dari kebenaran (OS. Ar-Ra'd (13): 
19), sementara yang mematuhinya diumpama- 
kan sebaliknya (OS. Al-Furqan (25): 73). 

Petunjuk bagi mudzakkir di dalam mem- 
berikan peringatan atau nasihat dijelaskan oleh 
Allah dengan tiga cara, yakni dengan hikmah 
(tegas), memberi contoh yang baik, dan meng- 
ajak berdialog (OS. An-Nahl (16): 125). Ketiga cara 
di atas disesuaikan dengan keadaan orang yang 
diberi peringatan atau nasihat. & Yaswirman & 


MUFASHSHAL (Kai) 
Kata mufashshal ( Jain ) berasal dari kata fashala 
(js ) yang berakar pada huruf fâ, shad, dan lâm. 
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Menurut Ibnu Faris, kata fashala ( Jæ ) berarti 
'memisahkan sesuatu dari sesuatu yang lain', 
atau ‘memutuskan’. Menurut Al-Ashfahani kata 
tersebut dapat bermakna: (1) fashalal gaumu 'an 
makini kadzd (1S p& 1; (il jas = kaum itu 
keluar dari tempat itu), seperti firman Allah OS. 
Al-Bagarah (2): 249. Di dalam teks ini, dipahami 
bahwa Thalut telah keluar bersama dengan 
tentaranya, sehingga terjadilah pemisahan 
antara kedua kelompok (yang meninggalkan dan 
yang ditinggalkan) tersebut: (2) digunakan pula 
pada al-af'al dan al-agwal (WA, JW = per- 
buatan dan perkataan), seperti firman Allah di 
dalam OS. Ad-Dukhan [44]: 40. Maksudnya, hari 
diputuskannya kebenaran dan kebatilan, se- 
hingga jelas terjadi pemisahan antara manusia 
yang hak dan yang batil secara hukum. 

Kemudian, kata fashala (jas ) itu dijadikan 
fil rubG'i (empat huruf), fashshala, yufashshilu, 
tafshilan ( Waai «kak as) berarti bayyana (4 = 
menerangkan, menjelaskan) kemudian dijadikan 
mufashshal ( Lai: ) isim maf'ul (objek penderita) yang 
maksudnya menjadikan sesuatu terpisahkan dari 
yang lain, sehingga tampak terperinci. 

Di dalam Al-Our'an, kata mufashshal di- 
temukan dua kali, terdapat di dalam OS. Al- 
An'am (6): 114 dan OS. Al-A'raf (7): 133. Ayat 
pertama berkaitan dengan sikap kaum musyrik 
yang berkepala batu dan sikap mereka terhadap 
kerasulan Nabi Muhammad saw. Di dalam ayat 
ini, kaum musyrik masih enggan menyatakan 
ketundukannya terhadap agama yang dibawa 
Rasulullah saw., walaupun diketahui bahwa 
agama yang dibawa Nabi adalah agama yang 
benar. Oleh karena itu, di akhir ayat ini Allah 
tetap memberikan ajakan agar mereka se- 
nantiasa tidak ragu-ragu menerimanya (Al- 
Our'an). 

Menurut Ahmad Musthafa Al-Maraghi 
bahwa kata mufashshalan (45:35 ) itu dimaksud- 
kan adalah terperincinya sesuatu secara jelas 
antara yang hak dan yang batil, halal dan haram, 
dan hukum-hukum lainnya. Menurut Abu Ali 
Al-Fadl bin Al-Hasan Ath-Thabarsi, yang di- 
maksudkan kata mufashshalan ( 4,5: ) adalah 
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telah dijelaskannya secara terperinci semua yang 
dibutuhkan (manusia) di dalamnya (Al-Qur'an), 
seperti dikemukakannya secara terperinci 
antara kebenaran dan kebohongan di dalam 
agama. Demikian pula dikemukakan Ibnu Katsir 
bahwa kata tersebut diartikan mubayyinan ( 2 = 
menjelaskan). Artinya, semua persoalan-per- 
soalan di dalam Al-Our'an dibahas secara jelas, 
sehingga tidak ada lagi persoalan yang samar 
bagi manusia. 

Jadi, pada prinsipnya ulama tafsir me- 
maksudkan kata mufashshal (jai: ) di atas adalah 
terurainya semua persoalan manusia dengan 
jelas di dalam Al-Qur'an, sehingga tidak ada lagi 
alasan bagi manusia untuk tidak menerima 
ajaran yang dibawa oleh Rasul saw. 

Kata mufashshal (jai: ) yang kedua terdapat 
di dalam OS. Al-A'raf [7]: 133. Ayat ini berbentuk 
jamak muannats salim “mufashshalat (6.5 Y- 
Kata tersebut mengandung arti “yang jelas’. Ayat 
ini menerangkan kisah yang terjadi pada umat 
Nabi Musa as. yang angkuh dan sombong. 
Mereka sekali-kali menolak ajakan Nabi Musa 
as. untuk beriman kepada Allah swt. Oleh karena 
itu, diturunkanlah azab kepada mereka. Akan 
tetapi, cobaan itu tampaknya tidak membuat 
mereka merasa diazab atau diberi peringatan, 
bahkan mereka tetap menyombongkan diri dan 
tetap tidak beriman kepada Allah. Padahal, 
dengan kejadian itu sudah seharusnya mereka 
sadar bahwa apa yang disampaikan oleh Nabi 
Musa as. adalah benar. 

Ath-Thabarsi mengemukakan penafsiran 
mufashshalit (. 5.3) dari: (1) Said bin Jubair 
bahwa yang dimaksudkan mufashshalit adalah 
mukjizat yang menjelaskan, petunjuknya yang 
terang: (2) Mujahid memaksudkannya terperinci, 
atau sebagian terpisah dari bagian yang lain. Jadi, 
kata tersebut yang dimaksud adalah petunjuk- 
petunjuk (mukjizat) yang diturunkan Allah 
kepada umat Nabi Musa as. yang disampaikan 
secara terperinci. 

Lain halnya Ibnu Katsir, ia menafsirkan 
kata mufashshalat (dengan jelas) dikembalikan 
kepada ujian itu sendiri, yakni topan, belalang, 
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kutu, katak, dan darah merupakan bukti yang 
jelas atas kebenaran kekuasaan Tuhan. 

Kalau penafsiran pertama yang dipegangi, 
maka OS. Al-An'am [6]: 114 dan OS. Al-A'raf [7]: 
133 memunyai kesamaan pengertian dan peng- 
gunaan, yakni keduanya menegaskan kejelasan 
dan keterperincian ajaran-ajaran yang diturun- 
kan Tuhan; akan tetapi, jika kita mengacu kepada 
penafsiran kedua, berarti OS. Al-An'am (6): 114 
dan OS. Al-A'raf [7]: 133 diletakkan pada 
proporsi yang berbeda. Ayat pertama me- 
negaskan salah satu sifat kesempurnaan Al- 
Kitab, sedangkan ayat kedua merupakan bukti 
nyata yang Allah turunkan berupa cobaan 
secara bertahap. + Abustani Ilyas & 


MUELIH ( zl ) 

Muflih ( z% ) adalah ism f@'il dari aflaha — yuflihu — 
iflahan (Wi — mk — abi ). Di dalam berbagai 
bentuknya kata ini disebut 40 kali di dalam Al- 
Qur'an. Di dalam bentuk fil madhi, aflaha (Sit) 
disebut empat kali, fil mudhari', tuflihu ( x4 ), 
tuflihina ( yp35 ), yuflihu (mx), yuflihina (VA) 
disebut 23 kali, dan ism yang kesemuanya ber- 
bentuk ism fd'il (pelaku), al-muflihina ( 5 24x5 ) dan 
al-muflihina (“ix ) disebut 13 kali. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa al-falah 
(794 ) adalah azh-zhafru wa idraku bughyatin 
(2M B3 ABI = memperoleh apa yang di- 
kehendaki). Kata ini seringkali diterjemahkan 
‘beruntung’, ‘berbahagia’, ‘memperoleh ke- 
menangan’, dan sejenisnya. 

Lebih lanjut, Al-Ashfahani membagi 
kebahagiaan menjadi, kebahagiaan duniawi dan 
kebahagiaan ukhrawi. Kebahagiaan duniawi 
adalah kebahagiaan yang membuat kehidupan 
dunia menjadi baik, bahagia, dan sejahtera, yaitu 
mencakup usia panjang, kekayaan, dan ke- 
muliaan, sedangkan kebahagiaan ukhrawi men- 
cakup empat hal, yaitu kekekalan (keabadian) 
tanpa kepunahan, kekayaan tanpa kemiskinan, 
kemuliaan tanpa kehinaan, dan pengetahuan 
tanpa kebodohan. Kebahagiaan ukhrawi inilah 
yang disebut kebahagiaan yang sesungguhnya 
sehingga dikatakan tiada kehidupan kecuali 
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kehidupan akhirat. 

Perincian Al-Ashfahani yang membatasi 
makna al-falâh di atas tampaknya tidak sejalan 
dengan penggunaan Al-Our'an. Di dalam an 
Thaha (201: 64, misalnya, kata aflaha ( Ji) 
disebutkan berkaitan dengan ucapan Firaun 
kepada para ahli sihirnya untuk bersatu meng- 
hadapi Musa as. dan menjanjikan nikmat dan 
hadiah yang besar jika mereka berhasil me- 
ngalahkan Musa di dalam suatu arena 'adu 
kekuatan ilmu yang disaksikan orang banyak 
(OS. Asy-Syu'ara' (261:7-42). 

Di dalam OS. Al-Mu'mintin [23]: 1, aflaha 
(asi) disebutkan berkaitan dengan penegasan 
Allah swt. mengenai kebahagiaan orang-orang 
Mukmin, yaitu orang-orang khusuk di dalam 
shalat, menunaikan zakat, menjauhkan diri dari 
perbuatan sia-sia, tidak menggunakan alat 
kelaminnya kecuali secara sah, memenuhi amanat 
dan janji, serta memelihara waktu-waktu shalat. 

Bentuk lain adalah ism ff'il, al-muflih ( adi ) 
terulang sebanyak 13 kali di dalam Al-Our'an 
yang kesemuanya disebut di dalam bentuk jamak, 
al-muflihan (»p4x5 ). Para ahli tafsir mengartikan 
kata al-muflihin ini dengan “orang-orang yang 
selamat (terbebas) dari amarah dan azab Allah 
di akhirat kelak”. Orang-orang yang memperoleh 
predikat al-muflihin ini adalah yang berikut: 

1. Orang-orang yang muttagin, yakni orang- 
orang yang beriman kepada yang gaib, 
menegakkan shalat, menafkahkan harta, serta 
beriman kepada kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Muhammad saw. dan kitab- 
kitab yang diturunkan sebelumnya, serta 
meyakini adanya hari akhirat (OS. Al- 
Baqarah (2): 1-5), 

2. Umat yang menyeru kepada kebaikan, me- 
nyuruh yang makruf dan mencegah dari 
kemungkaran (OS. Ali “Imran [3]: 104): 

` 3. Orang-orang yang timbangan amal ke- 
baikannya lebih berat di akhirat kelak (OS. 
Al-A'raf [7]: 8 dan OS. Al-Mu'minin [23]: 102), 

4. Orang-orang yang mengikuti Rasul yang ummi 
(Muhammad saw.), menyuruh yang makruf 
dan mencegah yang mungkar, menghalalkan 
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yang baik dan mengharamkan yang buruk, 
beriman kepada Muhammad saw., menolong- 
nya, serta mengikuti petunjuk Al-Qur'an yang 
diturunkan kepadanya (OS. Al-A'raf [7]: 157); 

5. Rasul dan orang-orang yang beriman ber- 
samanya, yang berjihad dengan harta dan 
jiwa mereka di jalan Allah (OS. At-Taubah 
[9]: 88); 

6. Orang-orang Mukmin yang jika diajak untuk 
mengikuti Kitab Allah dan Sunnah Rasul- 
Nya, mengatakan sami'nd wa atha'nâ (GS, Unas 
=kami mendengar dan kami menaatinya) (QS. 
An-Nûr (24): 51); 

7. Orang-orang yang bertobat dan beriman 
serta mengerjakan amal saleh (QS. Al- 
Qashsash [28]: 67); 

8. Orang-orang yang memberikan hak kerabat, 
fakir miskin, dan ibnus sabîl (QS. Ar-Rûm [30]: 
38); 

9. Orang-orang yang berbuat ihsân, yakni 
mereka yang mendirikan shalat, membayar 
zakat, dan meyakini adanya hari akhirat (QS. 
Luqmân [31]: 5); 

10. Para hizbullah, yakni mereka yang beriman 
kepada Allah dan hari akhir, yang mem- 
berikan nasihat kepada mereka yang me- 
nentang perintah Allah dan Rasul-Nya, 
meskipun dari kalangan bapak-bapak, anak- 
anak, saudara-saudara, atau kerabat-kerabat 
mereka (QS. Al-Mujadalah (58): 22); dan, 

11. Orang-orang yang lebih mengutamakan 
orang lain meskipun diri mereka sendiri 
sangat membutuhkan (QS. Al-Hasyr (591: 9 
dan QS. At-Taghabun [64]: 16). 

Di sisi lain, ditemukan lima golongan orang 
yang secara tegas dinyatakan Al-Qur'an sebagai 
orang-orang yang tidak mungkin memperoleh 
keberuntungan. Kelima golongan orang tersebut 
adalah yang berikut: 

1. Orang-orang yang lalim, yaitu orang-orang 
yang membuat-buat kedustaan terhadap Al- 
lah atau mendustakan ayat-ayat-Nya (OS. 
Al-An'am [6]: 21): 

2. Orang-orang yang berbuat kriminal (OS. 
Yûnus [10]: 17), 
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3. Para ahli sihir (OS. Yiinus (10): 77), 

4. Orang-orang kafir, yakni orang-orang yang 
menyembah Tuhan yang lain di samping Al- 
lah (OS. Al-Mu'minin [23]: 117): dan, 

5. Orang-orang yang melakukan kebohongan 
dengan mengatasnamakan Allah (OS. Yiinus 
(10): 69). & Salahuddin & 


MUFTARA ( sa). 

Kata muftard berasal dari kata kerja dasar fard — 
yafri — firyatan (G5 — isä — 55 ). Menurut pe- 
ngarang kamus Mu'jam Magayisil-Lughah, kata fara 
(«s5 ) pada mulanya berarti ‘memotong sesuatu 
kemudian menggantinya dengan yang lain yang 
mirip dengan yang dipotong semula’. Kemudian 
kata ini diartikan 'membuat kebohongan', 
karena orang yang berbohong sebenarnya telah 
memotong kebenaran dan menggantinya 
dengan kedustaan yang kelihatannya mirip 
dengan kebenaran semula. Oleh sebab itu kata 
fara sering diikuti oleh kata kadzib, seperti fara 
kadziban (is ¿5$ = membuat kebohongan). Kata 
muftara («xx ) berasal dari kata kerja yang 
berpola ifti'al ( Jus ), yakni iftard — yaftari —iftira'an 
(sa Na — 3 j ). Orang yang melakukan 
kebohongan (ism al-fa'il, pelakunya) disebut 
muftari ( s px ), bentuk jamaknya adalah muftarin 
(085 ). Sesuatu yang dibuat-buat sebagai 
kebohongan disebut muftari (sx = suatu 
kebohongan yang dibuat-buat). Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, Al-Our'an menggunakan 
kata yang berasal dari kata fard untuk me- 
nunjukkan adanya kebohongan, perbuatan 
syirik (mempersekutukan Tuhan dengan yang 
lainnya), dan kezaliman. 

Kata muftara (sx ) di dalam Al-Qur'an di- 
sebut dua kali, yakni pada OS. Al-Oashash [27]: 
36 dan OS. Sabâ’ [34]: 43, sedangkan kata 
muftarayat ( ý% ) disebut satu kali, yakni pada 
OS. Had (11): 13. 

Kata muftara di dalam Al-Qur'an diguna- 
kan untuk menunjukkan bahwa ayat-ayat Allah, 
baik ayat-ayat Al-Our'an maupun tanda-tanda 
kekuasaan Allah lainnya di dunia ini (ayat 
kauniyah), seperti mukjizat para Nabi, se- 
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muanya itu dianggap oleh orang-orang kafir 
sebagai suatu kebohongan yang dibuat-buat. 
Misalnya, ketika Nabi Musa as. datang meng- 
hadap Firaun memperlihatkan tanda-tanda ke- 
kuasaan Allah berupa mukjizatnya yang dapat 
mengubah tongkat menjadi ular, tetapi Firaun 
menganggap hal itu sebagai sihir yang dibuat- 
buat saja sihrun muftara (si “Sa ). Walaupun 
hati nurani Firaun mengakui kebenaran muk- 
jizat Nabi Musa itu, tetapi kemegahan dan 
kekuasaannya membuatnya sombong sehingga 
mengingkari kebenaran tersebut. Firaun pun 
berargumentasi bahwa ajaran yang dibawa 
Musa untuk menyembah Tuhan Allah yang Maha 
Esa, tidak pernah didengarnya dari nenek 
moyangnya terdahulu, bahkan para umat 
terdahulu justru mempersekutukan Tuhan (OS. 
Al-Oashash [27]: 36). 

Ketika ayat-ayat Al-Our'an dibacakan di 
hadapan orang-orang kafir Ouraisy, mereka 
menuduh Nabi Muhammad saw. sebagai orang 
yang ingin menghalangi mereka mengikuti 
agama nenek moyang mereka. Ayat-ayat Al- 
Our'an itu sendiri dianggap sebagai suatu 
kebohongan yang dibuat-buat, 'ifkun muftard 
(ea 23) (OS. Sabâ’ [34]: 43). Nabi Muhammad 
sendiri dituduh sebagai orang yang membuat- 
buat kebohongan. Karena itu Allah swt. meme- 
rintahkan Nabi-Nya untuk menantang agar 
mereka menyusun sepuluh surah saja yang 
dibuat yang seperti Al-Our'an di dalam hal 
keindahan bahasanya, keteraturan redaksi, dan 
kedalaman maknanya. Untuk menyusun se- 
puluh surah itu mereka diperbolehkan meminta 
bantuan para ahli bahasa yang mereka kagumi 
untuk membuktikan kebenaran tuduhan ter- 
sebut (OS. Had (11): 13). Di dalam kenyataannya 
sampai saat ini tak seorang pun yang mampu 
menyusun kitab yang seperti Al-Our'an, jangan- 
kan sepuluh surah, satu surah saja tak ada pakar 
yang mampu membuatnya (OS. Al-Bagarah (21: 
23). Hal ini semua menunjukkan bahwa Al- 
Our'an itu benar-benar ciptaan Allah yang 
memiliki kemampuan jauh berbeda dengan 
kemampuan manusia sebagai makhlukNya. 
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Kata-kata lain yang berasal dari akar kata 
fara (55 ) selain digunakan untuk menunjukkan 
bahwa ayat-ayat Allah (seperti pengertian 
tersebut di atas), dianggap sebagai suatu ke- 
bohongan yang dibuat-buat, kata tersebut juga 
digunakan untuk menunjukkan bahwa segala 
sesuatu selain Allah yang dianggap sebagai 
tuhan oleh orang-orang musyrik merupakan 
suatu kebohongan yang dibuat-buat. Misalnya, 
umat Nabi Musa as. yang mengambil anak sapi 
jantan, al-'ijl (Jadi) sebagai tuhan yang di- 
sembahnya mendapat kutukan dari Allah dan 
kehinaan di dunia. Karena mereka telah mem- 
buat kebohongan terhadap Allah (OS. Al-A'raf 
(7): 152). Demikian pula halnya Nabi Hud as. 
memandang kaumnya, kaum Ad sebagai orang- 
orang yang telah membuat kebohongan terhadap 
Allah, karena mereka mempertuhankan benda, 
bukan bertuhan kepada Allah (OS. Had (11): 50). 
& Muchlis Bahar & 


MUHAIMIN, AL- (ya) 

Kata al-muhaimin (ee! ) diperselisihkan makna- 
nya oleh para ulama. Ada yang berpendapat 
bahwa kata ini sama dengan kata al-mu'min 
(33), karena asal kata al-muhaimin, menurut 
mereka adalah al-mu'amin. Huruf “a” (baca 
hamzah) yang kedua diganti dengan huruf “ya” 
sehingga menjadi mu'aimin. Selanjutnya huruf “a” 
(hamzah) yang pertama diubah menjadi ha' 
sehingga menjadi Muhaimin. Jika pendapat ini 
diterima, maka makna kata ini sama dengan 
makna mu'min (rujuklah ke sana!). 

Ada juga yang berpendapat bahwa kata ini 
terambil dari haimana-yuhaiminu, yang artinya 
antara lain: memelihara, menjaga, mengawasi, dan 
menjadi saksi terhadap sesuatu serta memeliharanya. 

Kata ini ditemukan dua kali dalam Al- 
Our'an, sekali menunjuk kepadasifat Allah pada 
OS. al-Hasyr [59]: 23 dan kali kedua menunjuk 
kepada sifat Al-Our'an, yakni pada OS. al- 
Ma'idah [4]: 48. 

Al-Qur'an adalah Muhaimin terhadap 
kitab-kitab yang lalu, karena ia menjadi saksi 
kebenaran kandungan kitab-kitab yang lalu, jika 


Muhaimin, Al- 


apa yang terdapat di sana sejalan dengan yang 
tercantum dalam Al-Our'an, demikian juga 
sebaliknya ia menjadi saksi bagi kesalahannya 
bila bertentangan dengan kandungan Al-Our'an. 
Dengan kesaksian itu Al-Our'an pun berfungsi 
sebagai pemelihara. 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa kata 
al-Muhaimin yang menjadi salah satu Asma4' al- 
Husna itu bermakna: “Allah yang menangani/ 
mengawasi urusan makhkluk-Nya dari sisi 
amal perbuatan mereka, rezeki, dan ajal mereka. 
Penanganan ini adalah dengan pengetahuan, 
penguasaan, dan pemeliharaan-Nya, karena 
semua yang menguasai hakikat sesuatu, ber- 
tanggung jawab, dan memeliharanya, adalah 
Muhaimin. Pengawasan merujuk kepada pe- 
ngetahuan, penguasaan kepada kudrat, dan 
pemeliharaan kepada akal. Karena itu siapa yang 
memiliki ketiga unsur di atas, maka dia adalah 
Muhaimin. Dan tentu saja tidak ada yang dapat 
menghimpun ketiganya secara sempurna kecuali 
Allah swt.” 

Al-Biga'i dalam tafsirnya memberikan 
penjelasan yang sangat tepat lagi indah tentang 
makna kata ini, serta penempatannya sebagai 
Asmd' al-Husnd sesudah as-Salam (ÉS) dan al- 
Mu'min. Pakar tafsir kelahiran lembah Biga' di 
Syiria/Libanon itu (1406-1480 M) itu menulis 
antara lain bahwa untuk terpenuhinya rasa 
damai dan aman yang dikandung oleh kata as- 
Salam dan al-Mu'min, tentu diperlukan pe- 
ngetahuan yang sangat dalam menyangkut hal- 
hal yang bersifat tersembunyi, karena itu kedua 
kata tersebut disusul dengan sifat-Nya al- 
Muhaimin. Karena sifat ini bermakna kesaksian 
yang dilandasi oleh pengetahuan menyeluruh 
tentang detail, serta pandangan yang mencakup 
keseluruhan dari yang lahir maupun yang batin, 
maka tidak satu pun yang tersembunyi bagi- 
Nya, apalagi yang lahir dalam kenyataan. 

Karena sedemikian luas makna kata ini, 
maka hampir-hampir saja dikatakan bahwa 
sifat demikian tidak dapat disandangkan 
kepada makhluk-kecuali dengan toleransi 
dalam penggunaannya-karena makhluk tidak 
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dapat menyaksikan kecuali yang lahir saja, 
tidak batin. Dan karena itu pula banyak pakar 
bahasa Arab tidak menjangkau maknanya, 
disebabkan karena kandungan maknanya 
mengharuskan pengkhususannya kepada 
Tuhan, sebab sungguh jelas bahwa tiada yang 
bersifat muhaimin dalam arti menyaksikan 
sesuatu seperti yang dijelaskan di atas disertai 
dengan amanah kepercayaan penuh serta 
pemeliharaan dan penanganan yang sempurna 
kecuali Allah, sehingga hanya Dia pula yang 
menangani segala sesuatu menyangkut segala 
yang berkaitan dengan sesuatu itu, baik berupa 
rezeki, amal perbuatan, dan ajal. Demikian, 
kurang lebih pendapat Al-Biqa'i. 

æ M. Quraish Shihab & 


MUHAMMAD ( Ksa) 
Kata muhammad ( Fans dari aspek semantik, 
berasa dari akar kata hâ’, mim, dan dâl 
(J5 — p% -s&). Bentuk mashdar (verbal noun) 
dari akar kata ini adalah hamd ( xs ), yang 
memiliki makna ‘pujian’, antonim dari kata adz- 
dzamm (3) ), ‘cercaan’. Ucapan tahmid ( ses ) 
yang merupakan akronim dari frasa Al-hamdulillah 
(4 4j ) berarti ‘segala puji bagi Allah dengan 
segala keutamaan’ (ats-tsand'u ‘alaihi bil-fadhilah/ 
Aa ads Ii). Di antara Asmâullâh Al-Husna 
adalah al-hamid ( stas) — dengan wazan (tim- 
bangan) fail ( jæ ) tetapi dengan maksud maf'ûl 
(Jsxm = objek penderita)— yang bermakna 
mahmud (5434 ), ‘yang dipuji. Orang yang 
melakukan pujian disebut hamid ( a ), dan di 
antara bentuk superlatifnya adalah hammad 
(55). Adapun kata muhammad itu sendiri — 
secara leksikal — memiliki arti “orang yang banyak 
memiliki sifat-sifat terpuji', alladzi katsurah 
khishdluhu al-mahmildah (zs 253 Bar OS tsil. 
Dalam bahasa Arab, kata yang mengandung 
makna ‘pujian’ —selain kata hamd — adalah madh 
(z~ ) dan syukr (X4). Tetapi, menurut Al- 
Ashfahani dalam al-Mufradit dan Ibnu Manzhur 
dalam Lisinul “Arab, pujian dengan kata hamd lebih 
khusus pengertiannya dari kata madh dan lebih 
umum dari kata syukr , 'al-hamdu akhashshu minal- 
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madhi wa a'ammu minasy-syukr' (za sa SAS A 
KAN g 4f, ). Pujian dengan hamd lebih khusus 
dari madh, karena hamd hanya khusus untuk 
memuji sesuatu yang lahir dari hasil usaha 
(seperti kedermawanan, keluasan ilmu, dsb.), 
sementara madh mencakup juga pujian atas 
sesuatu yang lahir tanpa hasil usaha (seperti 
ketampanan wajah, fostur tubuh ideal, dsb). Di 
sisi lain, memuji dengan hamd lebih umum 
ketimbang memuji dengan syukr, karena syukr 
digunakan hanya untuk memuji dan berterima- 
kasih setelah adanya suatu pemberian, sementara 
hamd adalah pujian yang lahir semata-mata 
karena sifat-sifat terpuji yang dimiliki seseorang, 
terlepas dari ada atau tidaknya suatu pemberian 
darinya. Dengan demikian, dapat dikatakan 
bahwa 'setiap hamd adalah madh, dan tidak 
sebaliknya', kullu hamdin madhun wa laisa kullu 
madhin hamdan (Xx AP dj ee E Y; 
sebagaimana dapat ditarik kesimpulan bahwa 
‘setiap syukr adalah hamd , dan tidak sebaliknya’, 
kullu syukrin hamdun wa laisa kullu hamdin syukran 
(i sa ag jas AI), 

Di dalam Al-Qur'an, kata muhammad —yang 
secara leksikal berarti 'orang yang banyak 
memiliki sifat-sifat terpuji — itu disebut se- 
banyak 4 (empat) kali, di dalam empat surah, 
yaitu: OS. Ali Imran (3): 144, OS. Al-Ahzab (33): 
40, OS. Muhammad [47]: 2 dan OS. Al-Fath [47]: 
29. Penggunaan kata muhammad di dalam Al- 
Qur'an tertuju kepada ism ‘alam (nama/proper name) 
bagi nabi terakhir yang memiliki sifat-sifat 
terpuji lagi mulia, Muhammad saw. Nama lain 
yang terdapat dalam Al-Qur'an untuk me- 
nunjuki Nabi Muhammad saw. adalah kata 
ahmad ( s$), yang memang berasal dari akar 
kata yang sama dengan kata muhammad, dan 
disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 6. 

Adapun sebab turunnya ayat 144, OS. Ali 
“Imran (3), adalah bahwa pada saat tersebar isu 
terbunuhnya Nabi Muhammad saw. yang 
dilontarkan orang-orang munafik pada perang 
Uhud, sebagian orang Islam ada yang berniat 
hendak keluar dari Islam (murtad). Allah 
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mengecam hal itu dan berfirman, “Muhammad 
hanyalah seorang rasul, sama seperti rasul-rasul yang 
telah wafat sebelumnya. Ia sendiri akan wafat se- 
bagaimana para rasul sebelumnya. Karenanya, apabila 
Muhammad wafat, apakah kalian menjadi berbalik kepada 
kekufuran?” Kemudian Allah swt —melalui ayat 
ini— mengatakan bahwa barangsiapa yang 
kembali kepada kekufuran setelah menyatakan 
keimanan, hal itu tidak merugikan Allah sedikit 
pun, bahkan akan merugikan diri mereka sendiri 
dan terancam dengan siksaan. Sebaliknya, Allah 
swt. akan selalu memberi pahala kepada mereka 
yang tetap teguh dalam keislaman dan ber- 
syukur atas nikmat-nikmat-Nya. 

Para sejarawan Muslim mencatat — 
sebagaimana dipaparkan Al-Qurthubi ber- 
dasarkan riwayat Bukhari dan Ibnu Majah— 
bahwa, pada saat Nabi Muhammad saw. benar- 
benar wafat, seorang shahabat agung, Abu 
Bakar ra., menunjukkan kekuatan imannya. 
Tatkala banyak orang merasa galau dan shock 
mendengar wafatnya Rasulullah saw., Abu 
Bakar ra. tampil ke atas mimbar dan berkata, 
“Barangsiapa menyembah Allah, maka se- 
sungguhnya Allah Mahahidup dan tidak 
pernah wafat. Barangsiapa yang menyembah 
Muhammad, sungguh Muhammad telah wa- 
fat”. Kemudian Abu Bakar membacakan ayat 
ini, “Muhammad itu tidak lain hanyalah seorang rasul, 
sungguh telah berlalu sebelumnya beberapa orang 
rasul. Apakah jika dia wafat atau dibunuh kamu berbalik 
ke belakang (murtad)?” (OS. Ali “Imran (3): 144). 
Khutbah singkat Abu Bakar itu menjadi pelipur 
kegelisahan para shahabat, sampai-sampai dari 
sudut masjid, Umar bin Khaththab ra. berkata, 
“Falaka'annani lam agra'hd illâ yaumaidzin!” (Sung- 
guh, seakan-akan aku benar-benar baru mem- 
baca ayat tersebut pada hari ini!). 

Adapun di dalam QS. Al-Ahzab (33): 40 — 
ayat lain yang juga mengandung kata muhammad 
— tersimpul suatu ajaran tentang status anak- 
angkat dan posisi Nabi Muhammad saw. sebagai 
rasul terakhir yang diutus Allah kepada umat 
manusia. Dalam ayat ini, Allah menyatakan 
bahwa Muhammad saw. bukanlah bapak dari 
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lelaki mana pun yang hidup pada zaman Nabi, 
termasuk Zaid bin Haritsah, anak angkat beliau, 
sehingga beliau boleh menikahi Zainab binti 
Jahsy yang telah diceraikan oleh Zaid bin 
Haritsah sebagaimana disinggung pada ayat 37 
pada surah yang sama. Menurut Al-Qurthubi, 
ayat ini tidak bertentangan dengan keberadaan 
putera-putera beliau, Ibrahim, Al-Qasim, Ath- 
Thayyib, dan Al-Muthahhar; karena mereka 
wafat sebelum tumbuh dewasa. Adapun cucu 
beliau, Hasan dan Husain, pada saat itu masih 
kanak-kanak dan tidak bisa disebut sebagai lelaki 
dewasa yang hidup sezaman dengan Nabi. Jika 
demikian, untuk memelihara keagungan dan 
kemuliaan Nabi Muhammad saw., beliau lebih 
pantas menjadi bapak umatnya, sehingga istri- 
istri beliau menjadi haram untuk dinikahi 
sepeninggal beliau karena telah menjadi 
'ummahatul mu'minin' (para ibu kaum Mukmin). 
Keistimewaan ini Nabi saw. miliki, karena beliau 
adalah manusia paripurna yang menjadi utusan 
Allah dan penutup para nabi. 

Di dalam OS. Muhammad (47): 2, Allah 
menyatakan bahwa orang-orang yang beriman 
dan melakukan amal saleh, baik dengan mem- 
bantu menyiapkan tempat tinggal dan berbagi 
harta benda seperti yang dilakukan oleh kaum 
Anshar terhadap saudara seiman mereka dari 
kalangan Muhajirin, maupun dengan cara 
meninggalkan tanah kelahiran mereka (Mekah) 
untuk berhijrah di jalan Allah sebagaimana 
dilakukan oleh kaum Muhajirin, ataupun amal- 
amal yang diridhai Allah secara umum, bila 
kesemua amal-amal saleh itu dilakukan dengan 
meyakini kebenaran risalah Muhammad saw., 
maka dosa-dosa mereka akan diampuni dan 
keadaan mereka akan menjadi baik, di dunia 
maupun di akhirat. Penting untuk dicatat 
bahwa kata muhammad dalam ayat ini diambil 
menjadi salah satu nama surah dalam Al- 
Our'an, yang menurut mayoritas ulama ter- 
masuk di antara surah-surah yang turun pada 
periode Madinah'/setelah hijrah (madaniyyah). 
Surah ini berada pada urutan ke 47 pada 
susunan mushhaf dan terdiri dari 38 ayat. 
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Ayat keempat dan terakhir yang menyebut 
kata muhammad secara eksplisit adalah ayat 29 
dalam QS. Al-Fath (47). Dalam ayat ini, Allah 
swt. menegaskan bahwa Muhammad saw. 
adalah benar-benar utusan-Nya. Ia hidup 
bersama para shahabatnya yang bersikap tegas 
terhadap orang-orang kafir, tetapi saling asih 
terhadap sesama mereka. Mereka selalu rukuk 
dan sujud mencari perkenan dan ridha Allah, 
dan tanda kekhusukan mereka terpancar dari 
raut wajah mereka yang membekas dari shalat 
yang sering mereka lakukan. Ciri-ciri mereka ini 
sebenarnya sudah termaktub di dalam Taurat. 
Di dalam Injil, ciri-ciri mereka diibaratkan 
sebagai tanaman yang mengeluarkan tunasnya. 
Tunas tersebut menyebabkan tanaman menjadi 
kuat, lalu tanaman itu menjadi besar, tegak dan 
kokoh di atas akarnya. Tanaman seperti itu tentu 
menyenangkan hati para penanamnya. De- 
mikian halnya dengan orang-orang Mukmin. 
Dengan kekuatan mereka, Allah akan membuat 
orang-orang kafir menjadi kesal dan jengkel. Dan 
Allah telah menjanjikan kepada orang-orang 
yang beriman dan mengerjakan amal saleh 
ampunan yang menghapus dosa-dosa mereka, 
serta pahala yang berlipat ganda. 

Kemudian, satu ayat yang menyebut nama 
Nabi Muhammad saw. dengan sebutan ahmad, 
kita dapati dalam firman Allah swt. di dalam 
OS. Ash-Shaff (61): 6: “Dan (ingatlah) ketika “Isi ibnu 
Maryam berkata, “Hai Bani Israil, sesungguhnya aku 
adalah utusan Allah kepadamu, membenarkan kitab 
sebelumku, yaitu Taurat, dan memberi kabar gembira 
dengan (datangnya) seorang rasul yang akan datang 
sesudahku, yang namanya Ahmad (Muhammad).” 
Maka tatkala rasul itu datang kepada mereka dengan 
membawa bukti-bukti yang nyata, mereka berkata, “Ini 
adalah sihir yang nyata." 

Ayat ini menginformasikan bahwa Nabi 
Muhammad saw., sebagai Nabi terakhir, pada 
hakikatnya telah diketahui dan dikenal oleh 
orang-orang Yahudi dan Nasrani. Hal ini antara 
lain disebabkan mereka mendapatkan namanya 
tertulis di dalam Taurat dan Injil (OS. Al-A'raf 
[7]: 157), sehingga di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
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146 dinyatakan bahwa mereka itu mengenal 

Muhammad saw. sebagaimana mereka me- 

ngenal anak-anak mereka. Kecuali itu, melalui 

OS. Ash-Shaff [61]: 6 yang dikutip di atas, Allah 

hendak memberitahukan dan menguatkan hati 

Nabi Muhammad saw. bahwa tantangan kaum- 

nya atas risalah yang disampaikannya tidak 

lebih berat ketimbang tantangan yang dihadapi 
oleh nabi-nabi sebelumnya. Oleh karenanya, 

Nabi Muhammad saw. menyadari hal itu yang 

tergambar dalam sabda beliau, “Semoga Allah 

merahmati Musa as. Dia telah diganggu melebihi 
gangguan yang kualami ini, dan dia bersabar (maka aku 
lebih wajar bersabar daripada Musa as)." 

Menurut Thahir bin Asyur dalam at-Tahrir 
wat-Tanwir, yang dimaksud dengan frasa 'yang 
namanya Ahmad ( -s4 32: dalam OS. Ash-Shaff 
(61): 6 di atas tidak lain adalah Nabi Muhammad 
saw., karena penyebutan kata ‘nama’ —ism 
(!)— dalam bahasa Arab dapat diposisikan 
pada tiga tempat: 

(1) Nama ( - ) dalam arti ‘yang dinamai’ 
( 4 ). Ini berarti bahwa ‘yang dinamai itu 
—Muhammad saw. (yang secara leksikal 
berarti “orang yang banyak memiliki sifat- 
sifat terpuji')— adalah orang yang paling 
terpuji, ahmad, karena sifat-sifat mulia yang 
dimilikinya, baik secara psikis, fisik, moral, 
klan, dan keturunan, dsb. Boleh jadi juga, kata 
ahmad pada ayat di atas berarti bahwa risalah 
dan syariat 'orang yang dinamai' itu—yakni 
Muhammad saw. — adalah ahmad, yakni lebih 
sempurna dan lebih terpuji ketimbang 
risalah dan syariat Nabi Isa as. Pengertian 
seperti ini tersirat antara lain dalam Per- 
janjian Baru, Injil Yohanes: 14: “Aku akan 
meminta kepada Bapa, dan Ia akan memberikan 
kepadamu seorang Penolong yang lain, supaya ia 
menyertai kamu selama-lamanya, yaitu Roh 
Kebenaran. ..” , kemudian dilanjutkan: “...Tetapi 
Penghibur, yaitu Roh Kudus, yang akan diutus 
Bapa dalam namaku, dialah yang akan me- 
ngajarkan segala sesuatu kepadamu dan akan 
mengingatkan kamu akan semua yang telah 
Kukatakan kepadamu." 
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Dalam pandangan Ibnu Asyur, apa yang 
terbaca dalam Injil Yohanes di atas, paling 
tidak mengisyaratkan dua hal: (a) mem- 
perkuat firman Allah swt. akan kebenaran 
berita gembira Nabi Isa as. tentang akan 
datangnya Nabi Penutup yang memiliki sifat 
terpuji, Muhammad saw, yang disebut di 
dalam Injil Yohanes dengan kata 'Penolong' 
dan 'Penghibur' (dalam Injil berbahasa Arab 
ditulis Fariqlith [ 455,6 | yang berasal dari 
bahasa Romawi dengan arti al-mudafi ʻI aa 
= 'penolong') atau al-musli | LJ = “peng- 
hibur')): (b) Risalah yang dibawa oleh 
Muhammad saw. lebih sempurna dan terpuji 
, karena Injil Yohanes mengisyaratkan bahwa 
risalah 'Penolong' dan 'Penghibur' tersebut akan 
“menyertai kamu selama-lamanya”, yakni bersifat 
kekal sampai akhir zaman, dan “akan me- 
ngajarkan segala sesuatu kepadamu”, yakni ajaran 
dan risalah (Islam) tersebut bersifat universal 
dan komprehensif. 

(2) Nama ( -! ) dalam arti 'sebutan' ( S5) atau 
‘julukan yang baik (155, ). Secara demikian, 
maka Muhammad saw. adalah seorang nabi 
yang memiliki sebutan atau julukan yang 
ahmad, yakni ‘sangat terpuji’. Dalam hal ini, 
Nabi Muhammad saw. bersabda, 'Aku adalah 
pembawa bendera pujian pada Hari Kiamat' 
(R3 ig ASI sg 'b CI), dan Allah swt 
memberikannya 'posisi yang terpuji', 
"magaman mahmUdh (15 pax GG). 

(3) Nama ( -! ) dalam arti ‘alam ( «Js/proper name) 
yang, dengan nama itu, terbedakan antara 
seseorang dengan yang lain. Dalam hal ini, 
kata muhammad adalah bentuk ism maf'ûl (objek 
penderita) dari kata hammada-yuhammidu- 
muhammad (&54 — WS — 165) yang ber- 
makna ‘banyak dipuji': sebagaimana halnya 
kata mumaddah ( «4x4 ) terambil dari kata 
maddaha-yumaddihu-mumaddah ( — # Xx — 7 XL 
ca ) jika madh (pujian) itu disebut ber- 
ulangkali. Dengan demikian, kata muhammad 
memunyai arti 'orang yang terpuji dengan 
pujian yang banyak dan disimbolkan dengan 
kata ahmad - SAS : Ga Ih YAA mÓ 
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Analisis Thahir bin Asyur mengenai kata 
ahmad sebagai salah satu nama Nabi Muhammad 
saw. sebenarnya telah dinyatakan sendiri oleh 
Nabi saw. sebagaimana terdapat dalam al- 
Muwaththa' dan Shahih Bukhari dan Muslim: “Aku 
memiliki lima nama; aku adalah Muhammad, aku 
adalah Ahmad, aku adalah al-Mahi ( Ji) yang 
dengannya Allah menghapus kekufuran, aku adalah al- 
Hasyir (2) yang dikumpulkannya manusia di 
bawah kakiku, dan aku adalah al- Aqib (“38 ).” 

Masih menurut Ibnu Asyur, kelima nama 
Nabi Muhammad saw. yang secara jelas terbaca 
dari hadits di atas sebenarnya mencakup nama 
dalam arti ism 'alam (proper name) maupun nama 
dalam arti 'julukan' atau 'sebutan' atas sifat-sifat 
khusus dan istimewa yang dimiliki Nabi 
Muhammad saw. Dalam kaitan dengan nama- 
nama Nabi Muhammad saw ini, sebenarnya 
masih banyak nama-nama lain dalam arti 
‘sebutan’ atau ‘julukan’. Bahkan mengutip dari 
Abu Bakar bin Al-Arabi, Muhammad bin Yûsuf 
Ash-Shalihi (w. 942 H.) dalam Subulul Huda war- 
Rasyad fi Sirah Khairil 'Ibad, mensinyalir tidak 
kurang dari 500 nama-nama Nabi Muhammad 
saw., yang kebanyakannya —menurut Ash- 
Shalihi— berdasarkan pada riwayat yang lemah. 

Adapun di antara nama-nama Nabi 
Muhammad saw. yang dianggap memiliki 
landasan yang relatif dapat dipertanggung- 
jawabkan dan cukup masyhur —selain kelima 
nama yang disinggung di atas — adalah: al- Atga 
((£Si- yang paling bertakwa’), al-Ajwad ( 5 53.4) 
= 'yang paling dermawan’), Ahid ( xi = ‘yang 
mengelakkan dari api neraka’), al-Amîn ( DAN - 
'yang terpercaya'), al-Ummi ( A - 'yang tak 
pandai membaca dan menulis’), al-Burhan (02 
- 'sang hujjah kebenaran’), at-Tadzkirah (3-5 8 - 
‘sang pengingat’) Habibullah (& Lis = ‘sang 
kekasih Allah’), al-Harish (es si “yang sangat 
menginginkan kebaikan’), Khitamun Nabiyyin 
(jsd SS = ‘penutup para nabi’), Khairul 
Bariyyah (8 A5 = ‘makhluk terbaik’), al- 
Musyaffa' (Ex) = ‘yang diberi syafa'at’), ash- 
Shâdiq ( 33X4) = ‘yang jujur’), ath-Thâhir (ps = 
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‘yang suci’), Thaha (45 ), al-Muballigh (a - 
“sang penyampai risalah’), al-Mujtabd (AN = 
‘yang terpilih), al-Muddatstsir ( 344 = ‘yang 
berselimut’), al-Mushthafâ (| ába) = ‘yang 
terpilih’), al-Mushlih ( a -'sang reformis’), al- 
Ma'shûm (pasal = ‘yang terpelihara dari dosa’), 
al-Mu'allim (Je 'sang guru’), al-Muqaffi ( & 

- 'sang panutan’), al-Basyir (52) - 'sang pemberi 
kabar gembira’), an-Nadzir (3! = 'sang pe- 
nyampai peringatan’), al-Munir ( n4) = ‘sang 
pemberi pencerahan’), al-Hudâ ( ga) = ‘sang 
pemberi petunjuk’) yâsîn («4 ), dan lain 
sebagainya. Selain itu, Nabi Muhammad saw. 
juga memiliki beberapa kunyah (155 = nama 
khas bangsa Arab yang didahului oleh kata abi 
[ ¿f = ‘bapak dari')), antara lain: Abul-Qâsim 
(úh j1) dan Abul-Mu'minin (s1 Al). 

Satu hal yang perlu dicatat adalah, di dalam 
Al-Our'an —selain penyebutan secara eksplisit 
nama Nabi Muhammad saw.— terdapat cukup 
banyak ayat-ayat yang membicarakan tentang 
peri kehidupan beliau dengan tanpa menyebut- 
kan nama beliau secara langsung dan hanya 
menggunakan kata ganti 'dhamir (se). Dalam 
Wawasan Al-Qur'an, M. Quraish Shihab me- 
nguraikan sekelumit peri kehidupan Rasulullah 
saw berdasarkan ayat-ayat Al-Our'an dan 
membaginya menjadi beberapa fase: 

Pada fase prakelahiran, misalnya, 
Muhammad saw. dinyatakan di dalam Al- 
Our'an sebagai nabi yang mendapatkan janji 
pembelaan dari para nabi, bahkan jauh sebelum 
kelahirannya (OS. Ali “Imran (3): 81) dan nama 
serta sosok Nabi saw. telah dikenal oleh orang- 
orang Yahudi dan Nasrani karena telah tertulis 
di dalam Taurat dan Injil (OS. Al-A'raf (7): 157 
dan Al-Bagarah (2): 146). Pada fase prakenabian, 
di antaranya dinyatakan bahwa Muhammad 
saw. terlahir sebagai yatim, beliau hidup dalam 
keresahan melihat sikap masyarakatnya, ke- 
mudian Allah memberi petunjuk dan me- 
ngangkatnya menjadi Nabi (OS. Adh-Dhuha (93): 
6-8). Terkait dengan fase ini, Al-Our'an juga 
menyatakan tentang peristiwa 'pembedahan 
dada’ Nabi (OS. Alam Nasyrah [94]: 1) dan 
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kondisi Nabi yang tidak dapat membaca dan 
menulis (ummiy) untuk menghindari keraguan 
atas kemurnian Al-Qur'an (OS. Al-'Ankabit (29): 
48, QS. Al-A'raf [7]: 157-158, dan QS. Al-Jumu'ah 
(62): 2). 

Pada fase kenabian, Al-Qur'an antara lain 
menyatakan bahwa pada mulanya Nabi 
Muhammad — saat menerima wahyu pertama— 
bersikap 'ragu' dan 'gelisah' sebagaimana tersirat 
di dalam OS. Yûnus (10): 94, tetapi Allah tidak 
meninggalkan dirinya (QS. Adh-Dhuha (93): 1-3), 
dan menyatakan bahwa kenabiannya itu bukan- 
lah hal yang baru bagi umat manusia (QS. Al- 
Ahqaf (46): 9). Namun demikian, kenabian 
Muhammad saw. berbeda dengan kenabian para 
nabi sebelumnya karena bersifat kekal dan 
universal (QS. Al-A'raf [7]: 158). 

Mengenai akhlak dan fungsi kenabian 
Muhammad saw., Al-Qur'an menyatakan bahwa 
ia memiliki akhlak yang sangat mulia (QS. Al- 
Qalam (68): 4), sangat menginginkan kebaikan 
dan amat tinggi welas-asihnya (QS. At-Taubah 
(9): 128). Maka atas dasar budi pekerti yang 
sangat luhur itu, Allah menjadikan beliau 
sebagai rahmat bagi alam semesta dan teladan 
yang baik bagi umat manusia (QS. Al-Ahzab 
(331: 21). Betapa tidak? Muhammad saw. — 
sebagaimana disimpulkan dalam bait penyair 
Al-Bushiri— adalah, “Batas pengetahuan tentang 
beliau, hanya bahwa beliau adalah seorang manusia; 
dan bahwa beliau adalah sebaik-baik ciptaan Allah 
seluruhnya” . Irfan Mas'ud & 


MUHYI, AL (dl) 

Kata muhyi ( ) yang terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf Ha’ dan Yâ’ 
memunyai dua makna dasar, pertama antonim 
mati dan kedua malu. 

Dalam Al-Our'an kata Muhyi hanya di- 
temukan dua kali, yakni dalam OS. Ar-Rim 
(30): 50 dan OS. Fushshilat (41J:39. Namun 
demikian, kata yang menunjuk kepada Allah 
sebagai yang menganugerahkan hidup di- 
temukan sekitar lima puluh kali. Objeknya 
adalah tanah gersang yang dijadikan-Nya 
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subur, atau manusia, baik dalam arti meng- 
hidupkan fisik dengan nyawa maupun kalbu 
dengan semangat atau iman, atau meng- 
anugerahkan kualitas hidup yang baik. 

Manusia juga diisyaratkan oleh Al-Qur'an 
sebagai pemberi hidup-atas izin Allah, namun 
tidak dengan menggunakan kata Muhyi, tetapi 
dengan menggunakan kata kerja Ahya ( A) 
dan yuhyi ( „> ) dalam arti memelihara nyawa 
seseorang seperti dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 32 
atau dalam arti menghidupkan kalbunya (QS. 
Al-Anfal [8]: 24. Dalam OS. Ali Imran [3]: 4, Allah 
merekam ucapan Nabi Isa as.: (Sl >p HF s5) 
“dan aku menghidupkan orang mati dengan seizin 
Allah." Kata “menghidupkan” di sini dalam arti 
mengembalikan nyawa seorang yang telah wafat 
atau dalam arti menghidupkan kalbunya yang 
gersang dengan iman. 

Menghidupkan juga dipahami sebagai 
memberi kebebasan bergerak, setelah ter- 
belenggu di dalam penjara, sebagaimana yang 
dimaksud oleh yang mendebat Nabi Ibrahim as. 
sebagaimana dalam OS. Al-Baqarah [2]: 258. 

Allah yang menyandang namarsifat al- 
Muhyi ( g ) dipahami sebagai Dia yang 
menganugerahkan hidup bagi makhluk hidup, 
dengan aneka tingkat hidup: Dia yang meng- 
hidupkan tanah dengan curahan air, sebagai- 
mana Dia juga yang menghidupkan jiwa orang- 
orang yang taat dengan kesaksian wujud dan 
kekuasan-Nya, serta menghidupkan hati 
dengan semangat, cinta kasih, dan rahmat. 


Ca : ga at ter n, pen” $z E U 


”Apakah orang yang sudah mati kemudian dia Kami 
hidupkan dan Kami berikan kepadanya cahaya yang 
terang, yang dengan cahaya itu dia dapat berjalan di 
tengah-tengah masyarakat manusia, serupa dengan orang 
yang keadaannya berada dalam gelap gulita yang sekali- 
kali tidak dapat keluar daripadanya?” (QS. Al-An'am 
[6]: 122). 


Allah al-Muhyi adalah Dia yang meng- 
anugerahkan kualitas hidup yang sempurna 
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bagi yang beriman dan beramal saleh (QS. An- 
Nahl [16]: 97). 

Allah yang mengatur turunnya hujan guna 
mengairi tanah sehingga ia hidup dengan aneka 
tumbuh-tumbuhan (QS. Az-Zukhruf [43]: 11, 
Ar-Ra'd [13]: 4). Allah juga yang melapangkan 
dada dengan iman, hidayah, dan semangat 
sehingga pemiliknya merasa hidup dalam 
bahagia (QS. Az-Zumar [39]: 22). (Sebagai 
bandingan, lihat juga entri al-Hay). Demikian, wa 
Allah A'lam. (Lihat juga entri al-Hay). 

& M. Quraish Shihab & 


MUJIB, AL (di) 
Kata Mujib («m4 ) terambil dari kata ajaba 
(0) yang berarti menjawab. Dari akar kata 
yang sama lahir kata jawab ( V Ijawaban)), 
yakni membalas pembicaraan atau semacam- 
nya. Kata mujib adalah pelaku jawaban itu. 
Sementara ulama berpendapat bahwa kata ini 
pada mulanya berarti memotong seakan-akan 
yang memerkenankan memotong permohonan 
dan menghentikannya dengan jalan mengabul- 
kan, demikian juga yang menjawab pertanyaan, 
memotong pertanyaan dengan jawabannya. 

Dalam Al-Our'an, kata mujib hanya di- 
temukan sekali yaitu pada OS. Hûd (11): 61, 
demikian juga dalam bentuk jamaknya mujibiun 
(Of ) pada OS. Ash-Shaffat [37]: 75. Tetapi 
ayat-ayat yang menggunakan akar kata tersebut 
ditemukan cukup banyak 

Allah Mujib adalah yang memerkenankan 
doa/permohonan hamba-hamba-Nya. Menurut 
Imam Ghazali al-Mujib adalah yang menyambut 
permintaan para peminta dengan memberinya 
bantuan, doa yang berdoa dengan mengabul- 
kannya, permohonan yang terpaksa dengan 
kecukupan, bahkan memberi sebelum dimintai 
dan melimpahkan anugerah sebelum dimohon- 
kan. Ini hanya dapat dilakukan oleh Allah, karena 
hanya Dia yang mengetahui kebutuhan dan hajat 
setiap makhluk sebelum permohonan mereka. 

Berdoa sangat dianjurkan oleh Al-Qur'an 
dan Sunnah, doa adalah “mukh al-'ibadah 
(SI & ), yakni saripati ibadah, bahkan secara 
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tegas Allah menyatakan: ( J gS Uus 
= 5123 ) “Katakanlah! Tuhanku tidak menghiraukan 
kamu seandainya tidak ada doamu” (OS. Al-Furqan 
(25:77). CK daa H3 5 083) “Berdoalah 
kepada-Ku niscaya Kuperkenankan, sesungguhnya 
orang-orang yang angkuh beribadah kepada-Ku akan 
masuk neraka jahannam dalam keadaan hina dina” (OS. 
Ghafir (40): 60). 

Seandainya tidak ada teks keagamaan yang 
menyatakan bahwa Allah Mijib, maka ayat ini 
dan semacamnya merupakan bukti bahwa Allah 
sangat memerkenankan doa. Bukan hanya sifat 
Mujib yang disebut dalam Al-Qur'an tetapi juga 
kata kerja yang menunjuk kepadasifat ini. Antara 
lain firman-Nya: 


z 22,» t P A P 
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Diy AI g ihi Jenis “Ole 
"Tika hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu (wahai 
Muhammad) tentang Aku, (jawablah) sesungguhnya 
Aku dekat. Aku perkenankan doa seorang yang berdoa 
apabila dia berdoa, maka hendaklah dia memperkenankan 
(panggilan)-Ku dan percaya pada-Ku” (OS. Al- 
Baqarah (2): 186). 


Ayat ini, di samping menegaskan perkenan 
Allah, juga mengisyaratkan cara berdoa serta 
syaratnya. 

Sifat Allah sebagai Mujib berfungsi saat 
permohonan diajukan kepada Allah, atau ketika 
lahir kebutuhan makhluk. 

Ketulusan, prasangka baik pada Ilahi, dan 
percaya penuh pada-Nya, serta keyakinan 
tentang kebenaran janji-janji-Nya, itulah kunci- 
kunci perkenan-Nya. Jangankan seorang Mukmin 
yang tulus, doa setan pun dikabulkan Tuhan 
ketika dia memohon untuk dipanjangkan usianya 
hingga hari Kebangkitan (baca OS. al-A'raf [7]: 
14-15). Memang pengabulan doa, tidak selalu 
harus dikaitkan dengan keimanan. “Hati-hatilah 
terhadap doa orang yang teraniya, walau dia kafir, karena 
tidak ada pembatas antara dia (doanya) dengan All 
Hanya harus disadari bahwa pengabulan ter- 
sebut berkaitan dengan kemaslahatan si 
pemohon, karena itu dia dapat segera dan sesuai 
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dengan yang dimohonkan, dapat juga ditunda 
atau diganti dengan sesuatu yang lebih baik bagi 
pemohon. Demikian, wa Allâh A'lam. 

& M. Quraish Shihab % 


MUJRIM (êpe ) 

Kata mujrim ( è o ) berasal dari kata jarama — yajrimu 
— jaraman ( Ú — pad — «2 ). Kata jarama berakar 
dari huruf-huruf jim ( > ), râ "(s5 )dan mim ( =) 
yang pada mulanya berarti gatha'a ( Aa me- 
mutuskan atau memotong). Pakar bahasa Al- 
Our'an, Al-Ashfahani menyatakan bahwa makna 
asal kata tersebut adalah 'memotong sesuatu 
yang seharusnya masih bersambung’, seperti 
memotong atau memutuskan buah yang belum 
matang dari pohonnya. Pemotongan ini merupa- 
kan suatu pelanggaran atau perbuatan dosa: dan 
dari sini bahasa menggunakan kata jarama untuk 
segala macam pekerjaan yang tidak baik dan, atau 
bertentangan dengan ajaran agama. Dengan 
begitu, kata mujrim diartikan dengan al-mudznib 
(Gi) yakni ‘yang berdosa', ‘yang berbuat 
kesalahan’, atau ‘yang melakukan kejahatan’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata mujrim (ẹ >a) dan 
kata-kata yang seakar dengannya ditemukan 
sebanyak 66 kali. Kata al-mujrim («ml ) sendiri 
disebutkan hanya sekali, yakni pada OS. Al- 
Ma'rij [70]: 11. 

Di dalam Al-Qur'an, kata mujrim ( ẹ -- ) dan 
yang seakar dengannya secara umum diartikan 
sebagai 'orang-orang yang berdosa'. Dosa-dosa 
dimaksud terkadang di dalam pengertian 'dosa- 
dosa kecil’, tetapi tidak jarang pula pengertiannya 
mengacu kepada 'dosa-dosa besar tertentu'. 
Untuk pengertian “dosa-dosa kecil’, misalnya di 
dalam OS. Saba [34]: 25. M. Quraish Shihab 
menerjemahkan kata Oul ( NG ) dengan 'Ka- 
takanlah (kepada non-Muslim) dan kata ajramnd 
(G75) dengan ‘dosa-dosa (kecil). Menurut Al- 
Maraghi bahwa di dalam ayat ini Allah me- 
ningkatkan penyadaran terhadap mereka di 
dalam berdebat, yaitu me-nisbah-kan dosa 
kepada diri kaum Mukmin, sedangkan amal di- 
nisbah-kan kepada lawan bicara mereka. Jadi, 
katakanlah kepada orang-orang musyrik itu 
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bahwa kalian tidak akan ditanya tentang dosa- 
dosa yang kami lakukan maupun kesalahan- 
kesalahan yang kami perbuat. Kami pun tidak 
akan ditanya tentang amal yang kalian lakukan, 
berupa amal baik atau amal buruk. Ayat ini 
sejalan dengan firman Allah swt., “Jika mereka 
mendustakan kamu maka katakanlah, 'Bagiku pe- 
kerjaanku dan bagimu pekerjaanmu. Kamu berlepas diri 
terhadap apa yang aku kerjakan dan aku pun berlepas 
diri terhadap apa yang kamu kerjakan” . (QS. Yinus 
` [80]: 4). 

Adapun untuk pengertian ‘dosa-dosa besar 
tertentu’, misalnya di dalam OS. Al-Maʻârij [70]: 
11. Dosa besar yang dimaksudkan sebagai arti 
dari kata al-mujrim («4S ) di sini adalah 'ke- 
kafiran’, yakni keinginan orang kafir menebus diri 
dengan anak-anak miliknya. Di dalam hal ini, 
Allah memberitakan kengerian pada Hari Kiamat, 
ketika orang kafir berkeinginan seandainya orang 
yang paling mulia menjadi tebusan sehingga 
orang itu menyelamatkan diri dari azab maka dia 
pun menginginkan anak-anaknya dijadikan 
tempat berlindung, atau bahkan seluruh peng- 
huni menjadi tebusan baginya agar dia selamat 
dari azab tersebut. Akan tetapi, hal itu tidak 
mungkin terjadi. 

Kata mujriman (Ú xó ) dimaksudkan pula 
sebagai dosa besar, seperti ‘kemusyrikan’, misal- 
nya di dalam OS. Thaha [20]: 74. Pakar tafsir Al- 
Our'an, M. Ouraish Shihab menerjemahkan kata 
mujriman ( Ú px ) di sini dengan ‘di dalam keadaan 
berdosa (mempersekutukan Tuhan), yakni 
berbuat kemusyrikan. 

Kata lainnya yang seakar dengan kata 
mujrim ( ¿p ) adalah mujrimin/al-mujrimin 
(ep). Dosa-dosa besar yang di- 
maksudkan sebagai arti dari kata ini adalah 
'mendustakan ayat-ayat Allah dan menyom- 
bongkan diri', misalnya di dalam OS. Al-A'raf 
(7): 40. 

Kata mujrimin/al-mujrimin dimaksudkan juga 
sebagai dosa besar, seperti 'homoseksual', misal- 
nya di dalam OS. Al-A'raf (7): 40 dan 84. Al- 
Maraghi menjelaskan bahwa ayat ini meminta 
perhatian agar manusia mengambil pelajaran 
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dari kisah Nabi Luth as., yang kaumnya me- 
lakukan homoseksual. Perbuatan tersebut ter- 
masuk dosa besar karena (1) merusak pemuda 
yang diakibatkan oleh pelampiasan syahwat 
yang berlebih-lebihan; (2) merusak kaum wanita 
yang ditinggalkan oleh suami-suami, lalu mereka 
harus merasa puas dengan kewajiban mereka 
untuk menjaga kesucian diri; dan (3) ber- 
kurangnya keturunan mengingat lazimnya hal 
itu (homoseksual) menyebabkan tidak suka kawin 
dan membuat para suami gemar mendatangi 
selain “tempat menanam benih” (faraj). 

Dosa besar lain yang ditunjuk sebagai arti 
dari kata mujrimin/al-mujrimin adalah ‘tidak 
memercayai hari kebangkitan’, misalnya di dalam 
QS. Al-Muddatstsir (74): 40-42, “Mereka tanya 
menanya tentang (keadaan) orang-orang yang berdosa. 
Apakah yang memasukkan kamu ke dalam Sagar 
(neraka)?”. Menurut Al-Maraghi bahwa mereka 
(yang berada di dalam kamar-kamar surga) 
menanyakan kepada orang-orang berdosa yang 
berada pada lapisan-lapisan bawah dari neraka, 
dengan pertanyaan, “Apa yang menjadikan kamu 
terjerumus ke dalam neraka?”. Di dalam hal ini, 
M. Quraish Shihab menegaskan, pertanyaan yang 
menggunakan kata “apa” bukan “siapa” me- 
nunjukkan bahwa keterjerumusan tersebut 
adalah akibat langsung dari bentuk-bentuk 
perbuatan dosa tertentu dan yang oleh mereka 
dinyatakan melalui empat penyebab pokok, yang 
tertuang di dalam kelanjutan ayat yang dikaji (QS. 
Al-Muddatstsir [74]: 43-46). Pertama, “Kami dahulu 
tidak termasuk kelompok orang-orang yang melaksanakan 
shalat”. Kedua, “Kami tidak (pula) memberi makan orang 
miskin". Ketiga, “Kami terlibat di dalam pembicaraan batil 
bersama mereka yang membicarakannya”. Keempat, 
“Dan kami (ketika di dunia) mendustakan adanya hari 
kebangkitan". 

Pada sisi lain, dosa-dosa besar yang di- 
sandang oleh mereka yang dijuluki dengan 
mujrimûn/al-mujrimûn telah dikenal berdasarkan 
tanda-tanda yang ada pada mereka, seperti di 
dalam QS. Ar-Rahman (55): 41. Para mufasir 
mengemukakan bahwa orang-orang yang ber- 
dosa dikenal pada Hari Kiamat dengan adanya 
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tanda-tanda yang dapat membedakan mereka 
dari yang lain. Jadi, pada waktu itu tidak perlu 
bersoal-jawab karena tanda-tanda yang ada 
sudah dapat membedakan setiap orang yang 
berdosa dengan jenis dosa yang dia lakukan. Di 
dunia ini saja, orang dapat mengetahui dengan 
akalnya tentang kegunaan dari tanda-tanda itu. 
Tegasnya, bahwa setiap orang memunyai ke- 
adaan tubuh, akal, dan akhlak yang khusus, yang 
sebagian daripadanya dikenal oleh orang lain, 
meski hanya sedikit. Adapun pengetahuan 
tentang hal-ihwal selebihnya ada pada sisi Allah, 
yang Dia beritahukan kepada para malaikat pada 
hari kiamat sehingga malaikat-malaikat itu 
mengenal orang yang berdosa dari hal-ihwal 
tersebut. Kemudian, para malaikat menyeret 
orang-orang yang berdosa, kadang-kadang 
dengan memegang ubun-ubun dan kadang- 
kadang dengan memegang kaki mereka. Tindakan 
seperti ini merupakan salah satu cara penghinaan, 
perendahan, dan penyiksaan terhadap orang- 
orang yang mujrimin/al-mujrimin, di dalam arti 
“berbuat dosa besar’. « Muhammadiyah Amin * 


MUKHLISH ( yabu ) 
Ada 31 ayat Al-Qur'an yang menyebut dan 
berkaitan dengan kata mukhlish (aw ), dengan 
berbagai perubahan bentuknya, seperti khalish, 
khalishah, mukhlash, mukhlishin, dan mukhlashin 
(ae a — Gala Ki — Hal). 
Mukhlish berasal dari kata akhlasha, yukhlishu, 
ikhlashan (Ce) — aku — asi), yang secara 
bahasa berarti 'yang tulus’, ‘yang jujur’, ‘yang 
murni’, ‘yang bersih’, dan ‘yang jernih’. Ber- 
dasarkan pendekatan kebahasaan ini maka kata 
mukhlish atau khâlish searti dengan kata shafi (dari 
kata shâfa, yashûfu, shaufan = G'ye — ya — Co) 
Bentuk mashdar (X4: bentuk infinitif)-nya 
berupa ikhlish, sudah diserap ke dalam bahasa 
Indonesia secara utuh menjadi 'ikhlas', yang biasa 
diartikan sebagai 'tulus'. Di dalam Al-Qur'an, kata 
mukhlish pada dasarnya mengacu kepada arti 
'ketulusan atau kemurnian hati seseorang di 
dalam beramal’. Akan tetapi, di dalam beberapa 
ayat, kata ikhlash memunyai arti lain, seperti kata 
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al- mukhlashin (--axii) pada OS. Yûsuf [12]: 24 
yang berarti 'orang-orang pilihan’ dan kata 
khalashi (v; ) pada OS. Yusuf (12): 80, yang 
berarti ‘menyendiri’. Kemudian, kata khalishah 
(Xl ) pada OS. Al-Baqarah [2]: 94 dan OS. Al- 
An'am [6]: 139 yang berarti ‘khusus’. Secara 
terminologis, kata mukhlish, berarti 'orang yang 
mengikhlaskan hati setulus-tulusnya di dalam 
upaya memurnikan ketaatannya kepada Allah 
swt. sehingga segala perilakunya selalu dilandasi 
oleh keikhlasan dan semangat ketaatan kepada- 
Nya. 

Seorang mukhlish memiliki ciri-ciri, antara 
lain a) melakukan ibadah yang semata-mata 
mengharap ridha-Nya (OS. Al-Bayyinah (98): 5); 
b): memurnikan motivasi, yakni di dalam segala 
perilakunya sehari-hari seorang mukhlis hanya 
akan dimotivasi oleh rasa tanggung jawabnya 
sebagai hamba terhadap ma'bud-nya (Allah swt.). 
Dengan demikian, ia akan menghilangkan 
keterikatannya kepada apa pun selain Allah swt. 
(OS. Ghafir (40): 14 dan 65): c) seorang mukhlis 
juga akan dengan tulus menjalankan ajaran 
agamanya (OS. Az-Zumar [39]: 2). Dengan ini, 
segala petunjuk Al-Our'an sebagai wahyu yang 
hak akan benar-benar menjadi pembimbing bagi 
dirinya: d) seorang mukhlis tidak akan goyah 
oleh segala macam gangguan, daya tarik ma- 
terial, dan tipu muslihat yang merusak ke- 
ikhlasannya. Ath-Thabari di dalam hal ini 
mengemukakan bahwa mukhlis meliputi ke- 
ikhlasan beribadah di dalam pengertian yang 
seluas-luasnya, tidak berlaku syirik, dan segala 
motivasi amalnya hanya semata-mata tertuju 
kepada-Nya. 

Di dalam konteks keikhlasan ini dapat 
dipahami perumpamaan sikap seorang hamba 
terhadap majikannya, seperti yang diisyaratkan 
pada OS. Az-Zumar [39]: 29. Kesetiaan seorang 
hamba yang dimiliki oleh seorang tuan tentu 
tidak sama dengan kesetiaan seorang hamba 
yang dimiliki oleh beberapa tuan secara ber- 
serikat. Ia hanya akan mencurahkan kesetiaan 
dan pelayanannya kepada seorang tuannya 
secara penuh. Adapun hamba yang dimiliki oleh 
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banyak tuan akan membagi kesetiaan itu kepada 
mereka, yang boleh jadi kadar kesetiannya tidak 
sama. Begitulah gambaran seorang hamba yang 
ikhlas di dalam menyatakan kesetiaannya 
kepada zat yang memiliki dirinya, yakni Allah 
swt. Selain itu, seorang hamba yang ikhlas akan 
memurnikan keimanannya hanya kepada-Nya. 
Dia-lah Zat Yang Maha Esa, tempat meng- 
gantungkan segala harapan. Di dalam kaitan ini 
maka untuk surah yang ke-112 di dalam Al- 
Qur'an Rasul saw. memberinya nama al-Ikhlish 
(Xi), yakni memurnikan keesaan Allah swt. 

Seorang mukhlis di dalam beramal tidak 
harus menyembunyikan atau merahasiakan 
segala amal yang dilakukannya. Ini artinya, 
suatu amal kebaikan dapat dilakukan, baik 
secara terbuka maupun secara sembunyi- 
sembunyi (QS. Al-Baqarah (2): 271). Ada tempat 
seseorang dapat atau harus menampakkan 
usaha/sedekahnya, ada pula tempat untuk 
merahasiakannya. Namun, secara umum dapat 
dikatakan bahwa merahasiakannya lebih utama 
daripada mempermaklumkannya. Itu karena 
merahasiakan lebih dapat menjaga keikhlasan 
di dalam beramal dari unsur-unsur riyd' (s4, ) 
atau sum'ah (155). 

Secara psikologis, seorang mukhlis akan 
terhindar dari berbagai penyakit fisik yang 
diakibatkan oleh gangguan kejiwaan, seperti 
jantung, paru-paru, lever, dan ginjal. Demikian 
itu karena stabilitas kesehatan fisik seseorang 
erat kaitannya dengan ketenangan jiwa. 

% Utang Ranuwijaya & 


MUKIBB (LS) 
Kata mukibb (S4) berbentuk ism fâʻil (kata 
pelaku) dari verba akabba ( £% ). Sebuah verba 
mazid (bertambahan) huruf hamzah ( í ) di 
awalnya. Asalnya adalah verba kabba (£ 5). 
Menurut Ibnu Manzhur, mukibb berarti 'al- 
katsirun-nazhar ilal-ardhi' (231 4 BD x) = 
orang yang terus memandang ke tanah, sedang 
menurut Ash-Shabuni, adalah 'man yamsyi 
munakkisan ra'sahu' (azi; UKG eks tA) = Orang 
yang berjalan dengan menundukkan kepala: 


Mukibb 


dan menurut Ismail Ibrahim, adalah ‘man 
ya'tsuru fi kulli sd'atin wa yakhirru 'ald wajhihi fi 
kulli khathwah' (4x3 KA EL data 
Ss JE (9 = orang yang terpeleset pada setiap 
saat dan jatuh tersungkur pada setiap langkah). 

Dalam Al-Qur'an, kata mukibb («S4 ) di- 
sebutkan sekali, yaitu dalam OS. Al-Mulk (67): 22: 


Sea JP UI Gi adl 


pe pre 
(Afaman yamsyi mukibban ‘alâ wajhihi ahdâ amman 
yamsyi sawiyyan ‘alâ shirâthin mustagim) 
“Maka apakah orang yang berjalan terjungkal di atas 
mukanya itu lebih banyak mendapat petunjuk ataukah 
orang yang berjalan tegap di atas jalan yang lurus?” 


Sebagian besar penafsir memahami ka- 
limat ‘man yamsyi mukibban 'ala wajhihi” 
(455 Je ES iki gadi = orang yang berjalan 
terjungkal atas mukanya) berkaitan dengan 
orang kafir, sedangkan kalimat ‘man yamsyî 
sawiyyan ‘alâ shirâthin mustaqim’ ( Éy bi tA 
EA bk  - orang yang berjalan tegap di 
atas jalan yang lurus), berkaitan dengan orang 
beriman. 

Selanjutnya, ada beberapa pandangan 
penafsir terhadap ayat ini. Pertama, menyatakan 
bahwa ayat itu merupakan gambaran keadaan 
orang kafir di akhirat nanti. Qatadah me- 
ngatakan, “Orang kafir itu terjerumus ke dalam 
maksiat kepada Allah, maka mukanya dijungkal- 
kan oleh-Nya; sedangkan orang beriman berada 
di dalam agama yang jelas, maka dihimpunlah 
dia di atas jalan lurus pada Hari Kiamat.” Kedua, 
melihat, bahwa ayat ini merupakan gambaran 
tentang orang yang meniti jalan kesesatan dan 
jalan petunjuk di dalam kehidupan dunia ini. 
Ibnu Abbas mengatakan, 

Sa Ea aa aib E al E yh 
(Huwa matsal liman salaka tharigadh-dhalilah wa liman 
salaka tharigal-huda) 

“Ia adalah perumpamaan bagi orang yang berjalan di 
jalan kesesatan dan bagi orang yang berjalan di jalan 
kebenaran/ petunjuk.” 

Ketiga, seperti diungkapkan oleh Ash-Shabuni, 
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dan yang lain-lain, bahwa QS. Al-Mulk (67): 22 
ini adalah perumpamaan yang diberikan Allah 
bagi orang yang beriman dan orang yang kafir. 
Bagi kafir, diumpamakan seperti orang buta yang 
berjalan tanpa petunjuk dan penglihatan ter- 
hadap jalan yang ditempuhnya sehingga ia 
selalu terjatuh dan tersungkur ke tanah, dan di 
akhirat mereka akan berhimpun dan berjalan 
menuju darakitul-jahim. Sedangkan orang yang 
beriman, seperti seorang yang benar-benar 
memunyai penglihatan yang berjalan di jalan 
lurus, sehingga ia terbebas dari kejatuhan dan 
ketergelinciran, dan di akhirat mereka berjalan 
menuju surga. 

Tentang pelajaran yang dikandung oleh ayat 
ini, Ar-Razi dan Al-Qurthubi melihat adanya tiga 
macam pelajaran. Pertama, penegasan bahwa 
orang yang berjalan pada jalan yang tidak lurus, 
bahkan mendaki dan menurun, ia akan tergelincir 
dan tersungkur di setiap saat. Kondisi orang ini 
berlawanan dengan orang yang berjalan pada 
jalan lurus yang selamat dan terhindar dari 
kejatuhan dan ketersungkuran. Kedua, suatu 
keprihatinan dan kasihan bagi orang yang 
berjalan dengan tanpa petunjuk ditambah dengan 
kebodohan yang berbeda dan tidak sama dengan 
orang yang berjalan dengan tujuan yang jelas dan 
disertai dengan ilmu pengetahuan serta ke- 
yakinan. Ketiga, penegasan bahwa orang buta 
yang tidak mendapat petunjuk akan selalu 
terjatuh, tidak sama seperti orang yang melihat 
dan berjalan pada jalan yang jelas. 

Selanjutnya, ada satu kata yang seakar 
dengan mukibb, yang disebutkan dalam Al- 
Qur'an. Yaitu kubbat (: 4); berbentuk kata kerja 
lampau mabni lilmajhil (pasif tanpa diketahui 
pelakunya). Kata ini disebutkan sekali dalam, 
yaitu QS. An-Naml (27): 90), 

G Í na Un MIT 3 run ai 3 
(Man ja'a bis-sayyi'ati fakubbat wujuhuhum fin-nir, 
hal tujzauna illâ mâ kuntum ta'malin) 


“Dan barang siapa yang membawa kejahatan, maka 
disungkurkanlah muka mereka ke dalam neraka. Tiadalah 


637 


Mu'min, Al- 


kamu dibalasi, melainkan [setimpal] dengan apa yang 
dahulu kamu kerjakan.” 


& Ris'an Rusli & 


MU'MIN, AL- ( gadi ) 

Al Mu" min ( ca ei ) terambil dari akar kata amina 
(o Í ). Semua kata yang terdiri dari huruf-huruf 
alif, mîm, dan nûn, mengandung makna pembenaran 
dan ketenangan hati. Seperti antara lain îmân (01) ), 
amanah (si ), dan amân (ut ). Aminah (amanah) 
adalah lawan dari khiyinah (khianat), yang 
melahirkan ketenangan batin, serta rasa aman 
karena adanya pembenaran dan kepercayaan 
terhadap sesuatu, sedang iman adalah pem- 
benaran hati dan kepercayaan terhadap sesuatu. 

Agama mengajarkan bahwa amanah/ke- 
percayaan adalah asas keimanan, antara lain 
berdasarkan hadits, “Tiada iman bagi yang tiada 
memiliki amanah.” Selanjutnya amanah yang 
merupakan lawan dari khianat adalah sendi 
utama interaksi. Amanah tersebut membutuh- 
kan kepercayaan, dan kepercayaan itu melahir- 
kan sakinah (ketenangan batin), selanjutnya ini 
melahirkan keyakinan. 

Dalam Al-Our'an, kata mu'min terulang 
sebanyak 22 kali, dan hanya sekali yang menjadi 
sifat Allah swt., yaitu dalam surah Al-Hasyr 
[59]: 23. 

Az-Zajjaj, pakar bahasa Arab, menulis 
dalam bukunya Tafsir Asma' al-Husnd menulis 
beberapa pendapat tentang makna al-Mu'min 
sebagai sifat Allah. “Allah menamai diri-Nya 
Mu'min karena Dia menyaksikan keesaan- -Nya 
sesuai firman-Nya: ( %4 SI 2 Ý Ai 23) 
“Allah menyaksikan bahwa tidak ada Tuhan selain Dia” 
(OS. Ali “Imran [3]: 18). Ada juga yang ber- 
pendapat - tulisnya lebih jauh-bahwa kata ini 
jika menyifati Allah maka berarti, “Dia yang 
memberi rasa aman dari siksa-Nya, siapa pun yang tidak 
wajar menerima siksa.” 

Pendapat lain tentang makna Mu'min yang 
menjadi sifat Allah dikemukakan oleh asy- 
Syangithi. Menurutnya al-Mu'min dapat ber- 
makna sebagai pembenaran Allah akan ke- 
imanan hamba-hamba-Nya yang beriman, dan 
ini mengantar kepada diterimanya iman mereka 
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serta tercurahnya ganjaran kepada mereka. Atau 
dapat juga dipahami sebagai pembenaran 
terhadap apa yang dijanjikan-Nya kepada 
hamba-hamba-Nya. 

Penulis cenderung memahami kata mu'min 
dalam arti pemberi rasa aman. Al-Qur'an me- 
negaskan bahwa Allah adalah Pemberi rasa 
aman, antara lain dalam firman- -Nya pada OS. 
Quraisy (1061: 4 (cs Heal: te as 
555) “Dan Dia (Allah) memberi mereka rasa aman dari 
ketakutan.” Ayat ini menunjukkan bahwa kaum 
kafir pun memperoleh rasa aman, namun tentu 
saja rasa aman yang sempurna dirasakan oleh 
orang-orang Mukmin. 


PAT Erai 


oa SI AP Wal A TAG Gaal 


oya 
“Orang-orang yang beriman dan tidak mencampurkan 
keimanannya dengan kezaliman/syirik, mereka itulah 
yang mendapatkan keamanan dan merekalah yang 
mendapatkan petunjuk” (OS. Al-An'am [6]: 82). 


Memang banyak sekali ayat Al-Our'an 
yang menginformasikan dihilangkannya rasa 
takut dari kalbu orang-orang yang taat kepada- 
Nya, dan bahwa dengan iman dan amal saleh, 
Allah menukar rasa takut dengan rasa aman. 

Menurut Imam Al-Ghazali, mu'min adalah 
yang kepadanya dikembalikan rasa aman dan 
keamanan melalui anugerah tentang sebab-sebab 
perolehan rasa aman dan kemanan itu, serta 
dengan menutup segala jalan yang menimbulkan 
rasa takut. Tidak dapat digambarkan adanya rasa 
aman kecuali dalam situasi ketakutan, dan tidak 
pula ketakutan kecuali saat adanya kemungkinan 
kepunahan, kekurangan atau kebinasaan. Allah 
sebagai al-Mu'min adalah Dia yang tidak dapat 
tergambar dalam benak siapa pun adanya rasa 
aman dan keamanan kecuali yang bersumber dari- 
Nya. Hujjatul Islam ini selanjutnya memberi 
ilustrasi-tulisnya lebih kurang-sebagai berukut: 
“Seandainya seorang sedang dikejar-kejar oleh 
musuhnya, dan ketika itu dia tergeletak di satu 
jurang tidak dapat menggerakkan tubuhnya 
karena kelemahannya; dia tidak memiliki senjata, 
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kalaupun dia memiliki senjata, dia tidak mampu 
melawan musuhnya sendirian, bahkan walau dia 
memiliki bala tentara untuk membelanya dia 
tidak merasa aman dari kekalahan, tidak pula dia 
mendapatkan benteng tempat berlindung. Ke- 
mudian datang siapa yang mengalihkan ke- 
lemahannya menjadi kekuatan dan mendukung- 
nya dengan bala tentara dan senjata serta 
membangun di sekitarnya benteng yang kokoh, 
maka ketika itu dia telah memperoleh rasa aman 
dan keamanan, dan ketika itu juga yang mem- 
berinya itu dapat dinamai mu'min yang se- 
sungguhnya.” 

Manusia—tulisnya lebih jauh-adalah makh- 
luk yang secara fitri amat lemah, karena penyakit, 
rasa lapar, haus, serta berbagai ancaman yang 
dihadapinya, baik ancaman duniawi, lebih-lebih 
ukhrawi. Hanya Allah yang dapat memberinya 
rasa aman dan keamanan, yakni pada saat dia 
berlindung ke dalam benteng yang disiapkan- 
Nya. Benteng itu adalah keyakinan akan keesaan- 
Nya sebagaimana firman-Nya dalam sebuah 
hadits gudsi, “La Ilaha Illa Allah adalah benteng- 
Ku, siapa yang masuk benteng-Ku maka dia telah 
memperoleh keamanan dari siksa-Ku.” Demikian wa 
Allah Alam. « M. Quraish Shihab & 


MUMAZZAO ( öfa ) 

Kata mumazzag (3554 ) adalah bentuk ism maf'ûl dari 
kata mazzaga, yumazzigu, tamzig ( 5i já Sa SP). 
Kata ini terambil dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf, yaitu mim, zai, dan gâf. Menurut Ibnu 
Faris, akar kata tersebut mengandung makna 
pokok 'robek'. Dari situ, berkembang kepada 
berbagai makna, seperti ‘potongan kertas’ dan 
‘potongan sobekan kain’ disebut mizq ( 3°; ), unta 
yang sangat kencang larinya disebut ndgatun mizag 
(37 šu = unta yang cepat larinya) karena seolah- 
olah kulitnya mau robek lantaran kencangnya 
larinya. Selanjutnya, kata mazzaga (54 ) juga 
dipakai dalam arti 'mencerai-beraikan sesuatu 
atau menghancurkannya' seumpama mencerai- 
beraikan sebuah kelompok, dikatakan mazzagtul 
gawm ( Sah 35: - saya mecerai-beraikan kelompok 
tersebut). 
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Di dalam Al-Our'an, kata tersebut dengan 
segala bentuk derivasinya terulang empat kali 
dengan bentuk f1 madhi dua kali, satu mabni malim, 
mazzaga (53 ), yaitu di dalam OS. Sabâ’ [34]: 19 
dan satu mabni majhil, muzziga (Sx ), yaitu di 
dalam OS. Saba (34): 7 dan dengan bentuk ism 
maf Dl, mumazzag ( 55-4 ) dua kali, yaitu di dalam 
OS. Saba (34): 7 dan 19. 

Penggunaan kata mumazzag ( 37. ) di dalam 
OS. Sabâ’ [34]: 7 menunjuk pada makna 'bercerai- 
berainya jasad manusia' atau 'hancurnya 
anggota tubuh manusia' setelah meninggal 
dunia. Ayat tersebut berkaitan dengan pe- 
ngingkaran orang-orang kafir di masa Nabi 
Muhammad saw. terhadap hari kebangkitan. 
Pengingkaran itu tercermin di dalam ungkapan 
mereka kepada teman-teman mereka: “Maukah 
kamu kami tunjukkan seorang laki-laki yang mem- 
beritakan kepadamu bahwa apabila badanmu telah hancur 
sehancur-hancurnya, sesungguhnya kamu benar-benar 
[akan dibangkitkan kembali] dalam ciptaan yang baru” 
(OS. Sabâ’ [34]: 7). Yang dimaksud seorang laki- 
laki di dalam ayat itu adalah Nabi Muhammad 
saw. Ungkapan tersebut di samping sebagai 
pengingkaran terhadap kebangkitan manusia 
setelah jasadnya hancur sehancur-hancurnya, 
juga merupakan ejekan dan olok-olokan terhadap 
Nabi: bahkan pada ayat selanjutnya mereka 
menganggap Nabi berbohong atau gila. 

Selanjutnya, kata mumazzag (35x ) pada OS. 
Sabâ’ (34): 19 juga menunjukkan arti 'bercerai- 
berai’ atau ‘hancur’, yakni kehancuran yang 
menimpa kaum Saba karena keingkarannya 
terhadap nikmat-nikmat Allah. Ada yang 
menafsirkannya bahwa kehancuran itu adalah 
perpecahan setelah mereka bersatu. Asy-Sya'bi 
menyebutkan bahwa mereka bercerai-berai ke 
berbagai tempat, seperti suku Ansar pergi ke 
Yasrib, suku Gassan pergi ke Syam, suku Asad 
pergi ke Armani, dan suku Huzaah pergi ke 
Tihamah. & Muhammad Wardah Agil & 


MUNAFIOUN (Si) 


Kata munffigin (Has ) adalah jama' dari kata 
mundfig ( č ) yang berasal dari ndfaga (36 ). 
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Mashdar-nya adalah nifag ( 3G; ). Artinya adalah 
'keluar dari keimanan secara diam-diam'. Di 
dalam terminologi Islam, nifag diartikan sebagai 
'masuk ke dalam agama dari satu pintu dan 
keluar dari pintu yang lain’. Karena itu, orang 
munffig adalah orang yang secara lisan menerima 
Islam, tetapi secara diam-diam dan terselubung 
keluar dari Islam, atau menampakkan keimanan 
secara lisan dan menyembunyikan kekufuran di 
dalam hati. 

Di dalam Al-Our'an kata nafaga dengan 
berbagai derivasinya disebut 110 kali, masing- 
masing 73 kali berarti ‘nafkah atau memberi 
nafkah', 37 kali berarti 'kemunafikan' dan satu 
kali berarti ‘lubang’. 

Ayat yang berbicara mengenai ke- 
munafikan semuanya menggambarkan sikap 
dan perilaku yang jelek. Al-Our'an, misalnya, 
menggambarkan beberapa ciri dan kejelekan 
orang munafik, seperti kepribadian mereka yang 
terpecah dan bermuka dua, mereka menyatakan 
dirinya sebagai orang yang beriman, tetapi 
ucapan mereka tidak sesuai dengan apa yang 
tersimpan di dalam hatinya (OS. Al-Ma'idah [5]: 
41, OS. Ali Imran [3]: 167, dan OS. Al-Hasyr [59]: 
11). Mereka tidak memiliki pendirian yang tetap, 
terutama di dalam bidang akidah. Bila berada di 
tengah-tengah umat Islam, mereka tampil 
seolah-olah seorang Muslim yang taat, tetapi bila 
berada ditengah-tengah orang kafir, mereka 
bersikap sebaliknya (OS. Al-Bagarah (2): 8, 9 dan 
14 serta OS. An-Nisa' [4]: 142 dan 143). 

Sikap dan perilaku orang-orang munafik 
yang bermuka dua diikuti pula oleh berbagai 
perangai jelek lainnya, seperti mengingkari janji. 
Mereka tidak segan-segan berdusta dan me- 
nyampaikan kebohongan demi tercapainya 
tujuan mereka. Karenanya orang munafik diberi 
pula predikat pembohong (OS. Al-Munafigun 
(63): 1). Orang-orang munafik juga mengandal- 
kan kelicikan, tipuan, dan kepandaian bersilat 
lidah untuk mengambil hati orang lain. Selain 
itu mereka sangat pandai membuat dalih dan 
pembenaran atas kesalahan dan kejahatan 
dengan memutar balik fakta. Kalau niat jahat 
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mereka terbongkar, mereka pun menyatakan 
bahwa perbuatan itu hanya sekadar bersenda 
gurau dan tidak bersungguh-sungguh (OS. At- 
Taubah |9): 65). 

Ciri lain orang munafik ialah ingkar janji. 
Sifat ini berkaitan erat dengan sifat-sifat lainnya 
seperti dusta dan khianat (OS. At-Taubah [9]: 75 
dan 78). Karena itu, orang munafik sangat sulit 
dipercaya dan diberi tanggung jawab me- 
ngemban amanat sebab kepercayaan dan tang- 
gung jawab yang diberikan kepada mereka pasti 
akan disalahgunakan. 

Untuk menghilangkan prasangka buruk 
orang lain terhadap mereka, orang munafik selalu 
mendasarkan perbuatannya atas riya” (OS. An- 
Nisâ’ (4): 142). Karena itu mereka tidak ber- 
sungguh-sungguh untuk mencapai kebajikan. 
Mereka juga tidak mau menanggung risiko dan 
kesulitan. Oleh mereka agama dijadikan sarana 
dalam mendapatkan kenikmatan duniawi. Karena 
pandangan mereka hanya terbatas kepada 
kehidupan duniawi dan tidak mau melihat jauh 
ke depan, hedonisme dan kesenangan sementara 
menjadi prioritas sehingga mereka selalu ber- 
usaha mencari dalih agar tidak terlibat di dalam 
perjuangan yang mengandung risiko berat (OS. 
At-Taubah [9]: 44-49, 81-83). Mereka juga lebih 
suka menjadi penonton karena menghindari 
kemungkinan timbulnya kesulitan yang di- 
hadapinya di dalam perjuangan, akan tetapi, jika 
perjuangan itu membawa hasil, mereka lebih 
dulu tampil dan menyatakan dirinya sebagai 
pejuang untuk mendapatkan keuntungan 
material (OS. Al-Ankabiit [29]: 10-12). 

Ciri lain dari orang munafik adalah sering 
menyebarkan berita bohong dan membuat 
fitnah untuk mengacaukan stabilitas umat Islam. 
Bahkan, mereka sampai berburuk sangka kepada 
Allah dan Rasul-Nya. (OS. Al-Ahzab [33]: 12). 
Fitnah dan penyebaran berita bohong adalah 
senjata ampuh mereka untuk menghancurkan 
Islam dari di dalam sebab mereka tidak berani 
secara terang-terangan menghadapi umat Islam. 

Karena perilaku mereka yang jelek, Al- 
Qur'an mengecam keras dan mengancam mereka 
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dengan siksaan yang amat berat di hari ke- 
mudian (OS. At-Taubah [9]: 68, OS. Al-Ahzab 
(831: 68-72, OS. An-Nisa' [4]: 138, 140, 145, dan 
OS. Al-Fath [48]: 6). Pada bagian lain, Al-Qur'an 
memperingatkan orang Islam agar berhati-hati 
terhadap mereka. Bahkan, Al-Our'an me- 
merintahkan agar melakukan jihad terhadap 
mereka (OS. At-Taubah [9]: 73 dan OS. At-Tahrim 
[66]: 9). Akan tetapi, mereka secara formal 
adalah umat Islam dan mereka tidak me- 
ngadakan aksi secara terang-terangan untuk 
menghancurkan Islam: maka, jihad terhadap 
mereka adalah berupaya semaksimal mungkin 
untuk membendung pengaruh jelek mereka. 
Tindakan tegas terhadap mereka baru bisa 
diambil apabila terbukti secara terang-terangan 
atau ada bukti yang kuat bahwa mereka berbuat 
makar terhadap umat Islam. + M. Galib Matola % 


MUNIR ( pá) 

Kata munîr ( „4 ) berasal dari kata andra (“vi ), 
kemudian dijadikan ism fa'il, munir ( = = yang 
memberi cahaya). Menurut Ibnu Faris, kata 
tersebut berakar pada huruf nûn (UV), wâw (3), 
dan râ( j) yang artinya menunjuk kepada 
'cahaya', 'dinamis' dan 'sedikit memberi bekas'. 
Demikian kata an-nir ('&- api) dan an-nûr (Di = 
cahaya) dari jalan yang sama karena sama-sama 
memberikan penerangan. Juga mengandung ke- 
dinamisan karena cepat gerakannya. 

Menurut Al-Ashfahani, kata an-ndr (51) 
berarti 'cahaya yang memancar yang dapat 
dilihat dengan mata'. Penggunaannya boleh 
untuk dunia dan boleh juga untuk akhirat. 
Kemudian, an-niir ("5 ) untuk dunia juga dapat 
digunakan kepada dua hal, yakni: (1) terkait 
dengan pandangan rasional yang disertai dengan 
mata yang melihat, yakni terkait dengan urusan 
Tuhan, seperti cahaya akal dan cahaya Al-Qur'an 
(OS. AI-MS'idah [5]: 15), dan (2) pandangan yang 
dirasakan dengan mata penglihatan: yakni 
pandangan yang berhubungan dengan fisik, 
seperti bulan dan bintang (OS. Yiinus (10): 5). 

Kata nawwara ( 55 ) yang di-isim fail-kan 
menjadi munir (  ) di dalam Al-Qur'an di- 
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sebutkan sebanyak enam kali, yakni QS. Ali 
Imran [3]:184; OS. Al-Hajj (22): 8; QS. Luqman 
(31): 20; QS. Fathir [35]: 25: QS. Al-Furqan [25]: 
61; dan QS. Al-Ahzab [33]: 46. 

Kata-kata munir (xx) di atas tampaknya 
mengandung dua makna pengertian: 'yang 
memberi penjelasan yang sempurna; dan 'yang 
bercahaya'. Kata munir tersebut senantiasa 
dijadikan sifat dari kata yang sebelumnya. Di 
dalam hal ini terbagi kepada tiga bagian, yaitu: 
(1) dijadikan sifat kepada kitab (ts ), baik Al- 
Qur'an maupun kitab-kitab sebelumnya, se- 
banyak tiga kali, seperti di dalam OS. Ali “Imran 
[3]:184, dan (2) dijadikan sifat dari bulan gamaran 
muniran (Vx “x5“ bulan yang bercahaya) satu kali 
(OS. Al-Furqan [25]: 61), dan (3) dijadikan sifat 
kepada Nabi Muhammad saw. (1:2 G1... “lampu 
yang menerangi) pada OS. Al-Ahzab [33]: 46. 

Kata munir ( „z ) yang terdapat di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 184 bertopik balasan kebakhilan 
dan kedustaan umat-umat terdahulu. Di dalam 
ayat ini, lafalnya (munir) bermaknakan 'pen- 
jelasan yang sempurna'. Di dalamnya, di- 
informasikan kepada Nabi Muhammad saw. 
bahwa bukan saja umatmu yang mendustakan- 
mu, melainkan juga umat-umat terdahulu. 
Mereka membawa mukjizat-mukjizat yang 
nyata dan kitab-kitab yang sempurna, tetapi 
mereka tetap tidak memercayai nabi-nabi 
mereka. Bahkan, ada umat tedahulu berkeingin- 
an membunuh nabi mereka tanpa alasan yang 
benar (OS. Ali “Imran [3]: 21). Menurut Ath- 
Thabarsi, yang dimaksud al-kitabul munir 
(74 SESI ) adalah kitab Taurat dan Injil, karena 
kaum Yahudi mendustakan Isa as. dan me- 
ngubah apa-apa yang datang dari Nabi Musa 
as. dan mengganti amanat yang dipesankannya. 
Jadi, al-munir di sini adalah sesuatu yang dapat 
memberikan penyinaran terhadap orang yang 
ragu-ragu atau yang dapat memberikan pe- 
tunjuk kepada kebenaran. 

Pada OS. Fathir (35): 25, membahas tentang 
Nabi Muhammad saw. sebagai pembawa 
kebenaran. Kata munir tersebut juga mengandung 
arti “yang memberi penjelasan yang sempurna’. 
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Kedudukan lafal tersebut menurut kaidah 
bahasa Arab berfungsi sebagai shifat yang 
menyatakan fungsi dari sesuatu yang di- 
terangkannya. Sebagaimana dikemukakan 
bahwa jika mereka mendustakan kamu maka 
sesungguhnya orang-orang yang sebelum 
mereka telah mendustakan (rasul-rasulnya), 
padahal mereka juga membawa mukjizat dan 
kitab-kitab yang memberi penjelasan yang 
sempurna. Kitab-kitab tersebut dikatakan munir 
karena ia berfungsi untuk memberikan pe- 
tunjuk-petunjuk yang jelas terhadap kehidupan 
umat manusia. Menurut Ibnu Katsir, al-kitâbul 
munir ( pat SE) adalah penjelasan yang sem- 
purna. Artinya, kitab-kitab yang ada sebelum 
Nabi Muhammad juga telah memberikan pen- 
jelasan yang tuntas, tetapi mereka tetap tidak 
mangikutinya. Menurut tafsir Dep. Agama R.I. 
adalah Allah memberi petunjuk kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya dengan memberi ke- 
sanggupan untuk mendengarkan dan menerima 
keterangan-keterangan. Jadi, pengertian ini tidak 
terpaku pada kitab, tetapi juga kepada semua 
yang dapat memberikan penjelasan, sehingga 
orang tersebut dapat beriman. 

Al-Maraghi menambahkan bahwa kata al- 
munir (4!) di atas adalah al-widhih ( »eji- yang 
jelas), seperti al-kitabul munir ( Pa CSI ) adalah 
kitab yang berfungsi dapat memberikan pen- 
jelasan, atau kitab yang dapat memberikan 
petunjuk ke jalan yang benar. Olehnya itu, 
pengertian al-kitabul munir ("AM LAU ) tidak hanya 
terbatas pada Al-Our'an saja, tetapi juga 
mencakup kitab-kitab yang diturunkan Allah 
swt. kepada umat-umat terdahulu. 

Kata munir yang terdapat di dalam OS. Al- 
Furqan (25): 61 berkaitan dengan benda yang 
dapat memancarkan sinar. Ayat ini menerangkan 
tanda-tanda kekuasaan Allah di dalam alam. Di 
dalamnya dikemukakan bahwa “Dia menjadikan 
juga padanya matahari dan bulan yang bercahaya”. 
Ayat tersebut menerangkan betapa besar 
kekuasaan Allah swt. yang menciptakan ma- 
tahari dan bulan, yang keduanya disebut munir 
karena dapat memberikan penerangan di 
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permukaan bumi ini. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa yang dimaksud gamaran muniran (Vx V; ) 
adalah memancarkan cahaya yang lain dari 
cahaya matahari. Demikian pula kata munir (  ) 
QS. Al-Ahzab [33]: 46 mengemukakan bahwa 
Muhammad adalah rasul yang diutus untuk 
segenap umat manusia. Di dalam teks ini, kata 
munir menyatakan fungsi dari seorang penyeru, 
yakni harus menjadi penerang kepada umatnya. 

Kata al-munir di dalam QS. Al-Ahzab (33): 46 
dijadikan sifat dari Nabi Muhammad saw., 
sebagaimana firman Allah swt.: “wa dâʻiyan ilallahi 
bi'idznihi wa sirâjan munîran” ( aaoh Al | 65155 
n 173 = dan untuk jadi penyeru kepada agama 
Allah dengan izin-Nya dan untuk jadi cahaya 
yang menerangi). Ayat sebelumnya menerangkan 
fungsi seorang nabi di dunia, salah satu di 
antaranya adalah menjadi sirâjan munîran. Yang 
dimaksudkan adalah menyampaikan kepada 
makhluk untuk menyatakan keesaan Allah, 
memberitakan semua sifat sempurna, me- 
nyembah-Nya dan senantiasa dekat di waktu 
terang dan rahasia. Jadi, Nabi saw. diserupakan 
dengan lampu, sebab ia dapat berfungsi me- 
nerangi atau menunjuki jalan benar. Menurut 
Ath-Thabarsi, lafal sirajan munîran adalah yang 
memberi petunjuk kepada agama sebagaimana 
lampu dapat menunjuki, di dalam hal ini, Al- 
Qur'an pun dapat dikategorikan demikian. 
& Abustani Ilyas & 


MUNTAHA (gx) 

Muntaha adalah bentuk ism maf'il kata intahd — 
yantahi ( 4 — 42} ), turunan huruf nûn, hâ’, dan 
ya yang memiliki dua makna denotatif, yaitu 
ghdyah (&6-— ujung) dan bulagh ( ¿i= sampai). 
Makna yang pertama 'ujung' berkembang 
menjadi, antara lain: 'akhir' karena merupakan 
ujung dari sesuatu; ‘selesai’ karena telah sampai 
pada ujung perbuatan; ‘tujuan’ karena merupa- 
kan akhir yang akan dicapai; ‘melarang atau 
mencegah’ karena menghendaki suatu perbuatan 
diakhiri; 'akal' karena mencegah dari perbuatan 
jelek: ‘meninggalkan’ karena tuntutannya sudah 
berakhir (sampai), baik terpenuhinya tuntutan 
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maupun tidak; “anak sungai' karena merupakan 
ujung (hulu) sungai besar; 'puncak' karena 
merupakan ujung tertinggi; ‘ultimatum’ karena 
merupakan ancaman terakhir. Makna dasar yang 
kedua 'sampai' juga berkembang menjadi, antara 
lain: “memberi tahu’ karena menyampaikan 
informasi. Jadi, meskipun maknanya berkembang 
sesuai dengan konteksnya, namun tetap mengacu 
pada makna denotatifnya. 

Kata muntahd ( 4% = akhir) dan pecahan- 
nya di dalam Al-Qur'an terulang 56 kali dan 
muntahâ sendiri terulang tiga kali (QS. An-Nazi'at 
(79): 44 dan OS. An-Najm [53]: 14, 42). Dan 
pecahannya digunakan di dalam berbagai 
bentuk, yaitu di dalam bentuk kata kerja yang 
terulang 49 kali, ism fa'il disebutkan satu kali dan 
dua kali di dalam bentuk kata benda, yang akan 
dibahas di dalam entri ini. 

Kata muntahâ yang dikaitkan dengan kata 
sidrah (3,5) di dalam OS. An-Najm [53]: 54 
sehingga menjadi sidratul muntahd (AZ 57 = 
sidratul muntaha) mengandung tiga pengertian: 
(1) berarti “pohon sidrah di tempat pemberhenti- 
an', yakni tempat yang tidak dapat dilewati oleh 
malaikat atau suatu tempat yang tidak dapat 
dilewati oleh ruh-ruh, (2) menunjukkan pada 
sesuatu 'keadaan', seperti dinyatakan sidratun 
'inda muntahal ulam (YA gE xe ii = sidrah 
pada ilmu pengetahuan); dan (3) mengandung 
'penyandaran sesuatu pada pemiliknya’, seperti 
dinyatakan “sidrahnya Allah swt.” Ulama 
berbeda pendapat mengapa dinamakan sidratul 
muntahâ. Menurut Ibnu Mas'ud, dikatakan sidratul 
muntahâ karena ia merupakan tempat berhenti- 
nya segala apa yang datang dari bumi dan langit. 
Menurut Ibnu Abbas, karena ia merupakan akhir 
atau tempat berhentinya ilmu para nabi. Kata 
Al-Dahhak, karena ia merupakan tempat ber- 
hentinya segala amal perbuatan. Kata Kaʻab, 
karena ia merupakan tempat berhentinya para 
malaikat dan para nabi. Kata Ar-Rabi bin Anas, 
karena ia merupakan tempat berhentinya arwah 
para syuhada dan orang-orang yang mengikuti 
sunnah Rasul. Kata Qatadah, karena ia me- 
rupakan tempat berhentinya arwah orang- 
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orang yang beriman. Sementara itu, sebagian 
ulama mengatakan bahwa karena ia merupakan 
pohon yang mencapai Arasy yang di dalamnya 
terhenti segala ilmu pada makhluk dan sebagian 
ulama lainnya mengatakan bahwa barang siapa 
yang mencapai tempat itu, maka ia telah sampai 
pada kemuliaan. 

Adapun kata muntah4 di dalam OS. An- 
Najm [53]: 42 berarti ‘tempat kembali’ atau 
‘tempat yang dituju’. Artinya, Allah, di akhirat 
kelak, akan memberi balasan kepada setiap 
manusia yang berbuat baik mendapat pahala 
dan yang berbuat buruk mendapat siksa, 
demikian kata Al-Qurthubi. Di dalam riwayat 
Ubay bin Ka'ab dinyatakan bahwa maksud ayat 
“Dan kepada Tuhanmulah (Muhammad) menjadi tempat 
kembali”, adalah tidak boleh memikirkan (zat) 
Allah. Riwayat ini sejalan dengan riwayat Abu 
Hurairah yang menyatakan, “Pikirkanlah ciptaan 
dan jangan memikirkan pencipta karena ia tidak terjangkau 
oleh pikiran”. Di dalam hadits lain dinyatakan, 
“Setan akan datang kepada salah seorang di antara kalian 
yang akan menanyakan tentang siapa yang menciptakan 
ini dan itu, dan apabila telah sampai menanyakan siapa 
yang menciptakan Tuhanmu, maka berlindunglah kepada 
Allah atas pertanyaan itu dan berhentilah mem- 
bicarakannya”. (H.R. Bukhari dan Muslim). 


Di dalam QS. An-Nazi'at (79): 44, kata. 


muntahd berarti ‘keputusan akhir’, yakni Allah- 
lah yang menentukan keputusan akhir mengenai 
kapan terjadinya hari kiamat. Al-Qurthubi dan 
Ibnu Katsir menafsirkannya dengan 'tempat 
akhir untuk mengetahui waktu terjadinya 
kiamat'. Pendapat ini didukung oleh firman Allah 
di dalam OS. Al-A'raf [7]: 187, “Katakanlah 
Muhammad, bahwa yang mengetahui hari kiamat adalah 
Tuhanku” dan OS. Lugman (31): 34, “Sesungguh- 
nya di sisi Allah-lah pengetahuan tentang hari kiamat”. 
% Arifuddin Ahmad & 


MUNTAOIMUN ( o'pi ) 

Kata muntagimin ( 0'p4£2 ) adalah bentuk jamak 
dari kata muntagim ( „4% ), yang terambil dari 
akar kata yang terdiri dari huruf-huruf nûn, gaf, 
dan mim. Maknanya berkisar pada tidak me- 
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nyetujui sesuatu karena menilainya buruk. Dari sini 
kemudian lahir makna menyiksa, karena yang 
tidak menyetujui dan menilai buruk sesuatu 
dapat mengancam, bahkan marah yang me- 
ngundangnya menyiksa. 
Pakar bahasa Az-Zajjaj menulis bahwa 
kata nigmat yang terangkai dari ketiga huruf di 
atas, berarti tidak menyenangi sesuatu disertai dengan 
kemarahan. Dari sini kata nigmat («4 ) diartikan 
sebagai antonim ni'mat ( i2% ). Yang membalas 
kejahatan orang lain, sering kali dinamai 
muntagim, dan karena biasanya yang demikian 
dilakukan setelah berlalunya kejahatan itu, 
maka muntagim diartikan sebagai Pembalas dendam. 
Makna ini tentu mustahil bagi Allah swt. 
Dalam Al-Our'an tidak ditemukan kata 
muntagim (berbentuk tunggal). Yang ditemukan 
adalah bentuk jamak, yakni muntagimin, se- 
banyak tiga kali, juga kata kerja masa lalu 
sebanyak 6 kali ("5 Inagamil|), dan sekali dalam 
bentuk kata kerja yang menunjuk masa datang 
(& Iyantagimul), yang merupakan berita 
ancaman bahwa Allah akan membalas. Semua 
yang disebut di atas mengacu kepada Allah swt. 
Baca misalnya OS. Al-Ma'idah [5]: 95). Di samping 
itu ditemukan dua ayat selain disebut di atas 
yang menunjuk kepada Allah dengan istilah Dzů 
intigam («Gx s> (Pemilik Pembalasan). 
Penggunaan bentuk-bentuk jamak —tanpa 
adanya bentuk tunggal itu—memberi kesan 
bahwa Allah enggan/tidak suka menunjuk diri- 
Nya sendiri sebagai Muntagim. Penggunaan 
bentuk jamak itu, mengisyaratkan bahwa 
pembalasan atau penyiksaan yang terjadi me- 
libatkan, bahkan dilakukan oleh selain-Nya, 
walaupun diakui-Nya bahwa Dia Dzů intigam 
(Pemilik Pembalasan). Memang, penggunaan 
bentuk jamak yang menunjuk kepada Allah 
mengandung makna keterlibatan pihak lain 
bersama Allah dalam aktivitas yang ditunjuk, 
atau penugasan pihak lain untuk melakukan-Nya. 
Hal lain yang perlu dicatat dalam rangka 
memahami sifat Allah ini adalah bahwa ayat- 
ayat yang menggunakan kata muntagimin se- 
muanya berkaitan dengan pembalasan pada 
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Hari Kemudian. Perhatikan OS. As-Sajadah [32]: 
22, QS. Az-Zukhruf (43): 41, dan QS. Ad-Dukhan 
[44]: 16). Memang, patron kata seperti muntagim, 
menunjuk pelaku yang merencanakan me- 
lakukan sesuatu dan belum melakukannya. 

Ancaman yang dikandung ayat-ayat di 
atas disampaikan setelah mereka berulang kali 
melakukan kejahatan, dan berulang kali pula 
Allah memaafkan mereka. Perhatikan kembali 
QS. Al-Ma'idah [5]: 95 di atas. 

Jika demikian, Allah al-Muntagim, adalah Dia 
yang tidak menyetujui kejahatan, tidak me- 
nyenanginya, serta benci dan murka terhadap 
pelakunya yang telah berulang-ulang kali 
diperingatkan. Allah mengancamnya dengan 
siksa, menugaskan pihak lain menyiksanya. 
Demikian, wa Allah A'lam. « M. Quraish Shihab & 
MUOARRABIN ( (yia ) 

Kata mugarrabin berarti “orang-orang yang di- 
dekatkan’, jamak dari kata al-mugarrab (xx ), 
bentuk ismul-maf ûl ( Said Ca ) dari kata garraba 
(53). Kata dasarnya adalah garuba — yagrubu — 
qurb dan qurban (55 , 55 — LU — D5), berarti 
‘dekat, mendekati, berdekatan dengan’. Ke- 
dekatan yang terkandung pada arti asalnya 
meliputi kedekatan dari segi tempat, waktu, 
nisbat, kedudukan, pemeliharaan, penjagaan, 
dan kemampuan. Kata-kata lain yang berkata 
dasar sama dengan garuba di antaranya ialah 
garraba (1,55) yang berarti ‘mendekatkan, 
mempersembahkan’, tagarraba (14 ) yang 
berarti ‘berusaha mendekat kepada’, al-gurbah 
(«4 ), jamaknya adalah gurubit (-4'3 ), al- 
garibah (“355 ) yang berarti 'nasab/garis ke- 
turunan, kekerabatan, dan juga berarti seluruh 
amal kebaikan dan ketaatan yang dilakukan 
manusia untuk mendekatkan diri kepada 
Tuhan’. Dzawul-gurba ( SA 333 ) yang berarti 
‘famili dekat’, al-garib ( — A ), jamaknya agriba", 
agirib (L,Gf 2S), ‘yang dekat, baik dari segi 
tempat maupun waktu’, qurban ( om; ) yang 
berarti ‘yang dipersembahkan kepada Tuhan 
berupa binatang sembelihan atau lainnya', dan 
gurbanul-malik (S3 563 ), jamaknya garabinuh 
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(«5 ) yang berarti ‘menteri-menteri raja atau 
orang-orang dekatnya'. 

Arti lain dari kata yang berakar g-r-b 
(w——,— å) adalah “mencari dan mendatangi 
sumber air di malam hari’, garaba — yagrabu — qarab 
(L53-L&5—L5$) ‘mencari air di malam hari’, 
sedangkan orang yang mencari air di malam hari 
disebut girib ( —)6 ). Qârib juga berarti ‘sampan’ 
dan 'perahu kecil. Ada kata yang berakar sama 
tetapi maknanya lain, yaitu kata girab ( ~} ) yang 
berarti ‘gagang pedang’. Mungkin dapat di- 
kembalikan kepada makna asal, yaitu dekat: 
gagang pedang itu berdekatan dengan mata 
pedangnya. 

Kata mugarrabin ( 454 ) dan mugarrabin 
(o'y t% ) di dalam Al-Qur'an disebut delapan kali 
yaitu di dalam OS. Ali “Imran (3): 45, OS. An- 
Nisâ’ (4): 172, OS. Al-A'raf [7]: 114, OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 42, OS. Al-Waqi'ah [56]: 11 dan 88, 
serta OS. Al-Muthaffifin (83J: 21 dan 28. 

Penyebutan mugarrabin di dalam Al-Qur'an 
menunjuk kepada arti asal, yaitu 'dekat, ke- 
dekatan', sama dengan penyebutan kata-kata 
lainnya yang berakar sama di dalam Al-Our'an 
yang keseluruhannya disebut 96 kali. 

Mugarrabin di dalam Al-Qur'an menunjuk 
pada mereka yang didekatkan, dari segi ke- 
dudukan kepada yang mendekatkannya. Di 
dalam hal ini, Al-Our'an menggunakan 
mugarrabin pada dua macam pengertian yaitu 
mereka yang dianggap dekat dengan Allah, dan 
mereka yang dekat dengan raja. 

Mereka yang didekatkan pada Tuhan 
terbagi menjadi dua kelompok, yaitu malaikat 
dan manusia yang beriman yang taat kepada 
Tuhan. Para malaikat disebut mugarrabin (OS. An- 
Nisa [4]: 172 dan OS. Al-Muthaffifin [83]: 21) 
karena kedudukan mereka yang dekat dengan 
Tuhan, tidak membangkang dan takabur kepada 
Allah, melainkan tunduk dan taat menjalankan 
perintah Allah dan selalu menyembah-Nya. 
Kelompok manusia pilihan di kalangan orang 
yang beriman yang disebut mugarrabiin adalah 
mereka yang didekatkan pada Allah, pada pahala 
Allah dan kemulian-Nya, diangkat kedudukan 
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mereka melebihi makhluk lainnya, seperti Nabi 
Isa (OS. Ali 'Imran (3): 45) dan orang-orang 
Mukmin angkatan pertama as-sabigiinal-awwalin 
(258i SAC) yang didekatkan pada Allah di 
sisi-Nya (OS. Al-Waqi'ah [56]: 11) pada hari 
Akhirat, berada di tempat kemuliaan-Nya, dan 
mugarrabin juga menunjuk pada mereka yang 
didekatkan kepada Allah yang bersenang-senang 
minum dari mata air tasnim (5 ) di dalam surga 
(OS. Al-Muthaffifin (831: 28). 

Selain itu, mugarrabin pada dua ayat yaitu 
OS. Al-A'raf (7): 114 dan OS. Asy-Syu'ara' (261: 
42 menunjuk pada tukang-tukang sihir raja 
Firaun. Kedua ayat tersebut menyebutkan upaya 
Firaun untuk dapat mengalahkan mukjizat Nabi 
Musa dengan menawarkan kepada tukang- 
tukang sihir jabatan tinggi dan upah besar. 
Firaun berjanji menjadikan tukang-tukang sihir 
itu sebagai mugarrabin, orang-orang yang di- 
dekatkan kepada Firaun bila sihir mereka dapat 
menang melawan mukjizat Nabi Musa. 
& M. Rusydi Khalid & 


MUQIM ( esis ) 

Kata mugim adalah kata benda pelaku (J26 —!- 
ism f@'il) dari kata kerja agama — yugimu — igamah 
(Guy — cg — pi). Bersama dengan kata-kata lain 
yang seasal dengan kata itu di dalam Al-Our'an 
disebut 659 kali. 

Di dalam pengertian bahasa, kata mugim 
mungkin berasal dari al-giyam («44 ) dan mungkin 
juga dari al-igamah (&8Y ). Al-giyam berarti ‘tegak 
lurus’, bisa juga berarti ‘berhenti’ dan ‘tetap’, 
sedangkan al-igdmah artinya 'melanggengkan/ 
mengabadikan’ (idimah = 3) ). Apabila arti bahasa 
dikaitkan dengan kata mugim artinya 'orang yang 
menetap’, memelihara kelangsungan suatu 
perbuatan. Sementara itu, mustagim ( „s~ ) dari 
kata istiqamah ( úúz ) berarti “berdiri tegak atau 
lurus’. Maka, apabila dikatakan hidup dengan 
istigamah, maksudnya adalah 'tetap lurus me- 
ngikuti jalan Allah (taat asas). 

Kata agama — yugimu ( 2 — «6st ) menurut 
Imam Al-Qurthubi, berarti “menjalankan dengan 
bersinambung kewajiban shalat dengan me- 
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menuhi syarat dan rukunnya serta sunah- 
sunahnya secara tepat di dalam waktu yang telah 
ditentukan’. Penggunaan kata agama — yugimu yang 
banyak diikuti kata-kata shalah (5x. ), syahadah 
(33432), wazn (05) artinya “berusaha menjalan- 
kannya secara terus-menerus dan memelihara- 
nya'. Juga ada kata qâma (46) yang berkaitan 
dengan shalat, konotasinya menunjukkan 'orang 
yang mendirikan shalat dengan malas' (OS. An- 
Nisa [4]: 142). Ayat ini menggambarkan sifat-sifat 
orang munafik karena mereka melakukannya 
dengan tujuan agar dilihat dan diperhatikan oleh 
orang lain (riya - su, ). 

Kata gama — yagamu ( Si — (6) artinya 
'berdiri', lawannya duduk ga'ada (5:5) (OS. An- 
Naml (27): 39). Ini menggambarkan kemampuan 
jin Ifrit ketika berhadapan dengan Nabi Sulaiman 
as. untuk mendatangkan singgasana Ratu Balgis 
dari negeri Saba' ke Palestina. Menurut Al- 
Ashfahani, “berdiri” ada beberapa macam. 
Pertama, berdirinya seseorang/pepohonan. 
Berdiri bisa karena ditundukkan (taskhir = ps ), 
seperti berdirinya pohon kurma adalah karena 
ditundukkan Allah. Artinya, semua itu atas izin 
dan kehendak-Nya. Kedua, berdiri karena ikhtiar 
atau usaha memilih, dan ini hanya berlaku bagi 
manusia. Seperti pertanyaan Allah sebagai 
sindiran kepada orang musyrik, “Apakah kamu 
hai orang musyrik yang lebih beruntung ataukah 
orang yang beribadah di waktu malam dengan 
sujud dan berdiri, sedangkan ia takut kepada 
(azab) akhirat dan mengharapkan rahmat Tuhan- 
Nya” (OS. Ali Imran (3): 191, OS. An-Nisa' [4]: 34, 
dan OS. Al-Furqan (25): 64). Selanjutnya, berdiri 
untuk memelihara sesuatu, seperti menegakkan 
kebenaran karena Allah dengan cara menjadi/ 
memberi kesaksian yang adil (OS. Ali “Imran [3]: 
18, 75 dan 113, serta OS. Ar-Ra'd (13): 33). 

Ketiga, giyam ( +% ) berarti 'menyengaja 
(azam = 2 ) berbuat sesuatu’, seperti OS. Al- 
Ma'idah [5]: 6, yang menjelaskan orang yang 
akan melakukan shalat, hendaknya berwudhu, 
atau tayamum jika tidak menemukan air. 

Kata mugim yang merupakan kata sifat dari 
kata 'adzab ( j4 ) artinya ‘kekal’ atau ‘abadi’. 
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Ini menunjukkan bahwa azab yang akan 
diterima orang-orang yang ingkar, kufur, zalim, 
dan musyrik adalah selama-lamanya. Demikian 
juga sebaliknya. Kata muqim yang menjadi sifat 
dari kata na'im ( —« ) berarti ‘kenikmatan yang 
kekal abadi'. Kenikmatan ini disediakan kepada 
orang-orang yang beriman, taat, dan beramal 
saleh. Adapun kata muqim yang menjadi sifat 
dari kata sabil ( kæ ) artinya ‘tetap, tidak 
berubah-ubah’. 

Di dalam bentuk kata qayyim/qayyimah 
(5/5), kata itu searti dengan kata mustagim 
yang penggunaannya lebih banyak berkaitan 
dengan kata shirath ( LV.” jalan) artinya lurus. 
Ash-shirital-mustagim (sa S2) ) artinya 
‘jalan yang lurus’. Jika pemeluknya konsisten 
mengikutinya maka mereka akan sampai 
kepada tujuan hidupnya. Kata maqam ( ) artinya 
tempat berdiri (OS. Al-Baqarah [2]: 125, dan OS. 
Ali “Imran [3]: 97). Juga berarti kedudukan (OS. 
Al-Furqan (25): 58, OS. Ash-Shaffat (37): 164, 
dan OS. Ad-Dukhan [44]: 26). Ada kalanya 
berarti kebesaran (OS. Ar-Rahman [55]: 46 dan 
OS. An-Nazi'at [79]: 40). 

Di dalam bentuk giyamah ( 2G ) yang 
disebut 70 kali, kata itu berarti “peristiwa hari 
kiamat'. Menurut Al-Ashfahani, kiamat adalah 
bangkitnya manusia secara serentak (duf'ah 
wahidah = 32-1, 55). Kata yang semakna adalah 
as-sa'ah (gs) —bisa juga berarti 'masa' — 
disebut 48 kali di dalam Al-Our'an. 

Kata tagwim ( =p% ) biasanya diartikan 
‘bentuk’. Kata ini menunjukkan arti kekhususan 
yang terdapat di dalam diri manusia dibanding 
hewan, yaitu berupa akal, kemampuan me- 
mahami, dan kemampuan berdiri tegak. Ke- 
mudian, kata gaum (') pada mulanya berarti 
'sekumpulan orang laki-laki, tidak termasuk 
orang perempuan’. Namun, penggunaannya 
sering berlaku untuk umum (OS. Al-Hujurat (49): 
11, OS. An-Nahl (16): 64, 107, OS. Al-Anbiya' [21]: 
74, OS. Al-Mu'minûn (23): 41, 44, 94, dan OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 10). Selanjutnya di dalam bentuk 
al-gayyim (“sil ) disebut 3 kali, artinya 'me- 
melihara secara mandiri, tanpa memerlukan 
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bantuan yang lain’. Kata ini menjadi sifat Allah, 
yang artinya 'Allah mengurus makhluk-Nya, 
yang meliputi ajal, amal, rezeki, dan lain-lain 
yang menjadi kebutuhan hidup manusia (OS. Al- 
Baqarah (2): 225, OS. Ali Imran [3]: 2, dan OS. 
Thaha (20): 111). 

Kata iqamah ( %6; ) lazim digunakan untuk 
panggilan pelaksanaan shalat yang di- 
kumandangkan setelah azan. Artinya, dengan 
dikumandangkannya igamat berarti shalat 
jamaah siap dilaksanakan. & Ahmad Rofig * 


MUOIT, AL Gasal) 
Kata Mugit ( cih ) ferambil dari akar kata yang 
rangkaian huruf- -hurufnya mengandung arti 
genggaman, pemeliharaan, kekuasaan, dan ke- 
mampuan. Dari sini, lahir makna-makna lain 
seperti makanan karena dengannya makhluk 
memiliki kemampuan serta dengannya pula 
terlaksana pemeliharaan atas dirinya. 

Dalam Al-Our'an kata Mugit hanya di- 
temukan sekali, yakni dalam firman-Nya: 


KES a AK US ah Uh op 
Cah ci IS Je AN GE UR Ka Kuah 


"Barang siapa yang memberikan syafa'at yang baik, 
niscaya dia akan memperoleh (pahala) darinya. Dan 
barang siapa memberi syafa'at yang buruk niscaya dia 
akan memikul bagian (dosa) darinya. Allah Mugita 
(Mahakuasa) atas segala sesuatu.” (OS. An-Nisa' [4]: 
85). 

Berbeda pendapat ulama tentang makna 
kata ini sebagai sifat Allah. Ada yang me- 
mahaminya dalam arti Pemberi Rezeki, yang 
mengantar kepada pemeliharaan jiwa raga 
makhluk, baik rezeki untuk jasmani maupun 
ruhani. Penganut pendapat ini, membedakannya 
dengan sifat ar-Razzdg (S5) dengan berkata 
bahwa pada makna sifat Mugit terdapat pe- 
nekanan dalam sisi jaminan rezeki, bayak atau sedikit, 
sedangkan tekanan pada sifat ar-Razzig adalah 
pada berulang dan banyaknya penerima rezeki. 
Ada juga yang menyatakan bahwa Allah al-Mugit 
adalah Yang Mahakuasa memberi rezeki yang 
mencukupi seluruh makhluk-Nya. Pendapat ini 
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menggabung dua makna dari akar kata ini, yaitu 
makanan dan kekuasaan. 

Ada lagi yang memahami kata mugit dalam 
arti memelihara dan menyaksikan, karena siapa yang 
memberi makan sesuatu, maka dia telah me- 
meliharanya dari rasa lapar, sekaligus me- 
nyaksikannya. 

Imam Ghazali mengemukakan dua ke- 
mungkinan arti. Yang pertama adalah Pencipta, 
Pemberi serta Pengantar makanan ke jasmani dan ke 
ruhani. Menurutnya kata ini berbeda dengan ar- 
Razzâq, dari sisi bahwa rezeki dapat mencakup 
makanan dan selainnya, seperti pakaian, ke- 
dudukan, dan lain-lain: sedang al-Mugit khusus 
pada makanan jasmani atau ruhani. Kemungkin- 
an arti kedua adalah Yang mengenggam, menguasai, 
lagi mampu. Penguasaan mengharuskan adanya 
kudrat dan ilmu. Makna ini menjadikan sifat al- 
Mugit berbeda dengan kudrat dan ilmu, serta 
lebih luas cakupan maknanya dari masing- 
masing karena sifat al-Mugit adalah gabungan 
keduanya. 

OS. An-Nisa' [4]: 85, yang merupakan satu- 
satunya ayat yang menggunakan kata al-Mugit, 
dapat menampung pendapat-pendapat di atas. 

Al-Biga'i dalam tafsirnya mengemukakan 
bahwa ayat OS. An-Nisa' [4]: 85 yang dikutip di 
atas, berbicara tentang janji Allah memberi 
bagian dari pahala bagi yang memberi syafa'at 
yang baik dan dosa untuk yang memberi syafa'at 
yang buruk, karena Allah Maha Menyaksikan, 
Maha Memelihara dan Mahakuasa untuk mem- 
beri makanan ruhani bagi jiwa dan kalbu, serta 
makanan lahir dan segala yang dibutuhkan oleh 
jasmani. Itu diberi-Nya kepada masing-masing 
sesuai kadar yang berhak mereka terima sebagai 
imbalan syafa'at masing-masing, yang baik atau 
yang buruk. Al-Oaffal juga berpendapat demikian. 
Allah kuasa memberi dan menyampaikan ba- 
lasan ganjaran atau sanksi kepada yang me- 
lakukan syafa'at, sebagaimana yang bersangkut- 
an memberi jasa yang baik atau sebaliknya kepada 
yang diberinya syafa'at. Allah juga Maha Me- 
nyaksikan, Maha Mengetahui keadaan yang 
memberi syafa'at-baik atau buruk-kemudian 
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memelihara ganjaran dan balasan tersebut. De- 
mikian, wa Allâh A'lam. « M. Quraish Shihab % 


MUOSITHIN ( oylani ) 

Kata mugsithin ( ¿ylin ) adalah bentuk jamak dari 
mugsith (Ji: ); sebuah kata yang terambil dari 
akar kata yang terdiri dari huruf-huruf gâf, sin, 
dan th4'. Maknanya berkisar pada dua hal yang 
bertolak belakang. Al-gisth ( L3) berarti adil, 
dari sini lahir makna bagian, sedang al-gasth 
(jerih) antonim adil, yakni aniaya. Jika Anda 
berkata gasatha ( 625 ) maka ini berarti me- 
ngambil hak orang lain, dan dengan demikin 
pelakunya gisith (4.6 ), yakni berlaku aniaya atau 
menyimpang dari kebenaran. OS. Al-Jinn (721: 15 
menegaskan bahwa “(143 ISK bylem Ll, 
Chs “ Adapun al-gasithiin, maka mereka menjadi kayu 
api neraka Jahanam)" 

Adapun jika Anda memberi bagian orang 
lain —yang memang merupakan haknya, atau 
yang sewajarnya ia terima— maka kata yang 
digunakan adalah agsatha ( kisi), dan pelakunya 
dinamai mugsith dalam arti pelaku keadilan. 

Dalam Al-Our'an tidak ditemukan kata al- 
mugsith (dalam bentuk tunggal), yang ditemukan 
adalah bentuk jamaknya, yaitu mugsithin, se- 
banyak tiga kali, kesemua pelakunya adalah 
manusia. Tetapi walaupun kata al-mugsith tidak 
ditemukan, namun salah satu nama Allah ini, 
diisyaratkan oleh Al-Our'an dengan firman-Nya: 
KE AI a ya di SELAT yi 
“Allah menyatakan bahwa tidak ada Tuhan (yang 
berhak disembah) melainkan Dia, Da'iman bi al-gisth 
(Yang menegakkan keadilan). Para malaikat dan orang- 
orang yang berilmu (juga menyatakan demikian)” (OS. 
Ali “Imran (3): 18). 

Jika kata al-mugsith terambil dari kata al- 
gasth, yang berarti bagian, maka dipahami bahwa 
Allah al-Mugsith adalah Dia yang memberikan 
bagian/rezeki yang sesuai untuk tiap makhluk- 
Nya. Ada yang dilapangkan ada juga yang 
disempitkan. Makna ini sama dengan kandungan 
makna sifat ar-Razzdg (S4 ). Ibnu al-Arabi 
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dalam tafsirnya Ahkam Al-Qur'an ketika me- 
nafsirkan OS. Al-Mumtahanah [60]: 8 yang 
menggunakan kata tugsithti (4 a..z ), memahami 
kata tersebut dalam arti memberi sebagian (rezeki 
yang diperoleh), bukan dalam arti berlaku adil 
sebagaimana populer diterjemahkan: 

“Allah tiada melarang kamu untuk berbuat baik 
dan tugsithii (memberi sebagian hartamu) terhadap 
orang-orang yang tiada memerangimu karena agama dan 
tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang berlaku adil.” 

Kebanyakaan ulama memahami kata al- 
gisth pada sifat yang menyandang nama-Nya ini 
dalam arti adil, hanya saja ada ulama yang 
mempersempit maksudnya, ada juga yang 
memperluasnya. Yang mempersempit, me- 
mahaminya dalam arti syariat dan hukum-hukum 
yang ditetapkan Allah, sama dengan maksud 
firman-Nya: 

aa sa pia Hp 
“Sesungguhnya Kami telah mengutus para rasul Kami 
dengan membawa bukti-bukti yang nyata, dan telah Kami 
turunkan bersama mereka al-Kitab dan neraca (keadilan) 
supaya manusia dapat melaksanakan al-gisth (keadilan)” 
(OS. Al-Hadid [57]: 25). 


Allah al-Mugsith adalah Dia yang me- 
netapkan hukum yang adil, dan Dia yang 
mengutus para nabi dan rasul agar keadilan 
dapat dirasakan dalam kehidupan nyata. Makna 
ini dikemukakan oleh Al-Ourthubi dalam buku- 
nya al-Asnd'. Tetapi pakar hukum ini, tidak 
mengemukakan alasan mempersempit makna 
sifat itu. 

Makna lain dikemukakan oleh Imam 
Ghazali. Hujjatul Islam ini, walau memahami kata 
al-Mugsith dalam arti Yang Maha Adil, tetapi 
membedakanya dengan sifat al-'Adl ( jia) ), yang 
juga disandang Allah swt. 

Al-Ghazali menulis, al-Mugsith adalah 
“Yang memenangkan/membela yang teraniaya 
dari yang menganiaya. Kesempurnaan sifat ini 
adalah dengan menjadikan yang teraniaya dan 
menganiaya sama-sama rela. Ini tidak dapat 
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dilakukan secara sempurna kecuali oleh Allah 
swt.” 

Hujjatul Islam itu memberi ilustrasi dengan 
mengutip riwayat yang menyatakan bahwa 
kelak di Hari Kemudian, seorang teraniaya 
datang mengadukan seseorang kepada Allah, 
sambil menuntut haknya. Tetapi karena yang 
diadukan tidak memiliki ganjaran amal ke- 
bajikan yang dapat dialihkan kepada yang 
teraniaya, dia meminta agar dosa yang teraniaya 
dipikul oleh yang menganiayanya. Allah swt. 
memerintahkan sang penuntut melihat ke atas, 
yang ternyata adalah istana-istana dengan 
berlian dan mutu manikam. Ia bertanya: Untuk 
siapa istana-istana itu? Allah menjawab: Untuk yang 
mampu membayar harganya! Dia kembali bertanya: 
Siapa yang mampu? Allah menjawab: Engkau dengan 
memaafkan saudaramu ini. Demikian Allah swt. yang 
bersifat al-Mugsith itu memutuskan perselisihan 
dengan hasil yang menyenangkan kedua pihak. 

Pandangan Al-Ghazali ini—hemat pe- 
nulis—didukung oleh penggunaan kata al-gisth 
yang berarti adil. Perhatikan lah antara lain OS. 
Al-Hujurat [49]: 9. 

Menengahi/mendamaikan dua kelompok 
Mukmin yang bertikai adalah wajib. Tetapi 
apabila satu pihak enggan mengikuti ketentuan 
Ilahi, maka penengah dapat menindaknya, dan 
jika mereka patuhi, maka penengah harus 
menengahi mereka lagi —tapi harus diingat, kali 
ini ditekankan agar upaya tersebut dilakukan 
secara adil —karena si penengah sebelumnya 
telah terlibat dalam memaksanya memenuhi 
ketentuan. Perlu diingat juga, bahwa upaya 
menengahi mereka pertama kali, walaupun juga 
harus dengan adil, tetapi tidak dikemukakan 
secara tersurat. Upaya kedua amat perlu untuk 
dikemukakan secara tersurat, karena penengah 
telah terlibat langsung menindak mereka yang 
enggan patuh. Selanjutnya, setelah perintah 
berbuat adil itu, ditekankan lagi perintah wa 
aqsithû ( Pan ). Kata ini tentu berbeda dengan 
perintah adil pertama. Ia dapat diartikan dengan 
perintah berlaku adil dalam segala hal, termasuk 
upaya zal (ishlâh)/mendamaikan, tetapi lebih 
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baik jika dipahami seperti dikemukakan Al- 
Ghazali di atas, yakni mencari dan menemukan 
apa yang dinamai win-win solution sehingga 
keduanya puas dengan hasil penengahan (me- 
diasi) itu. Memang berlaku adil dapat ditetapkan, 
tetapi belum tentu diterima secara baik dan 
menyenangkan pihak-pihak yang berselisih. 

Perhatikan juga firman-Nya menyangkut 
perlakuan terhadap anak-anak yatim: (QS. An- 
Nisâ’ [4]: 3). Anda baca bahwa perlakuan yang 
dituntut adalah perlakuan atas dasar gisth, yakni 
perlakuan yang menyenangkan semua pihak. 
Demikian juga (OS. Al-Baqarah [2]: 282). Ayat ini 
menggunakan kata agsath, karena keadilan yang 
dihasilkannya adalah keadilan yang memuaskan 
kedua belah pihak yang bertransaksi itu. Hal 
serupa ditemukan pada OS. Al-Ahzab [33]: 5, 
serta Ar-Rahman [55]: 9. 

Memutuskan perselisihan, atau bertindak 
adil yang memuaskan semua pihak, adalah 
sesuatu yang amat sempurna lagi amat terpuji, 
karena itu pula Rasul saw. diperintahkan agar 
jika orang Yahudi datang kepada beliau meminta 
diputuskan perselisihan mereka, maka beliau 
dapat menerima atau menolak permintaan itu, 
tetapi bila memilih untuk menerima: 


anda CAT Da ali K3 
“Maka putuskanlah (perkara itu) di antara mereka dengan 
al-gisth (adil) dan diterima baik oleh kedua belah pihak) 
sesungguhnya Allah menyukai al-mugsithin (orang- 
orang yang adil)” (OS. Al-Ma'idah [5]: 42). 


Allah Maha Adil, tetapi di samping itu Dia 
juga Mugsith, ketika menghadapi sekian banyak 
hamba-hamba-Nya. Demikian, wa Allah A'lam. 
& M. Quraish Shihab & 


MUQTADIR ( „aá ) 

Kata muqtadir (xx) seakar dengan kata Qadir 
( ú ). Kandungan maknanya pun sejalan 
dengan gidir, tetapi karena ia memiliki huruf yang 
berlebih dari kata gddir, maka para pakar 
bahasa—berdasarkan kaidah “penambahan 
huruf menunjukkan penambahan makna” — 
menyatakan bahwa makna yang dikandung oleh 
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kata mugtadir lebih dalam dan kuat dibandingkan 
dengan kata gidir. 

Kata mugtadir ditemukan sebanyak tiga kali 
dalam Al-Our'an, dan dalam bentuk jamak, 
mugtadiriin (05145 ), satu kali. Kesemuanya 
menunjuk kepada Allah swt., dan konteksnya 
pun dapat dikatakan —sebagaimana kata gidir — 
berkaitan dengan kekuasaan-Nya menjatuhkan 
sanksi kepada para pembangkang. Perhatikan 
firman-firman-Nya dalam OS. Al-Oamar [54]: 
42) dan Al-Kahfi (18): 45). 

Hanya sekali kata mugtadir dikemukakan 
dalam konteks orang-orang bertakwa, tetapi ini 
untuk kehidupan ukhrawi nanti, dan agaknya 
tertuju kepada mereka yang tadinya tertindas 
di dunia ini, sebagaimana terbaca pada ayat- 
ayat yang mendahuluinya. (Baca OS. Al-Gamar 
(54): 54-55). 

Pakar tafsir al-Biga'i ketika menafsirkan 
ayat ini menjelaskan bahwa Mugtadir bermakna: 
“Dia yang memiliki kekuasaan menyeluruh yang 
mencapai batas yang tidak mungkin diraih oleh 
selain Allah swt.” Nama mulia ini—tulisnya— 
memiliki rahasia khusus dalam mengatasi 
orang-orang yang berlaku aniaya. 

Dari ayat-ayat yang menggunakan kata ini 
dapat diambil beberapa kesimpulan, antara lain 
bahwa mugtadir (demikian juga Qadir dan Qâdirûn 
[ o,»G |) adalah sifat-sifat Allah Yang Maha- 
kuasa itu, tetapi kodrat dan kekuasan yang 
ditunjuk oleh sifat ini, lebih banyak ditujukan 
kepada para pembangkang dan orang tidak 
beriman, sebagai ancaman atau siksa kepada 
mereka, atau untuk menghalangi niat buruk dan 
penindasan terhadap orang-orang lemah. Ini 
sejalan dengan sifat al-Qawiyy ( {s Aa ). 

Tentu saja kekuasaan Allah meliputi segala 
sesuatu, dan dapat dianugerahkan kepada siapa 
saja yang dikehendaki-Nya. Dia Mahakuasa, 
sehingga jika khayalan melepas busur panahnya 
untuk mencapai ujung kekuasaan-Nya, atau 
pikiran dipusatkan mengembara menuju ang- 
kasa kodrat-Nya, atau hasrat hati dipicu guna 
mendalami hakikat sifat kekuasan-Nya, maka 
semua akan gagal dan kembali tak berdaya. 
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Segala sesuatu menyerah kepada-Nya, semua 
berada dalam genggaman tangan-Nya. Tetapi 
Dia adalah kepuasan bagi yang miskin dan 
lemah, kemulian bagi mereka yang dipandang 
hina dan rendah. Dia tenaga dan daya bagi yang 
lemah serta pertolongan dan perlindungan bagi 
yang tertindas. Betapa agung kekuasan-Nya 
yang kita lihat, tetapi betapa kecil yang terlihat 
itu dibanding yang dimiliki-Nya. Betapa me- 
nakjubkan kodrat-Nya yang kita rasakan, tetapi 
itu hanya sekelumit dari hakikat kodrat yang 
disandang-Nya. (Baca juga entri Qadir). Demikian, 
wa Allâh A'lam. œ% M. Quraish Shihab % 


MUSA (gay) 

Musa adalah nama salah seorang nabi dan rasul 
Allah swt. yang bergelar uli al-'azm (CA Fi fj ). 
Nama Musa di dalam Al-Qur'an disebut 136 kali. 
Namanya disebut di dalam berbagai konteks, 
tetapi yang paling banyak adalah di dalam 
konteks pembicaraan mengenai Firaun, salah 
seorang penguasa Mesir yang amat dikenal 
keangkuhan dan kekejamannya. 

Berbeda dengan penjelasan tentang nabi- 
nabi dan rasul-rasul lainnya, Al-Qur'an men- 
jelaskan kisah Nabi Musa as. di dalam banyak 
ayat dan penjelasannya pun lebih rinci. 

Secara garis besar kisah Musa di dalam Al- 
Qur'an meliputi penjelasan mengenai hal-hal 
berikut. 

Pertama, keterangan mengenai latar be- 
lakang keadaan masyarakat ke tempat Musa 
akan diutus, yakni masyarakat Bani Israil yang 
tertindas akibat perlakuan sewenang-wenang 
dan tindakan diespotisme dari penguasa 
mereka yang bergelar Firaun, serta janji Allah 
memberikan pertolongan kepada Bani Israil 
tersebut (QS. An-Naml [27]: 12, OS. Al-“Ankabiit 
[29]: 39, OS. An-Nazi'at [79]: 17, dan OS. Al- 
Oashash [28]: 4-6). 

Kedua, keterangan tentang Nabi Musa as. 
tidak berapa lama setelah dilahirkan, oleh ibunya 
ia dimasukkan ke dalam peti dan dihanyutkan ke 
dalam sungai Nil agar terhindar dari kekejaman 
Firaun yang ketika itu memerintahkan untuk 
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membunuh setiap bayi laki-laki yang lahir di 
kalangan Bani Israil. Akan tetapi, dengan kuasa 
Tuhan, Musa selamat dan dipungut oleh istri 
Firaun yang merasa iba kepadanya sehingga 
memohon kepada suaminya, Firaun, agar diper- 
kenankan mengasuh Musa. Demikianlah, akhir- 
nya Musa diasuh dan dididik di lingkungan istana 
Firaun, tetapi tetap disusui oleh ibunya karena ia 
sama sekali tidak ingin menyusu pada ibu-ibu 
susu yang disediakan oleh Firaun (OS. Al-Oashash 
(281: 7-13 serta OS. Thaha [20]: 37—41). 

Ketiga, Musa diberi ilham dan hikmah 
sebagai persiapan untuk menjadi nabi dan rasul 
(OS. Al-Oashash (28): 14). 

Keempat, Musa secara tidak sengaja mem- 
bunuh salah seorang dari pengikut Firaun yang 
berbuat aniaya terhadap kaumnya. Akibat 
perbuatan itu Musa amat menyesal dan me- 
mohon taubat kepada Tuhannya (OS. Al- 
Oashash [28]: 15-19). 

Kelima, Musa meninggalkan Mesir menuju 
Madyan dan di sana ia bertemu dengan dua 
orang gadis penggembala yang menurut ahli 
tafsir adalah dua orang putri Nabi Syuaib as. 
Ketika itu keduanya sedang mengambil air untuk 
memberi minum ternak mereka, lalu Musa mem- 
bantunya. Sebagai upah membantu kedua putri 
tersebut, ayah kedua wanita itu, Syuaib as. 
menikahkan Musa dengan salah seorang putri- 
nya itu (OS. Al-Oashash [28]: 20-28). 

Keenam, Musa menerima wahyu dari 
Allah swt. di Bukit Thur. Kumpulan wahyu itu 
kemudian diberi nama Kitab Taurat untuk 
didakwahkan kepada Bani Israil, termasuk 
kepada golongan Firaun yang sesat (OS. Al- 
Oashash [28]: 29, 30, dan 43 serta OS. Thaha [20]: 
9-16). 

Ketujuh, sebagai seorang rasul, Musa juga 
mendapat mukjizat dari Allah swt. mukjizat 
yang diterimanya ada dua macam, yaitu (1) 
berupa tongkat yang bisa berubah menjadi ular 
dan (2) tangannya yang dapat bersinar putih 
cemerlang tanpa cacat sebagai obat bila ia 
merasa takut (OS. Al-Oashash [28]: 31-32 serta 
OS. Thaha (20): 17-23). 
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Kedelapan, permohonan Musa kepada 
Allah agar Harun, saudaranya, diangkat menjadi 
pembantunya dalam melaksanakan dakwah. 
Selanjutnya, keduanya pergi menjumpai Firaun 
dan di antara mereka terjadi dialog tentang 
Tuhan yang hasilnya membuat murka Firaun 
(QS. Al-Qashash (28): 33-37, QS. Asy-Syu'ara' 
(26): 32-51, dan QS. Thaha (20): 42-56). 

Kesembilan, uraian mengenai keangkuhan 
dan kesombongan Firaun. Firaun mengaku 
bahwa dirinya Tuhan dan menyuruh pembesar- 
pembesarnya membangun untuk dirinya se- 
buah menara yang tinggi agar dapat melihat 
Tuhannya Musa (OS. Al-Qashash (28): 38-42, OS. 
Al-Mu'miniin (23): 26, OS. Az-Zukhruf [43]: 51- 
54, dan OS. Asy-Syu'ara' (26): 29). 

Kesepuluh, Musa ternyata mampu me- 
nundukkan tukang-tukang sihir Firaun melalui 
mukjizatnya, yang berupa tongkat itu, bahkan, 
mereka pada akhirnya beriman kepada Allah 
dan mengikuti ajaran Musa as. (OS. Al-A'raf [7]: 
116-123, OS. Al-Oashash [28]: 57-76, dan OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 32-51). 

Kesebelas, setelah mampu mengalahkan 
ahli-ahli sihir Firaun, Musa dan pengikutnya 
semakin mendapat tekanan dari pihak Firaun. 
Akan tetapi, Musa tak henti-hentinya menyuruh 
kaumnya bersabar menghadapi penganiayaan 
Firaun. Karena kesewenang-wenangan Firaun 
sudah melampaui batas, Musa as. memanjatkan 
doa agar Firaun dan pengikutnya diberi azab 
dan Allah swt. pun mengabulkan doa tersebut. 
Kerajaan Firaun dilanda krisis keuangan, negeri 
Mesir ditimpa berbagai bencana berupa musim 
kemarau yang panjang lalu diikuti banjir besar, 
kemudian wabah penyakit. Pengikut Firaun 
mendatangi Musa as. memohon agar azab yang 
mereka derita segera berakhir dengan janji 
mereka akan beriman. Musa as. pun mengabul- 
kan permintaan pengikut Firaun, memohonkan 
agar Allah swt. mencabut azab-Nya. Akan tetapi, 
setelah azab mereka dicabut, mereka pun kem- 
bali ingkar (OS. Al-Mu'minin (23): 26, OS. Az- 
Zukhruf [43]: 51-54, OS. Yiinus [10]: 88-89, dan 
OS. Al-A'raf [7]: 130-135). 
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Kedua belas, melihat orang-orang yang 
berpihak kepada Musa semakin hari semakin 
bertambah banyak, termasuk ahli-ahli sihirnya, 
Firaun menjadi semakin murka kepada Musa dan 
pengikutnya. Oleh karena itu, Firaun melakukan 
pengejaran terhadap Musa dan pengikutnya, 
tetapi Allah menyelamatkan mereka dengan 
membuat laut terbelah dua sehingga mereka 
dapat berjalan di tengahnya. Ketika Musa dan 
pengikutnya selamat sampai ke seberang se- 
mentara Firaun dan tentaranya masih berada 
di tengah laut, Allah pun menyatukan kembali 
laut tersebut sehingga mereka semua mati 
tenggelam (OS. Thaha (20): 77-79, OS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 63-68, dan OS. Yiinus [10]: 90-92). 

Ketiga belas, setelah selamat dari pe- 
ngejaran Firaun dan tentaranya, Musa as. 
membawa pengikutnya menuju Bait Al-Magiis di 
Palestina. Di tengah perjalanan, yaitu ketika 
mereka berada di Gurun Sinai yang tandus dan 
gersang, para pengikutnya meminta Musa as. 
agar memohon kepada Allah swt. untuk me- 
naungi mereka dari teriknya panas matahari. 
Allah pun menaungi mereka dengan awan 
sehingga terhindar dari sengatan matahari 


selama dalam perjalanan itu. Selain itu, pe- 


ngikutnya juga meminta Musa as. agar berdoa 
memohon makanan dan minuman. Permintaan 
ini pun dikabulkan Allah swt. seperti dikisah- 
kan di dalam OS. Al-A'raf [7]: 160 dan OS. Al- 
Baqarah (2): 61. 

Keempat belas, Musa as. memohon agar 
Allah swt. mengizinkan dirinya melihat zat-Nya. 
Allah swt. mengatakan bahwa ia tidak akan 
sanggup melihat-Nya. Kemudian Allah swt. 
menyuruh Musa memandang ke arah sebuah 
bukit: jika bukit itu tetap tegak, itu berarti Musa 
dapat melihat-Nya. Namun, begitu Musa 
memandang ke bukit yang ditunjukkan Tuhan, 
bukit itupun hancur berkeping-keping. Bahkan, 
Musa sendiri pingsan beberapa saat. Setelah itu, 
Musa memohon ampun kepada Allah swt. (OS. 
Al-A'raf (7): 143). Selanjutnya, Allah swt. 
menyatakan telah memilih Musa sebagai pe- 
nyampai risalah dan kepadanya diberikan batu 
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tulis yang berisi pelajaran (QS. Al-A'raf (7): 144- 
145). 

Selain dikaitkan dengan Firaun, kisah Musa 
di dalam Al-Qur'an juga disebut di dalam 
pembicaraan tentang Qarun, salah seorang dari 
Bani Israil yang memiliki harta kekayaan yang 
berlimpah. Meskipun kaya, Qarun dikenal sangat 
kikir di dalam mengeluarkan sedekah untuk fakir 
miskin sehingga Allah swt. menjadi murka 
kepadanya. Qarun dengan seluruh hartanya 
musnah ditelan bumi melalui bencana yang 
ditimpakan Allah swt., sebagaimana dikisahkan 
di dalam QS. Al-Qashash [28]: 76-82. 

Nama Musa juga diungkap di dalam 
pemberitaan mengenai Nabi Khidir as. Nabi 
Khidir adalah orang yang banyak dianugerahi 
ilmu dan hikmat oleh Allah swt. Oleh karena itu, 
Allah swt. menyuruh Musa datang kepadanya 
untuk banyak belajar, seperti diuraikan di dalam 
QS. Al-Kahfi, surah ke-18. « Musda Mulia # 


MUSAMMA (A) 
Kata musammåâ ( AL4 ) adalah ism maf'ûl dari samma 
( < )- yusammi (£x— )- tasmiyatan ( Kid ) yang 
menunjuk pada makna ‘menamai’, ‘menetapkan’ 
atau 'menentukan'. Kata itu berasal dari akar 
kata sama (at ) —yasmii ( jang )-sumuwwan (YA) 
yang menunjuk pada makna dasar 'tinggi'. 
Langit, awan, atap, dan semua yang memanjang 
di ketinggian disebut samd' ( „x ). Hujan juga 
disebut sam’ (,u:.) karena turun dari tempat 
yang tinggi. Kemudian kata ism ( «>! ) dan segala 
bentuk tashrif-nya yang asalnya —menurut 
umumnya para ahli bahasa— dari simwun ( ya~ ), 
huruf waw di akhir kata dibuang, kemudian 
ditambah hamzah washal di awalnya, dipakai 
dalam arti 'nama'. Dinamai demikian karena 
nama itu merupakan atribut dan tanda bagi yang 
memiliki nama tersebut, sehingga dengan nama 
itu ia mudah diketahui sebagaimana sesuatu itu 
sangat mudah dilihat dan diketahui karena 
berada di ketinggian. 

Di dalam Al-Qur'an, kata sammâ (AL) dan 
semua kata bentukannya ditemukan sebanyak 
381. Kata musammi (Aa) sendiri terulang 


Musamma 


sebanyak 21 kali, semuanya didahului oleh kata 
ajal ( pi) sebagai rangkaian shifat-maûshûf, ajal 
musamma (Aa jÍ) dan semuanya menunjuk 
pada makna 'waktu yang telah ditentukan' 
dengan konteks pembicaran yang berkisar pada 
hal-hal berikut: 

1. Menunjuk pada perjanjian muamalah yang 
tidak tunai seperti jual-beli, utang piutang 
dan sewa-menyewa untuk jangka waktu 
tertentu. Jika orang-orang Mukmin me- 
lakukan transaksi muamalah semacam itu 
maka diperintahkan untuk mencatatnya. 
Namun, perintah itu menurut umumnya 
mufasir bukan bersifat wajib, tetapi hanya 
sifatnya irsyAdiy («s2 = 'himbauan') supaya 
dapat menguatkan persaksian dan lebih 
menghilangkan keraguan. 

2. Menunjuk pada umur makhluk yang telah 
ditentukan seperti umur manusia, umur 
dunia, umur langit, umur peredaran ma- 
tahari dan bulan yang semuanya memiliki 
waktu yang telah ditentukan, sebagaimana 
disebutkan di dalam OS. Al-An'am [6]: 2. Said 
bin Jubair meriwayatkan dari Ibnu Abbas 
bahwa yang dimaksud ajalan (Yi) adalah 
‘kematian’ dan ajalan musammd (A5 St) 
adalah 'akhirat'. Pendapat senada juga 
diriwayatkan dari Mujahid, Ikrimah, Al- 
Hasan, Oatadah, Ad-Dahhak, Zaid bin Aslam, 
Atiyyah, As-Suddi, Mugatil bin Hayyan, dan 
lain-lain. Di samping itu, Al-Hasan juga 
mengemukakan riwayat lain yang me- 
ngatakan bahwa yang dimaksud dengan 
ajalan ( 45.1) adalah masa antara kelahiran 
dan kematian: sedangkan, ajalan musammâ 
(4 Ye ) adalah masa antara kematian dan 
kebangkitan. Dengan kata lain, kedua pe- 
nafsiran itu menunjuk secara khusus pada 
umur manusia dan secara umum pada umur 
dunia yang telah ditentukan. Selanjutnya, 
yang khusus berkaitan dengan ajal manusia 
dapat dilihat pada OS. Al-An'am [6]: 60, OS. 
Had [11]: 3, OS. Ghafir [40]: 67, dan lain-lain. 
Yang berkaitan dengan langit dan bumi serta 
peredaran matahari dan bulan yang akan 
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berhenti dan hancur pada waktu yang telah 
ditentukan dapat dilihat pada OS. Ar-Riim 
(30): 8, OS. Al-Ahgaf [46]: 3, OS. Ar-Ra'd [13]: 
2, OS. Lugman (31): 29, dan lain-lain. 

3. Menunjuk pada ganjaran siksaan atas dosa- 
dosa manusia yang tidak segera diterima oleh 
pelakunya di dunia, tetapi diberi tempo 
sampai batas waktu yang telah ditentukan, 
yakni hingga manusia meninggal dunia. 
Misalnya, disebutkan di dalam firman-Nya 
OS. An-Nahl [16]: 61, OS. Ibrahim (14): 10, 
OS. Thaha (20): 129, dan sebagainya. 

4. Menunjuk pada proses kejadian manusia 
yang tinggal di dalam perut ibunya selama 
jangka waktu tertentu sesuai yang di- 
kehendaki oleh Allah swt. sebagaimana 
disebutkan di dalam OS. Al-Hajj [22]: 5. 

5. Menunjuk pada kebolehan memanfaatkan 
binatang al-hadyu (14 ) seperti mengendarai 
dan mengambil air susunya hingga waktu 
yang ditentukan, yaitu pada hari nahar atau 
hari penyembelihan, sebagaimana disebutkan 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 33. Yang dimaksud 
al-hady adalah binatang (unta, lembu, kam- 
bing, biri-biri) yang dibawa ke Ka'bah untuk 
mendekatkan diri kepada Allah, disembelih di 
Tanah Haram dan dagingnya dihadiahkan 
kepada fakir miskin dalam rangka ibadah haji. 
& Muhammad Wardah Agil % 


MUSAWWAMAH (dy) 

Kata musawwamah (1,4 ) adalah ism maf'ûl dari 
sawwama-yusawwimu-taswim (43 — Py — eye) 
Kata tersebut terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sin — wâw - mim. Makna 
dasar akar kata tersebut, ada yang mengatakan 
‘menjauh untuk mengembala'. Ada juga yang 
mengatakan 'tanda' kemudian dipakai dalam arti 
‘menggembala’ karena gembalaan itu meninggal- 
kan tanda atau bekas. Ibnu Faris, mengatakan 
makna dasar akar kata tersebut adalah 'me- 
nuntut sesuatu' dari makna ini kemudian dipakai 
dalam arti ‘tawar menawar dalam jual beli’, dan 
'mengembala' karena di dalamnya mengandung 
makna tuntutan. Menuntut sesuatu dari se- 
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seorang berarti membebaninya, sehingga kata 
ini juga mengandung makna 'beban' dan dari sini 
juga lahir makna 'tanda' karena tanda itu adalah 
sesuatu yang melekat, sehingga seolah-olah 
menjadi beban bagi yang memilikinya. Ke- 
mudian dari makna 'beban' lahir makna 'siksaan' 
lalu berkembang lagi dan lahir makna 'mati', 
seperti dalam ucapan orang-oran Yahudi kepada 
Nabi Muhammad saw, assimu ‘alaikum ( SI pé 
- kematian atas kamu atau mudah-mudahan 
kamu mati). 

Di dalam Al-Our'an, segala bentuk derivasi 
akar kata ini terulang sebanyak 15 kali dengan 
bentuk fil mudhiri' sebanyak 6 kali, bentuk ism 
maf Ol, musawwamah ( XY... ) sebanyak 3 kali, 
bentuk ism fd'il, musawwimin (»»y— ) satu kali, dan 
sisanya dalam bentuk sîmâ (.— ) yang mudhif 
kepada dhamir hum, simdhum ( SG. ) sebanyak 5 
kali. 

Penggunaan dalam bentuk fi'il menunjuk 
pada dua makna. Pertama, makna siksaan. 
Makna ini dipakai di dalam konteks siksaan 
yang ditimpakan Firaun kepada Bani Israil, 
seperti membunuh anak laki-laki mereka, 
mempermalukan wanita-wanita mereka dan 
sebagainya dan bentuk yang digunakan adalah 
“yasiminakum sial ‘adzâbi” (SIN yo SPA” 
Ia (Firaun) menimpakan/menyiksa kalian 
dengan azab yang seburuk-buruknya), seperti 
di dalam OS. Al-Baqarah (2): 49. Juga, di dalam 
konteks siksaan kepada Bani Israil secara umum 
hingga akhir zaman di mana disebutkan bahwa 
Allah mengutus orang yang akan menimpakan 
azab yang paling buruk hingga akhir zaman 
(OS. Al-A'raf (7): 167), azab yang dimaksud ada 
yang mengatakan pajak yang dipungut oleh 
Nabi Musa as. selama 7 tahun atau 13 tahun 
menurut salah satu pendapat. Setelah itu, 
mereka berada di bawah kekuasaan dan 
tekanan raja-raja Yunani, kemudian raja-raja 
Kasydani, kemudian raja-raja Kaldani lalu di 
bawah kekuasaan Nasrani, kemudian ketika 
Islam datang, di masa Nabi Muhammad saw. 
mereka dibawa dzimmah Islam dengan di- 
kenakan pembayaran jizyah (pajak keamanan). 
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Kedua, makna 'menggembala ternak' se- 
bagaimana terdapat di dalam QS. An-Nahl (16): 
10. Ayat tersebut berbicara dalam konteks 
nikmat Allah yang di antaranya adalah di- 
turunkannya hujan yang menyebabkan tum- 
buhnya, rerumputan, pepohonan dan tumbuh- 
tumbuhan lainya yang kemudian menjadi 
makanan bagi binatang ternak. 

Selanjutnya, penggunaan dalam bentuk ism 
maf DI musawwamah (15554) dipakai di dalam dua 
konteks. Pertama, dalam konteks kesenangan 
syahwat yang menghiasi manusia berupa 
wanita, anak-anak, harta yang banyak berupa 
emas, perak, al-khailul musawwamah (5 jau - 
kuda yang memiliki tanda), binatang ternak, dan 
kebun (OS. Ali “Imran [3]: 14). Kedua, dalam 
konteks siksaan yang ditimpakan kepada kaum 
Luth dengan dibalik negerinya, yang di atas ke 
bawah, dan dihujani dengan batu dari tanah 
yang terbakar dengan bertubi-tubi. Batu ter- 
sebut musawwamah (14.4 = memiliki tanda) di 
dalam OS. Hûd (11): 83 dan OS. Adz-Dziriyat 
(51): 34. 

Ada beberapa penafsiran dari al-khailul 
musawwamah (ip Ji = kuda yang memiliki 
tanda) di dalam OS. Ali Imrin tersebut. Ada 
yang menafsirkan dengan 'kuda yang gemuk dan 
baik, ada juga dengan ‘kuda yang terlatih yang 
diberi tanda khusus’, ada juga dengan ‘kuda yang 
dilepas untuk merumput', yang lain dengan 
'kuda yang berbintik putih di kaki dan dahinya', 
yang lain lagi dengan 'kuda yang terkenal di 
berbagai kota’, dan sebagainya. Yang jelas, 
semua penafsiran tersebut menunjukkan pada 
kuda yang baik atau kuda pilihan. 

Adapun “hijaratan musawwamah" (55 5 bm 
- batu bertanda) yang menghujani kaum Nabi 
Luth as. sebagai azab baginya atas kedurhakaan- 
nya. Ada yang menafsirkannya dengan 'batu yang 
memiliki tanda berupa cap stempel, ada juga yang 
mengatakan di atas batu-batu itu tertulis nama 
masing-masing orang yang menjadi sasarannya 
dan jenis batu itu tidak sama dengan jenis batu 
yang ada di atas bumi. Adapun, Al-Farra' 
mengatakan tanda batu itu adalah warna merah 
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dan hitam. Sedangkan, Ka'ab mengatakan tanda 

itu berupa warna merah dan putih. 

Kemudian bentuk ism f@'il, musawwimin 
(oey— ) yang terdapat pada OS. Ali Imran (3): 
125, berkaitan dengan malaikat yang membantu 
orang-orang yang beriman di dalam peperangan 
melawan musuh, disebutkan bahwa jika mereka 
sabar dan bertagwa lalu musuh datang me- 
nyerbu secara tiba-tiba maka bukan saja hanya 
dibantu dengan 3000 malaikat sebagaimana 
disebutkan pada ayat sebelumnya, bahkan 5000 
malaikat yang musawwimin (sep = memakai 
tanda). Kata musawwimin ( Ga yaa ) dengan wazan 
ism fd'il tersebut adalah menurut girdah (bacaan) 
Abu Amr, Ibnu Katsir, dan Asim. Sedangkan, 
menurut girdah Ibnu Amir, Hamzah, Al-Kasaiy, 
dan Nafi dibaca dengan wazan ism maf'il, 
musawwamin ( ym ). Ulama berbeda dalam 
menafsirkan kata tersebut, ada yang menafsir- 
kan bahwa malaikat tersebut, dirinya dikenal 
dengan memakai tanda khusus dan kudanya 
juga diberi tanda khusus, ada juga yang me- 
nafsirkan musawwimin ( upaya ) dengan mursalin 
( > = terlepas) dalam arti kuda-kuda mereka 
terlepas dan tergiring ke tengah-tengah per- 
tempuran. Yang menafsirkan dengan “tanda” 
mengatakan bahwa tanda yang dipakai oleh 
para malaikat tersebut adalah serban putih yang 
terurai di antara kedua bahunya, kecuali 
Malaikat Jibril, ia memakai serban kuning 
sebagaimana warna serban yang dipakai oleh 
sahabat Nabi saw., Zubair bin Awwam ketika 
berperang. 

Selanjutnya, bentuk simd ( A. ) yang 
mudhaf kepada dhamir hum, simihum ( A.) 
digunakan pada konteks pembicaraan: 

1. Orang-orang yang diprioritaskan untuk 
dibantu, di antaranya orang-orang fakir yang 
tidak meminta-minta, sehingga orang-orang 
yang tidak mengenal mereka menyangkanya 
sebagai orang kaya. Orang-orang fakir tersebut 
dapat diketahui melalui tanda-tanda atau 
sifat-sifat khusus yang mereka miliki (OS. Al- 
Baqarah [2]: 273). Mujahid mengatakan tanda- 
tanda tersebut adalah mereka memiliki sifat 
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khusyuk dan tawadhu'. Menurut Ibnu Zaid 
adalah kesederhanaan di dalam berpakaian. 
Selanjutnya, menurut As-Suddi adalah kesan 
yang tergambar di wajahnya sebagai orang 
yang kekurangan. Al-Qurthubi menambah- 
kan, kesan itu berupa warna kekuning- 
kuningan di mukanya yang menggambarkan 
kurang tidur pada malam hari karena ber- 
ibadah dan banyak berpuasa pada siang hari. 
2. Tanda-tanda yang dimiliki oleh sahabat- 
sahabat Nabi saw., yaitu di antaranya ter- 
cermin bekas sujud di wajah mereka (QS. Al- 
Fath (481: 29). Ulama juga berbeda dalam 
menafsirkan tanda bekas sujud tersebut. Ada 
yang menafsirkannya bahwa di akhirat 
wajahnya putih berseri-seri. Ada juga yang 
mengatakan bahwa tanda itu bukan hanya di 
akhirat, tetapi juga di dunia. Ciri tersebut ada 
yang mengatakan muka mereka kekuning- 
kuningan, ada juga yang mengatakan muka 
mereka kelihatan seperti orang sakit padahal 
tidak sakit, tetapi itu pengaruh kurang tidur 
dan banyak shalat pada malam hari. Ada lagi 
yang mengatakan bahwa tanda itu adalah sifat 
khusyu' dan tawadhu' yang mereka miliki, ini 
merupakan pendapat Mujahid. Ibnu Mansur 


pernah bertanya kepada Mujahid bahwa 


apakah tanda itu berupa bekas yang ada 
antara kedua matanya? Mujahid menjawab 
bahwa bukan itu dan boleh jadi ada orang 
yang bekas semacam itu terdapat dimukanya 
sebesar lutut kambing, tetapi ia memiliki hati 
yang keras bagaikan batu. Jadi tanda itu 
berupa niir yang tercermin di mukanya yang 
lahir dari kekhusyukannya. Ini sejalan dengan 
Hadits yang diriwayatkan oleh Ibnu Majah di 
dalam Sunannya “man katsurat shalituhi bil laili 
hasuna wajhuki bin nahâri” ( Jis o as 
ML 455 = barang siapa yang banyak 
shalatnya pada malam hari maka mukanya 
baik/berseri-seri di siang hari). 

3. Tanda-tanda orang munafik, di mana di- 
isyaratkan bahwa mereka itu memiliki 
tanda-tanda khusus (OS. Muhammad (47): 
30). Menurut Anas, setelah ayat ini turun 


655 


Mushalla 


maka tidak ada lagi orang munafik yang tidak 
diketahui oleh Nabi saw. 

4. Tanda-tanda orang-orang berdosa dan peng- 
huni neraka di akhirat nanti dan tanda-tanda 
penghuni surga (OS. Al-A'raf [7]: 46 dan 48 
dan OS. Ar-Rahman [55]: 41). Tanda-tanda 
tersebut sebagaimana disebutkan pada ayat 
lain ialah muka penghuni neraka berwarna 
hitam: sedangkan, muka penghuni surga 
putih berseri-seri. + Muhammad Wardah Agil & 


MUSHALLA (jas) 

Kata mushalli berasal dari kata shalla — yushalli — 
shalih (Ke — Lai — (Le) yang menurut bahasa 
berarti 'doa', sedangkan menurut istilah (agama 
Islam) berarti 'perbuatan dan ucapan tertentu 
yang dimulai dengan takbiratul-ihram dan diakhiri 
dengan salam’. Kata mushalla adalah ismul-makan 
(085 4) yang di dalam pemakaian bahasa 
Arab berarti tempat. Kata itu telah masuk ke 
dalam bahasa Indonesia dan berarti tempat 
shalat kaum Muslim yang ukurannya lebih kecil 
dari masjid. 

Di dalam Al-Our'an kata itu disebut satu 
kali, yaitu di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 125 yang 
artinya “...jadikanlah sebagian makam Ibrahim 
itu tempat shalat....” 

Terkait dengan OS. Al-Baqarah (2): 125 
yang memuat kata mushalla di atas, di dalam 
sebuah hadits riwayat Abu Hatim dari Jabir bin 
Abdullah dikatakan, ketika Rasulullah saw. 
mengerjakan haji, dia didampingi oleh Umar bin 
Al-Khaththab. Ketika thawaf di Ka'bah dan 
sampai di makam Ibrahim, Umar bertanya 
kepada Rasululah saw., apakah boleh shalat di 
makam Ibrahim as. tersebut. Rasulullah saw. 
menjawab bahwa ia mengharapkan tidak 
demikian. Pada hari itu juga, sebelum terbenam 
matahari, turunlah ayat di atas, menjelaskan 
shalat di sekitar makam Ibrahim tersebut. 
Setelah Rasulullah saw. selesai melaksanakan 
thawaf, beliau menuju makam Ibrahim dan 
melaksanakan shalat dua rakaat dekatnya. 
Setelah itu, barulah ia membacakan ayat yang 
baru turun tersebut dan bagi orang-orang yang 
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telah selesai melaksanakan thawaf disunatkan 
untuk melaksanakan shalat dua rakaat di dekat 
makam Ibrahim tersebut. 

Terhadap esensi makam Ibrahim itu sendiri 
terdapat perbedaan pendapat di antara ulama. 
Ada yang mengatakan, makam Ibrahim tersebut 
adalah sebuah batu tempat berdirinya Ibrahim 
as. ketika membangun Ka'bah. Sampai saat ini 
batu tersebut tetap berada di samping Ka'bah. 
Umat Islam disunatkan untuk melaksanakan 
shalat sunat dua rakaat di sekitarnya setiap 
selesai melaksanakan thawaf. Pendapat ini 
dikemukakan oleh Ibnu Abbas, Ibnu Jarir, 
Qatadah, dan lain- lain. Riwayat lain men- 
jelaskan bahwa makam Ibrahim itu adalah tanah 
haram seluruhnya. Menurut Atha, makam 
Ibrahim adalah tempat wukufnya para jamaah 
haji, yaitu 'Arafah, Muzdalifah, serta tempat 
melontar (Mina). Terlepas dari perbedaan 
pendapat para sahabat di atas, yang pasti, 
Rasulullah saw. senantiasa melaksanakan shalat 
sunat di dekat makam Ibrahim sehabis me- 
laksanakan thawaf. Bahkan, diperkuat oleh 
sabda beliau, pada rakaat pertama di dalam 
shalat sunat tersebut dibaca Surah Al-Ikhlash 
dan pada rakaat kedua dibaca Surah Al-Kafiriin. 
Shalat sunat ini dilakukan oleh para sahabat dan 
generasi Muslim berikutnya, sesuai dengan 
petunjuk beliau, sampai sekarang. 

Dengan demikian, makam Ibrahim yang 
dimaksudkan oleh ayat di atas lebih tepat 
diartikan sebagai makam (tempat berdirinya) 
Ibrahim as. waktu membangun Ka'bah. Oleh Al- 
Our'an dianjurkan agar tanah di sekitar tempat 
itu dijadikan mushalld (tempat shalat). Di- 
anjurkannya makam Ibrahim itu dijadikan 
mushalla, didasarkan pada ayat di atas yang 
menurut sebab turunnya ayat diawali oleh 
pertanyaan Umar bin Khaththab. 

& Abd. Karim Hafid & 


MUSHAWWIR (yes) 

Mushawwir ( ypa ) adalah isim fail dari kata 
shawwara — yushawwiru — tashwiran (ya: — ye 
apo ). Di dalam berbagai bentuknya, kata yang 
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berasal dari akar kata shawara ( 7 ) disebut 28 
kali dalam Al-Qur'an, yakni kata shawwara (5) 
disebut tiga kali (OS. Al-A'raf (7): 11, OS. Ghafir 
(40): 64 dan OS. At-Taghabun [64]: 3), yushawwiru 
(bya ) satu kali (OS. Ali “Imran [3]: 6), shirah 
(3,55 ) satu kali (OS. Al-Infithar [82]: 8), al- 
mushawwir (,xal) satu kali (OS. Al-Hasyr (591: 
24), shuwar ( y= jamak dari shirah) dua kali (OS. 
Ghafir [40]: 64 dan OS. At-Taghabun (64): 3), dan 
ash-shur (4! ) 10 kali (OS. Al-An'am [6]: 73, OS. 
Al-Kahfi [18]: 99, OS. Thaha (20): 102, OS. Al- 
Mu'minin [23]: 101, dan sebagainya). 

Secara leksikal, shiirah berarti “bentuk, sifat, 
dan jenis”. Al-Ashfahani menyebutkan bahwa 
shiirah adalah sesuatu yang dapat dilukiskan oleh 
penglihatan, yang membedakannya dengan 
sesuatu yang lain. shirah ada dua macam. 
Pertama, shiirah yang dapat diindra, baik oleh 
manusia maupun hewan, seperti shiirah manusia, 
kuda, himar, dan unta. Kedua, shirah yang 
abstrak, yang hanya dapat dipahami oleh orang- 
orang tertentu, seperti gambaran manusia dari 
segi kemampuan akal, kreativitas, dan imajinasi- 
nya. Kedua macam shiirah ini diisyaratkan di 
dalam firman Allah berikut ini, yakni: pada OS. 
Al-A'raf [7]: 11, yang menginformasikan tentang 
penciptaan manusia dan pembentukannya (di 
dalam rahim), pada OS. Ghafir (40): 64, disebut- 
kan tentang pembentukan manusia dengan 
sebaik-baik bentuk dan penganugerahan rezeki 
kepadanya, yang harus disyukurinya. Selanjut- 
nya di dalam OS. Al-Infithar (82): 8 disebutkan 
bahwa “Allah bisa saja jika Ia menghendaki 
menyerupakan bentuk kamu sesuai dengan 
bentuk yang di kehendaki.” Mushawwir adalah 
salah satu dari nama dan sifat Allah swt. (asmd'ul- 
husna). Maksudnya adalah bahwa Allah swt. 
adalah penyusun bentuk-bentuk segala yang 
ada dengan sebaik-baiknya dan keadaan yang 
khas yang membedakannya dengan yang lain. 
Kata ini disebut berangkai dengan asmi4ul-husng 
yang lain, yakni Khdlik, dan Bari'. Al-Ghazali di 
dalam Al-Magshad Al-Asna, fi Syarhil-Asmiil-Husna 
menyebutkan bahwa khdlik, biri' dan mushawwir 
adalah sinonim yang semuanya berarti “pen- 
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cipta”. Namun, ketiga nama itu ada perbedaan- 

nya: khâlik adalah Tuhan sebagai perencana, biri' 

adalah Tuhan sebagai yang mewujudkan sesuai 
dengan rencana itu, dan mushawwir adalah Tuhan 
sebagai pembentuk wujud tersebut. (lihat entri 

KHALIQ -AL, BARI, -AL, MUSHAWWIR, -AL. 

Adapun kata ash-shiir yang secara bahasa 
berarti “sangkakala” (al-garnu), menurut Al- 

Ashfahani adalah sejenis tanduk yang ditiup. 

Kata ini digunakan Al-Our'an untuk meng- 

gambarkan situasi dan kondisi manusia pada 

saat sangkakala ditiup yang menandai datang- 
nya Hari Kiamat. Al-Qur'an menggambarkan 
situasi dan kondisi saat itu sebagai berikut: 
a). Semua penghuni langit dan bumi terkejut (OS. 
An-Naml (27): 87). Menurut para ahli tafsir, 
ini adalah tiupan pertama yang dinamakan 
nafkhatul-faza' ( LA Pesan tiupan menakut- 
kan), kemudian diikuti dengan nafkhatush- 
sha'g (3x 5 = tiupan kematian), kemudian 
setelah itu nafkhatun-nusyar minal-gubir 
(YA 2 23155 = tiupan kebangkitan dari 
kubur). 
. Tidak ada lagi pertalian nasab pada hari itu 
yang berguna karena hilangnya rasa kasih 
sayang akibat dahsyatnya ketakutan, serta 
tidak lagi sempat saling bertanya karena 
masing-masing sibuk dengan dirinya masing- 
masing (OS. Al-Mu'minin [23]: 101). 
C). Manusia datang berkelompok-kelompok (OS. 
An-Naba' [78]: 18). 

d). Orang-orang yang berdosa dikumpulkan di 
padang Makhsyar dengan muka yang biru 
muram (OS. Thaha [20]: 102). + Salahuddin + 


2 


MUSHIBAH ( iha ) 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, asal makna 
kata mushibah ( Za» ) adalah lemparan ar-ramyah 
(255), kemudian digunakan untuk pengertian 
bahaya, celaka, atau bencana dan bala. Al- 
Qurthubi mengatakan, mushîbah ialah apa saja 
yang menyakiti dan menimpa diri orang 
Mukmin, atau sesuatu yang berbahaya dan 
menyusahkan manusia meskipun kecil. Untuk 
menguatkan pengertian tersebut, Al-Qurthubi 
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Apa saja yang menyakiti orang Mukmin disebut musibah dan 
harus dihadapi dengan kesabaran. 


mengemukakan hadits Nabi yang diriwayatkan 
oleh Ikrimah bahwa lampu Nabi saw. pernah 
mati pada suatu malam. Lalu, beliau membaca: 
innâ lillahi wa innâ ilaihi rji Dn (Opo, Ap Ay 
Sesungguhnya kami adalah milik Allah dan 
sesungguhnya kepada-Nyalah kami kembali). 
Para sahabat bertanya: 'Apakah ini termasuk 
musibah hai Rasulullah? Nabi menjawab, “Ya, 
apa saja yang menyakiti orang Mukmin disebut 
musibah.” 

Kata mushibah ( 2. ) di dalam Al-Qur'an 
disebut 10 kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 156, OS. Ali Imran (3): 165, OS. An-Nisa' (4): 
62, 72, OS. Al-Ma'idah [5]: 106, OS. At-Taubah 
[9]: 50, OS. Al-Oashash (28): 47, OS. Asy-Syura 
[42]: 30, OS. Al-Hadid [57]: 22, dan OS. At- 
Taghabun (64): 11. 

Kata mushibah ( a. ) di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 156 disebut oleh Allah sesudah 
menyebutkan bermacam-macam cobaan yang 
diberikan-Nya kepada umat manusia berupa 
ketakutan, kelaparan, kekurangan harta, jiwa, 
dan buah-buahan. 

Adapun kata mushibah ( 22... ) di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 165 berhubungan dengan mushibah 
(kekalahan) yang dialami oleh orang-orang 
Mukmin pada peperangan Uhud. Pada firman 
Allah di dalam OS. An-Nisa' [4]: 62, berhubungan 
dengan musibah yang menimpa orang-orang 
munafik akibat perbuatan mereka sendiri. Kata 
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mushibah ( Za ) pada Ayat 72 di dalam surah 
yang sama berkaitan dengan sikap sebagian 
orang Islam yang suka berlambat-lambat pergi 
ke medan pertempuran. Bila ternyata pasukan 
kaum Muslimin mengalami mushibah (kekalahan), 
mereka berkata, “Sesungguhnya Tuhan telah 
menganugerahkan nikmat kepada saya karena 
saya tidak ikut berperang bersama-sama me- 
reka.” 

Firman Allah di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 
106 berhubungan dengan musibah kematian 
yang menimpa seseorang di dalam perjalanan. 
Mushibah (1x2: ) di dalam OS. Al-Qashash (28): 
47 berhubungan dengan musibah (azab) yang 
menimpa orang-orang kafir akibat perbuatan 
mereka sendiri. Jadi, kata mushibah ( Za ) di sini 
lebih tepat diartikan dengan azab. Kata mushibah 
(Za ) di dalam OS. Asy-Syira (42): 30 berkaitan 
dengan musibah yang menimpa diri seseorang 
akibat perbuatan mereka sendiri. Namun, 
ditekankan pada akhir ayat itu bahwa Allah 
memaafkan sebagian besar kesalahan mereka, 
sementara di dalam OS. Al-Hadid (57): 22 Tuhan 
menjelaskan bahwa musibah (bencana) yang 
terjadi di bumi atau menimpa diri seseorang 
telah dicatat Allah di dalam kitab (lauh mahfazh = 
S5 2) sebelum musibah itu terjadi. Jadi, 
sudah lebih dahulu diketahui Allah. Adapun di 
dalam OS. At-Taghabun [64]: 11 Allah men- 
jelaskan bahwa suatu musibah tidak akan terjadi 
kecuali dengan izin Allah. & Hasan Zaini & 


MUSHTHAFAIN ( AA ) 

Kata mushthafain ( AS ) adalah bentuk “jamak 
dari mushthafa ( A ); ism mafûl (Jk raa sa = 
kata objek) dari ishthafa- yashthafi-ishthifa'a 
(saban AA - áb ). Maknanya adalah 'jer- 
nih atau “bersih dari campuran’; lawan kata dari 
kadar (35 = keruh). Makna dasar tersebut, 
kemudian berkembang menjadi, antara lain 
‘memilih’ karena di dalamnya terdapat sesuatu 
yang bersih atau karena mengandung kegiatan 
memisahkan sesuatu dari yang lain sehingga 
tidak bercampur. Dalam kata bersayap, di- 
sebutkan: 
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We BO Ke NI sh au 
Cuit GS, Wates 

(yâ ibna mulikin waratsiil amlaka « khilafatallGhil lati 

a'thika « lakash thafâhâ wa lahash thafaka) 

“Wahai putra para raja ahli waris kerajaan * Allah telah 

memberikan khilafah kepada Anda « Anda dipilih untuk 

mendapatkannya dan khilafah itu dipilih untuk Anda.” 


Salah satu artinya yang lain lagi adalah 
'sahabat karib' karena merupakan teman pilihan 
dari sejumlah teman yang lain: juga ‘bahagia’ 
karena bersih dari berbagai kesulitan: 'cerah' 
karena bersih dari awan yang menghalangi sinar 
matahari, seperti kalau dikatakan yaumun 
shafwin ( dizie #5 ): ‘rampasan perang yang 
khusus bagi panglima' karena pillihan dari harta 
rampasan, 'unta yang banyak susunya' karena 
merupakan pilihan pemiliknya: ‘induk ayam 
yang tidak bertelur lagi' karena seolah-olah bersih 
dari beban untuk bertelur. 

Dalam Al-Our'an, ishthafa dan kata-kata 
lain yang seakar dengannya, terulang 18 kali: 
dalam bentuk mushthafain satu kali, yaitu di dalam 
OS. Shad (381: 47; dalam bentuk ishthafd ( iko 
memilih) sebelas kali, yaitu dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 130, 132 dan 247, OS. Ali Imran (2): 
33 dan 42 (dua kali), OS. Al-A'raf [7]: 144, OS. 
An-Naml (27): 59, OS. Fathir (35): 32, OS. Ash- 
Shaffat [35]: 153, dan OS. Az-Zumar (39): 3: dalam 
bentuk yashthafi ( isis: = memilih) sekali, yaitu 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 75: dalam bentuk ashfâ 
( PAN - memilihkan) dua kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 40 dan OS. Az-Zukhruf [43]: 16: 
dalam bentuk mushaffa (sia: = yang jernih) 
sekali, yaitu pada OS. Muhammad [47]: 15: ash- 
shafa ( Gs.» “bukit Safa) sekali, yaitu di dalam OS. 
Al- -Bagarah [2]: 158: dan dalam bentuk shafwin 
(On batu licin), yaitu di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 264. 

Mushthafain (“#ib'24 - orang-orang pilihan) 
di dalam OS. Shad [38]: 47 berkaitan dengan 
Nabi Ibrahim, Ishaq, dan Ya'qub. Mereka adalah 
mushthafain ( < iba “orang-orang pilihan) 
karena, sebagaimana disebutkan pada ayat 
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sebelumnya, pada diri mereka terdapat sesuatu 
yang shafiy (sie = suci), yaitu perbuatan- 
perbuatan yang besar dan ilmu-ilmu yang tinggi. 
Kecuali itu, mereka juga telah disucikan Allah 
dan diberi akhlak yang tinggi dengan selalu 
mengingatkan manusia akan kehidupan akhirat. 
Di dalam ayat itu, mereka juga disebut sebagai 
al-akhyar ("9 = orang-orang pilihan) karena 
pada diri mereka terdapat khair ("5 -kebaikan). 

Untuk lebih jauh memahami pengertian 
kata mutsthafain, dapat dilihat penggunaan kata 
kerjanya, yaitu ishthafâ yashthafi (Aki boi ) 
di dalam Al-Qur'an. Di dalam OS. Al-Baqarah f2): 
130 dan 132, ishthafd digunakan berkaitan dengan 
Nabi Ibrahim dan anak-anaknya, yaitu Nabi 
Ismail dan Nabi Ishag, serta cucunya yaitu Nabi 
Ya'qub as. Mereka dipilih secara khusus oleh Allah 
karena ketika disuruh patuh (islam) kepada Allah, 
mereka langsung memenuhinya dan berpesan 
kepada anak-cucu mereka agar selalu menyem- 
bah dan tidak mati kecuali dalam keadaan 
berserah diri kepada-Nya. Ishthafâ juga digunakan 
berkaitan dengan Thalut yang dipilih Allah 
menjadi raja bagi Bani Israil (OS. Al-Baqarah (27: 
247). Alasan pemilihan Thalut sebagai raja adalah 
keluasan ilmunya dan kekuatan fisiknya. Di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 33, ishthafa digunakan 
berkaitan dengan Nabi Adam, Nuh, keluarga 
Ibrahim, dan keluarga Imran. Di dalam lanjutan 
ayat, disebutkan, istri “Imran bernazar akan 
mempersembahkan putra yang sedang di- 
kandungnya untuk mengabdi di Baitul Maqdis. 
Setelah lahir, anaknya diberi nama Maryam dan 
ia mendoakan agar Maryam dan keturunannya 
terhindar dari godaan setan. Selanjutnya, pada 
Ayat 42 OS. Ali “Imran (3) disebutkan, bahwa 
malaikat datang kepada Maryam dan me- 
nyampaikan bahwa Allah memilihnya untuk 
mengandung Nabi Isa as. meskipun tidak me- 
munyai suami. Tampaknya, Maryam menjadi 
manusia pilihan Allah karena memiliki kelebihan 
dari segi ibadah, yaitu sebagai pengkhidmat di 
Baitul Maqdis. Adapun penggunaan ishthafa di 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 144 berkaitan dengan Nabi 
Musa as. Di dalam OS. Fathir [35]: 32, ishthafa 
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berkaitan dengan orang-orang yang mewarisi 
kitab Allah, yang menurut jumhur ulama seperti 
disebutkan Al-Ourthubi, adalah umat Islam, umat 
Muhammad. Allah memilih salah satu dari tiga 
kategori, yaitu sibigu bil-khairat. Ketiga kelompok 
itu adalah yang berikut. Pertama, disebut zhAlim 
li nafsihi (wi) JÉ = orang yang menganiaya 
dirinya) karena di samping melaksanakan ajaran 
agama, juga lebih banyak melakukan perbuatan 
yang melanggar. Kedua, disebut mugtashid ( x.ai. 
= tengah-tengah) karena pelaksanaan ajaran 
agamanya berimbang. Ketiga, disebut sâbiqun bil- 
khairat ( NA 4C. = bersegera di dalam me- 
lakukan kebaikan). Bahkan, itsthafâ juga di- 
gunakan untuk malaikat, yaitu yang secara 
khusus dipilih Allah sebagai utusan-Nya dalam 
menyampaikan wahyu kepada para nabi dan 
rasul-Nya (S. Al-Hajj [22]: 75). 

Di dalam pemaparan ayat-ayat di atas, 
tampaknya penggunaan kata ishthafâ selalu 
digunakan Allah untuk hamba-hamba-Nya 
yang memiliki sifat-sifat yang suci dan baik, baik 
dari golongan manusia maupun malaikat, 
golongan manusia biasa maupun para rasul 
Allah. Satu-satunya umat yang dipilih Allah 
dengan menggunkan kata ishthafâ di dalam Al- 
Qur'an hanyalah umat Muhammad saw., seperti 
disebutkan di atas. Nabi Muhammad saw. juga 
adalah mushthafâ (orang pilihan) Allah se- 
bagaimana diriwayatkan Al-Laits: 


AN súla AM Spin aaa oo 
NERIA 

(An-Nabiy shallallahu 'alihi wasallam shafwatullâh wa 

mushthafahu wal-anbiyâ’ al-mushtafûn) 

Nabi saw. adalah sahabat karib Allah dan orang pilihan- 


Nya dan para nabi juga adalah orang-orang pilihan 
Allah). « Zubair Ahmad « 


MUSTA'AN (3.3) 

Kata musta'in adalah bentuk ism maf'ûl dari kata 
ista'Ana — yasta'inu - isti An/isti'Anah — musta'in — 
musta'ân | — SL — EN Da — Iin — DGE 
buz ), turunan dari huruf-huruf 'ain, wiw, dan 
nûn (O0—,—g ) yang menunjukkan makna 
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‘menolong’ atau ‘membantu’. Makna ini ke- 
mudian berkembang menjadi, antara lain, 
‘pelayan’ (55/54) karena memberikan ban- 
tuan, ‘tanah yang disirami hujan’ al-'awan (sis) 
karena membantu untuk menumbuhkan tanam- 
an, dan sebagainya. Menurut Al-Ashfahani, di 
dalam Al-Mufradit fi Gharibil-Jurin, ada sejumlah 
kata yang seakar dengan musta'in, tetapi 
memunyai makna yang berbeda, yaitu 'awin 
( xx= umur sedang): 'awinah ( “1sg- pohon 
kurma yang tinggi): 'nah (z5 sekawanan 
keledai liar, rambut di bawah perut). Kata 'awin 
( av% = umur sedang) juga sering dikonotasikan 
dengan perang yang selalu bergolak seakan-akan 
diremajakan terus-menerus. 

Penggunaan kata musta Gn dan pecahannya 
di dalam Al-Our'an ditemukan 11 kali dan 
musta'fn sendiri terdapat di dua tempat, yakni 
OS. Yusuf [12]: 18 dan Al-Anbiya' (21): 112. Kata 
lain yang seakar dengan musta'An di dalam Al- 
Our'an adalah di dalam bentuk kata kerja, yaitu 
sekali di dalam bentuk lampau (mâdhi), a'ana (3; 
- menolong) di dalam OS. Al-Furqan (25): 4 satu 
kali di dalam bentuk sekarang (mudhiri'), nasta'in 
(53 = Kami memohon pertolongan) di dalam 
OS. Al-Fatihah (1): 5: tiga kali di dalam bentuk 
perintah (amr): ista'ind (VS. = kalian mintalah 
pertolongan) di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 45 dan 
153, Al-A'raf (7): 128, ta'awani (156 = saling 
tolong menolonglah) di dalam OS. Al-Ma'idah 
[5]: 2: arini (fsf = kalian tolonglah) di dalam OS. 
Al-Kahf [18]: 95, dan 'awin ( of,z- setengah umur) 
di dalam OS. Al-Baqarah (2): 68. 

Kata ista'in ( guga = permintaan per- 
tolongan), sebagai kata dasar dari musta'in, di 
dalam Al-Our'an seluruhnya digunakan untuk 
meminta pertolongan kepada Allah. Karena itu, 
untuk meminta pertolongan selain kepada Allah 
tidak digunakan ista'in ( 552.1), tetapi yang 
digunakan adalah a'fna ( 4f ), seperti di dalam 
OS. Al-Kahfi [18]: 95. Karena itu pulalah pihak 
yang pantas disebut sebagai musta'in (yang 
dimintai pertolongan) hanyalah Allah swt. Hal 
ini didasarkan pada dua kali kata musta'in di 
dalam Al-Our'an yang semuanya berkedudukan 
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sebagai kata sifat bagi Allah. Hal tersebut senada 
pula dengan firman Allah di dalam OS. Al- 
Fatihah [1]: 5, yaka na'budu wa iyyâka nastan” 
(3 SE 233 Jý; = Hanya Engkaulah 
yang kami sembah dan hanya kepada Engkaulah 
kami mohon pertolongan). Allah memerintahkan 
kepada orang-orang yang beriman untuk selalu 
meminta pertolongan kepada-Nya ketika meng- 
hadapi tantangan yang berat, khususnya di 
dalam menyampaikan ajaran-Nya kepada umat 
manusia. Cara yang diperintahkan Allah untuk 
memohon pertolongan-Nya ketika menghadapi 
berbagai tantangan itu adalah dengan penuh 
kesabaran dan melalui shalat meskipun hal itu 
sangat berat kecuali bagi orang-orang yang 
benar-benar tunduk kepada-Nya (QS. Al- 
Baqarah [2]: 45, 163 dan Al-A'raf [7]: 128). 

Kata musta'in di dalam Al-Qur'an digunakan 
berkaitan dengan kisah Nabi Ya'gub as., ayah 
Nabi Yusuf as. (OS. Yusuf (12): 18) dan Nabi 
Muhammad saw. (OS. Al-Anbiya' (21): 112). 
Kaitannya dengan Nabi Ya'qub adalah ketika itu 
beliau sangat menyayangi anaknya, Yusuf, 
melebihi kasih sayangnya kepada putranya yang 
lain sehingga membuat iri mereka. Karena iri, 
mereka berusaha mencelakakan Yusuf. Pada suatu 
ketika, mereka meminta izin kepada ayahnya 
untuk mengajak Yusuf dengan maksud men- 
celakainya. Mereka lalu membawa Yusuf ke suatu 
daerah yang jauh dan memasukkannya ke dalam 
sumur yang dalam. Setelah itu, mereka kembali 
melapor kepada ayahnya dengan membawa baju 
Yusuf yang berlumuran darah dan mengatakan 
bahwa Yusuf telah meninggal diterkam binatang 
buas. Karena tidak percaya, Nabi Ya'qub me- 
ngatakan, “Walldhul musta'anu ‘alâ md tashifûn” 
(osis G Uje Oka Al, = Hanya Allah yang 
dimintai pertolongan untuk mengetahui ke- 
benaran berita apa yang kalian (putra-putraku) 
sampaikan). 

Adapun pemakaian musta'dn bagi Nabi 
Muhammad saw. adalah ketika menyampaikan 
ajarannya kepada orang kafir. Beliau hanya 
sebagai penyampai bahwa tidak ada tuhan 
selain Allah: ia tidak mengetahui kapan orang 
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yang mengingkarinya akan diazab dan tidak 
memaksa mereka untuk mengikutinya. Kalau- 
pun mereka mempertanyakan dan meminta 
lebih dari tugasnya, Nabi saw. hanya dapat 
memohon pertolongan kepada Allah terhadap 
perlakuan kepada dirinya. 

Dari pemaparan ayat-ayat di atas dapat 
dinyatakan bahwa kata musta'in merupakan 
salah satu sifat Allah, yaitu sebagai yang 
dimintai pertolongan satu-satunya, meskipun 
tidak termasuk di dalam al-asmd'ul-husnd. Sifat 
itu harus diyakini sepenuhnya oleh orang-orang 
yang beriman sehingga selalu tegar di dalam 
menghadapi setiap tantangan dan cobaan. 
Apalagi bagi orang yang beriman, pernyataan 
menjadikan Allah sebagai satu-satunya tempat 
meminta pertolongan, selalu diikrarkan se- 
kurang-kurangnya tujuh belas kali dalam sehari, 
yaitu ketika menunaikan shalat lima waktu. 
& Muhammadiyah Amin & 


MUSTAKBIR ( „Ki ) 

Kata mustakbir adalah bentuk ism ff'il dari kata 
istakbara yastakbiru istikbiran mustakbirun 
(SE PESA SEN E ), berakar dari huruf- 
huruf: kaf, ba', dan râ’ menunjukkan arti ‘besar’ 
lawan dari ‘muda dan kecil’. Namun, sebagian 
ulama berpendapat bahwa makna asal dari kata 
ini adalah ‘keengganan’ dan 'ketidaktundukan'. 
Jadi, Allah yang bersifat mutakabbir (&x ) adalah 
Dia yang enggan menganiaya hamba-hamba- 
Nya. Makna denotatif itu kemudian berkembang 
menjadi, antara lain: ‘agung’, karena memiliki 
kedudukan yang besar, dan 'anak sulung’, karena 
ja adalah anak tertua atau terbesar, “pemimpin” 
karena memiliki kekuasaan yang besar. Al- 
mustakbir berarti orang yang memiliki sifat kibr 
(kesombongan), yakni manusia yang merasa 
pada dirinya terdapat keistimewaan lebih 
daripada orang lain, atau orang yang me- 
mandang dirinya lebih besar daripada orang 
lain. Perbuatan al-mustakbir disebut istikbar 
(Su ) dan kata yang menunjukkan perbuatan 
itu disebut istakbara (5:1 ). Al-Ourthubi me- 
ngatakan bahwa yang dinamakan mustakbir 
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(orang sombong) adalah orang yang sengaja 
tidak mau tahu perintah Allah dan rasul-Nya. 
Bahkan, mereka lebih memilih memperturutkan 
hawa nafsunya. Orang yang enggan menaati 
Allah dan menyembah-Nya. 

Kata mustakbir (,X£.. ) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang 161 kali dan kata 
mustakbir sendiri terulang enam kali, yakni OS. 
An-Nahl (16): 22 dan 23, OS. Al-Mu'miniin [23]: 
67: OS. Luqman [31]: 7; OS. Al-Jatsiyah (45): 8; 
dan OS. Al-Munâfiqûn [63]: 5. Yang berakar dari 
kata istakbara berulang 29 kali, antara lain OS. Al- 
Bagarah (2): 34. 

Penggunaan kata mustakbir dan kata istakbara 
di dalam Al-Our'an ditujukan kepada Iblis dan 
manusia. Sifat istikbir yang dimiliki oleh Iblis 
digambarkan di dalam Al-Our'an ketika Allah 
memerintahkan semua makhluk tunduk (sujud) 
kepada Adam as. perintah itu dilaksanakan oleh 
mereka kecuali Iblis, ia enggan bersujud (OS. Al- 
Baqarah (2): 34 dan OS. Shad [38]:74). Ke- 
engganan dan istikbar Iblis diperlihatkan kerena 
ia merasa lebih mulia (lebih besar kedudukan- 
nya) daripada Adam as. dengan berkata: “Aku 
diciptakan dari api, sedangkan Adam diciptakan dari 
tanah” (OS. Shad (38): 75). 

Sifat istikbir yang dimiliki manusia, pada 
umumnya ditujukan kepada orang yang enggan 
dan mendustakan rasul Allah dan ajaran yang 
dibawanya, yakni: (1) sikap istikbir orang kafir 
dan orang munafik terhadap Rasulullah 
Muhammad saw. dan Al-Qur'an, seperti meng- 
ingkari hari akhirat dan ke-Esaan Allah (OS. An- 
Nahl (16): 22), berpaling dari Al-Qur'an dan 
mengucapkan perkataan keji terhadapnya (OS. 
Al-Mu'minin [23]: 67: OS. Luqman [31]: 7; OS. 
Al-Jatsiyah [45]: 8, 31; OS. Al-Munafigun [63]: 5: 
OS. Az-Zumar [39]: 59: dan OS. Fushshilat (41): 
38): I2) sikap istikbar orang Yahudi terhadap rasul- 
rasul Allah dan kitab-kitab yang dibawanya (OS. 
Al-Baqarah [2]: 87); (3) sikap istikbar orang Nasrani 
yang enggan menjadi hamba Allah Yang Maha 
Esa dan menganggap bahwa Tuhan itu tiga (OS. 
An-Nisa (4): 173); (4) sikap istikbir kaum 'Ad 
terhadap Nabi Shaleh as. yang mendustakan 
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bukti kerasulannya (sapi betina) dengan mem- 
bunuh sapi tersebut (QS. Al-A'raf [7]: 75 - 76 
dan QS. Fushshilat (41): 15); (5) sikap istikbar kaum 
Madyan terhadap Nabi Syu'aib yang tidak 
mengindahkan ajarannya untuk bersikap adil di 
dalam takaran (QS. Al-A'raf [7]: 88); dan (6) sikap 
istikbir Firaun yang mengangkat dirinya sebagai 
Tuhan, yang memiliki kerajaan dan kekuasaan 
yang besar dan para pemuka-pemukanya, seperti 
Oarun yang menganggap dirinya paling kaya 
dan Haman yang menganggap dirinya memiliki 
kekuatan yang besar terhadap kerasulan Musa 
as. dan saudaranya (Harun as.). Sikap istikbar 
tersebut menjadikan mereka ditimpa angin 
topan, belalang, kutu, katak, darah, dan pada 
akhihrnya mereka ditenggelamkan di Laut 
Merah (OS. Al-A'raf [7]: 133: OS. Yinus (10): 75: 
OS. Al-Mu'minin [23]: 46: OS. Al-Oashash [28]: 
39 dan OS. Al-Ankabit [29]: 39). 

Istikbar merupakan salah satu sifat tercela. 
Hal ini dipahami dari ayat-ayat Al-Our'an yang 
menunjukkan bahwa Allah tidak menyukai al- 
mustakbir (OS. An-Nahl [16]: 23): pelaku perbuatan 
itu akan dimasukkan ke dalam neraka, misalnya 
OS. Al-A'raf [7]: 36: dan doa dan amal mereka 
tidak diterima Allah serta pintu surga tertutup 
atasnya (OS. Al-A'raf [7]: 40). Bahkan, mustakbir 
dan orang lemah yang dipengaruhinya sewaktu 
di dunia bersama-sama masuk neraka dan tidak 
dapat keluar, meskipun saling menyalahkan 
untuk mendapatkan ampunan (OS. Ghafir (40): 
47 — 48). Dengan demikian, sifat istikbir menurut 
Al-Our'an adalah sangat tersela, karenanya 
orang yang sombong termasuk orang yang 
berdosa (OS. Yiinus [10]: 75, OS. Al-A'raf (7): 133, 
OS. Al-Jatsiyah (45): 31). Dalam hadits di- 
sebutkan bahwa tidak akan masuk surga orang 
yang dalam hatinya terdapat sifat sombong, 
walaupun sebesar biji sawi. Juga seperti dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 36. Karena orang yang takabur 
termasuk orang kafir (OS. Al-Baqarah [2]: 34, OS. 
An-Nahl (16): 32). Dalamb hadits lain disebutkan 
bahwa Rasulullah saw. memerintahkan untuk 
memiliki akhlak Allah terkecuali sifat takabur. 

Menurut Al-Ashfahani, istikbir ada dua 


Kajian Kosakata 


Mustagim 


macam, yaitu: (1) istikbir yang terpuji, yakni 
kesombongan yang dituntut pada waktu dan 
tempat yang tepat dan (2) istikbir yang tercela, 
yakni kesombongan yang menampakkan dari 
dirinya apa yang tidak dimilikinya atau apa 
yang dianggap istimewa dari dirinya, seperti 
firman Allah: “..., ia (Iblis) enggan dan takabbur....” 
(OS. Al-Bagarah (2): 34). 

Dapat disimpulkan bahwa mustakbir me- 

nurut Al-Qur'an adalah yang enggan menerima 
dan melaksanakan ajaran Allah swt. Sikap 
istikbar jika dikaitkan dengan manusia me- 
nunjukkan keengganan manusia menerima 
Rasul Allah dan ajaran yang dibawanya. Sikap 
istikbar dalam Al-Qur'an berkaitan dengan 
keyakinan dan tidak ada yang menunjukkannya 
sebagai sifat yang terpuji. « Muhammadiyah Amin & 
MUSTAOIM (pi) 
Kata mustagim di dalam Al-Qur'an disebut 37 kali 
di dalam 24 surah, dan yang terbanyak pada OS. 
Al-An'am (6), yaitu lima ayat. Dari jumlah 
tersebut, 33 kali kata mustagim didahului oleh kata 
shirith (&,» ). sehingga berbunyi ash-shirdthal- 
mustagim (MEA bia ). Selainnya, dua kali di- 
dahului kata gisthis (423 ), satu kali kata hudan 
(as) dan satu kali kata tharig (5,6). Namun, 
empat macam kata yang mendahului mustagim 
tersebut memunyai makna yang hampir sama, 
yaitu jalan atau petunjuk. 

Mustaqim adalah bentuk ism ff'il (J6 p ) 
dari kata istigamah ( 2G! ) yang berasal dari kata 
dasar gawama ( +% ), gama ( 46 ) berarti “berdiri'. Jika 
kata gawama ini dikaitkan dengan suatu pekerjaan, 
maknanya 'melaksanakan secara sempurna'. 
Mustaqim sendiri berarti ‘benar’, ‘lurus’, dan 
'ikhlas'. Akan tetapi, bila diperuntukkan bagi 
seseorang, maka kata mustagim merupakan pujian. 
Di dalam bentuk istigamah selalu dipahami sebagai 
sikap teguh pada pendirian atau konsekuen, tidak 
condong atau menyeleweng ke kiri atau ke kanan, 
dan tetap berjalan pada garis lurus yang telah 
diyakini kebenarannya. Di dalam bahasa 
Indonesia, padanan kata ini disebut taat-asas, 
yakni selalu setia dan taat kepada asas. Siap sedia 
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dan tanpa ragu-ragu menanggung semua risiko 
yang diakibatkan oleh pendirian dimaksud di 
dalam bentuk apa pun, seperti celaan, kritikan, 


bahkan bahaya sekalipun. Sebagai contoh, 


istiqamah tercermin di dalam perilaku Bilal bin 
Rabah —budak hitam yang memeluk Islam —yang 
siap dan sabar dijemur di tengah terik panas 
padang pasir dan dihimpitkan batu besar di 
dadanya agar ia kembali mengakui tuhan Lata, 
'Uzza, dan Manât. Akan tetapi, ia tetap pada 
pendiriannya sambil berucap, “Ahad, ahad, ahad 
(ef — ist — 1st“ satu)” 

Di dalam hadits Nabi, kata istigamah diiring- 
kan sebagai 'iman kepada Allah' gul amantu bi Allah 
tsumma istagim (H1 5 Al LX 'p = Katakanlah, 
saya beriman kepada Allah: kemudian, ber- 
istigamah-lah). Setidaknya, ada dua pengertian 
yang dikandung di dalam kata itu, yaitu (1) 
terkait pada ajaran Allah, dan (2) meninggalkan 
segala bentuk kemusyrikan. 

Al-Qur'an menggunakan kata mustagim di 
dalam beberapa pengertian, yaitu 
1. Agama Allah. Semua kata mustagim, baik 

didahului kata shirdth, yaitu antara lain di 
dalam OS. Al-Fatihah (1): 6, OS. Al-Baqarah 
[2]: 142, OS. Ali Imran [3]: 51, OS. Al-M#'idah 
[5]: 16, dan OS. Al-An'am [6]: 39 maupun 
didahului oleh kata hudan («sx ), yaitu di 
dalam OS. Al-Hajj (22): 67 telah menjadi kata 
majemuk yang secara harfiah berarti 'jalan 
lurus' atau 'petunjuk yang benar'. Namun, 
pengertian konotatifnya adalah 'ajaran 
agama yang diturunkan Allah kepada ma- 
nusia'. Adapun kata tharig ( x, ) yang 
mendahuluinya, sebagai termaktub pada OS. 
Al-Ahgaf [46]: 30, ditujukan kepada para jin 
agar mereka mengikuti kebenaran dan 'jalan 
yang lurus' yang mengantarkan iman kepada 
Allah, yakni Al-Our'an yang dibacakan 
Muhammad saw. kepada mereka. 

Di dalam isyarat Al-Our'an, ash-shirith al- 
mustagim adalah jalan yang luas dan lurus, 
yakni agama yang benar (Islam) atau pahala 
yang mengantarkan seseorang ke surga. Dapat 
juga dipahami sebagai bentuk jalan ketiga 
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yang mengandung kebenaran dan keadilan 
yang hakiki. Tidak dijumpai di dalamnya 
unsur-unsur syirik dan kemaksiatan. Se- 
baliknya, dua jalan lainnya, yaitu jalan al- 
maghdhib (yak = orang yang dimurkai, 
yakni Yahudi) dan jalan adh-dhallin (Ja = 
orang yang tersesat, yakni Nasrani) mem- 
bawa manusia kepada syirik dan kesesatan. 
Beberapa hadits Nabi menyebutkan bahwa 
ash-shirath al-mustagim adalah suatu jalan atau 
jembatan yang terletak di atas punggung 
neraka jahanam yang akan dilalui oleh semua 
manusia sekembali mereka dari tempat mizin 
(or = timbangan) dan hisab (04 = per- 
hitungan) di padang mahsyar. Orang 
Mukmin dengan mudah melewatinya sampai 
ke ujung dan terus menuju surga. Sebaliknya, 
orang-orang kafir tidak bisa melaluinya dan 
akan terjerumus ke dalam neraka. 

2. Menimbang dengan adil. Di dalam hal ini kata 
mustagim didahului kata al-gisth ( L.ih - adil), 
seperti pada OS. Al-Isra' (17): 35 dan OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 182. Kedua ayat yang merang- 
kaikan kata al-gisth dengan al-mustagim ini 
agaknya menyatakan bahwa melakukan 
tindakan ekonomi haruslah dengan per- 
hitungan yang cermat dan benar. Hal itu 
dipertegas oleh ayat berikutnya yang me- 
larang mengikuti atau melakukan sesuatu 
transaksi ekonomi tanpa memunyai penge- 
tahuan tentang itu. Senada dengan per- 
nyataan tersebut, tidak kurang dari lima ayat 
lain menyebutkan perbuatan 'menimbang' 
atau 'menakar' —lambang dari tindakan 
ekonomi —harus dilakukan dengan benar dan 
jujur. Segala bentuk kecurangan dan ke- 
jahatan, termasuk menakar dan menimbang 
dengan tidak benar, amat dibenci di sisi Allah. 


& Hasyimsyah Nasution % 


MUSYFIOUN ( Gita ) 

Musyfigun adalah bentuk ism fa'il (bentuk pelaku) 
derivasi dari kata kerja asyfaga — yusyfigu — isfag 
(GG) — Sin — gas!) yang tersusun dari huruf- 


huruf syin, fa', dan gaf yang menunjukkan arti 
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'Temah lembut’. Dari makna dasar ini ber- 
kembang menjadi, antara lain: 'belas kasih' 
karena sifat itu merupakan sifat lemah lembut 
yang dimiliki oleh seseorang: 'mega merah' 
karena warnanya lembut yang merupakan 
perpaduan antara terang (siang) dan gelap 
(malam); 'takut', ‘waspada’, ‘khawatir’ dan 'hati- 
hati’, karena keadaannya yang lemah, antara 
yakin/percaya dan tidak: “bakhil' karena takut 
hartanya habis. Menurut Al-Ashfahani, kata 
asyfaga mengandung arti ‘perhatian yang penuh 
rasa khawatir karena orang yang dikasihi sangat 
tidak ingin terjadi apa-apa padanya'. 

Kata musyfigin/musyfigin (22154) Saus ) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an terulang sebelas 
kali dan musyfigin/musyfigin sendiri terulang 
delapan kali. Kata musyfigin dan musyfigin pada 
dasarnya sama, tetapi karena dalam kalimat 
memunyai kedudukan yang berbeda maka 
bacaannya pun berlainan. Pecahan lainnya 
berbentuk: kata kerja lampau, asyfaga ( gái = 
menghawatirkan), seperti di dalam QS. Al- 
Mujâdilah [58]: 13 dan QS. Al-Ahzâb [33]: 72 dan 
bentuk kata benda, al-syafag ( 75443 = mega merah 
di waktu senja) sebagaiaman terdapat di dalam 
QS. Al-Insyiqâq [84]: 16. 

Kata musyfigan/musyfigin (ae Sal = 
orang-orang yang khawatir, takut) di dalam Al- 
Qur'an berkaitan dengan kehidupan akhirat. 
Pemakaian kata tersebut dapat dibagi dalam 
dua kategori. (a) Kekhawatiran atau ketakutan 
manusia terhadap azab yang dijanjikan Allah 
bagi orang-orang yang jahat di Hari Kiamat, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 
28. Karena kekhawatiran itu, mereka melakukan 
perintah-perintah Allah dan menjauhi larangan- 
Nya. Mereka itulah, yang menurut Ibnu Abbas, 
akan mendapatkan syafaat (permohonan am- 
pun) dari para malaikat. Bahkan, di dalam Shahih 
Muslim disebutkan bahwa tidak hanya di akhirat 
mendapatkan syafaat, tetapi juga di dunia 
berupa perlindungan dari kemudaratan. Di 
samping karena khawatir terhadap azabnya 
Allah di akhirat, mereka juga beriman dan 
bertakwa, sehingga bagi mereka diberikan 
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kemuliaan dan dijanjikan kenikmatan surga, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Mu'minin 
(23): 57. Menurut Hasan Al-Basri, ketakutan 
akan azab di akhirat merupakan bagian dari 
keimanan dan ketakwaan. Pendapat itu sangat 
beralasan karena dengan takut akan azab Allah 
manusia akan menjaga dirinya dari melakukan 
hal-hal yang dapat membawa kepada siksaan 
itu. Dengan perbuatan itu, pantaslah mereka itu 
dijadikan Allah sebagai calon penghuni surga 
yang dimuliakan, seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-Ma'arij [70]: 27 dan OS. Ath-Thiir [52]: 26 
dan akan mendapatkan pertolongan (inayat) 
dari Allah di akhirat (OS. Asy-Syiira (42): 18): 
(b) berkaitan dengan orang-orang yang 
khawatir dan takut akan mendapat azab Allah 
setelah mereka melihat catatan amal perbutan 
mereka, seperti dinyatakan di dalam OS. Al- 
Kahfi (18): 49 dan OS. Asy-Syûrâ [42]: 22. 
Ketakutan dan kekhawatiran mereka terhadap 
azab Allah itu tidak akan membantu mereka 
untuk menghindar dari padanya. 
& Arifuddin Ahmad & 


MUSYRIK (& yss) 

Kata musyrik merupakan bentuk ism al-fa'il 
(Je m! = kata benda yang menunjukkan 
pelaku) dari kata asyraka — yusyriku — isyrik - 
musyrik (Bs — S3 — Su — Wal), dan per- 
buatannya disebut dengan syirk ( 3's ). Secara 
bahasa, Ibnu Manzhur mengartikan kata syirk 
sebagai ‘persekutuan’ dan ‘bagian’. Sementara 
Al-Ashfahani mengartikan dengan 'percampu- 
ran dua pemilikan tentang harta' atau 'sesuatu 
yang diperoleh untuk dua hal atau lebih, baik 
secara substansi atau secara makna', seperti 
kongsi dagang atau bersama-sama melakukan 
tugas tertentu. Karena musyrik merupakan pelaku 
syirk maka secara bahasa kata itu berarti 'orang 
yang melakukan persekutuan/perserikatan atau 
membagi bagian tertentu’. 

Secara istilah, syirk berarti “menjadikan 
sesuatu bersama Allah sebagai tuhan untuk 
disembah'. 'Sesuatu' yang dimaksud bisa 
berbentuk benda hidup seperti binatang, pohon, 
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atau benda mati seperti patung. Dengan kata lain, 
bisa di dalam bentuk materi seperti matahari, 
bangunan, maupun immateri, yaitu ruh, jin, dan 
sebagainya. Dengan demikian, orang musyrik 
pada hakikatnya adalah orang yang mengingkari 
keesaan Tuhan, apakah dari segi zat, sifat, 
maupun perbuatan-Nya. Pengingkaran ter- 
hadap tiga segi tersebut konsekuensinya mem- 
bawa kepada pengingkaran terhadap kemaha- 
kuasaan Tuhan sebagai pencipta dan pengendali 
alam semesta; namun, orang musyrik itu tidak 
mengingkari Allah sebagai Tuhan. 

Kata syirk yang bermakna 'mempersekutu- 
kan Tuhan' di dalam Al-Our'an disebut 161 kali. 
Di samping itu, pada beberapa ayat lain di- 
temukan juga kata syirk dengan makna lain, 
seperti 'kongsi' atau 'teman di dalam me- 
laksanakan suatu urusan' (OS. Thaha (20): 32): 
'berserikat di dalam harta warisan’ (OS. An-Nisa' 
[4]: 12): 'pembolehan memakan janin hewan 
yang induknya disembelih, baik bagi laki-laki 
maupun perempuan’ (OS. Al-An'am [6]: 139): 
'berserikat di dalam harta' (OS. Al-Isra' (17): 64): 
'sama-sama menerima siksaan’ (OS. Ash-Shaffit 
[37]: 33, OS. Az-Zukhruf (43): 39), dan 'per- 
umpamaan berserikat di dalam pemilikan budak' 
(OS. Az-Zumar [39]: 29). Akan tetapi, pemakaian 
kata syirk pada umumnya digunakan oleh Al- 
Our'an terhadap perbuatan mempersekutukan 
Tuhan dengan makhluk-Nya. Perbuatan ini telah 
dipraktikkan oleh umat sebelum kerasulan 
Muhammad saw.: kaum Nabi Nûh as. me- 
nyembah patung berhala yang bernama wadd 
(35), suwa' (884), yaghûts (LK), ya dg (SK), 
dan nasr (“5 ), lalu diajak oleh Nah untuk hanya 
menyembah Allah (OS. Nûh (71): 3 dan 23); Nabi 
Ibrahim as. menentang kaum penyembah ber- 
hala (OS. Al-An'am [6]: 74), kaum musyrik 
Mekah, kendati mengakui Allah sebagai Tuhan, 
mereka menjadikan patung berhala seperti hubal 
(Je), ata (3), 'uzzd ( s$ ), dan manat ( a ) 
sebagai perantara untuk mencapai keridhaan 
Allah (OS. An-Najm [53]: 19 - 23). 

Pada ayat lain, pengertian kata musyrik juga 
mencakup orang kafir, sebab secara hakikat 
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mereka telah tergolong mengingkari kemaha- 
kuasaan dan kemahasempurnaan Tuhan sebagai 
satu-satunya yang wajib disembah kendati tetap 
tidak mengingkari Tuhan sebagai pencipta. 
Penjelasan kesamaan antara musyrik dengan 
kafir dapat dilihat ketika kata syirk dengan kufr 
dihubungkan di dalam satu ayat, seperti ayat 
yang mengatakan bahwa Allah memasukkan 
rasa takut kepada orang kafir karena mereka 
mempersekutukan-Nya (OS. Ali Imran (3): 151). 
Hal senada juga bisa dilihat di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 1, OS. Ar-Ra'd (13): 33, OS. Ghafir (40): 
12 dan sebagainya. Allah telah menjelaskan 
bahwa orang-orang musyrik yang menyembah 
selain Allah tidak akan bermanfaat dan tidak 
pula dapat menimpakan bahaya bagi mereka (OS. 
Al-Anbiya' (21): 66). 

Mempersekutukan Allah, dengan arti 
menjadikan tuhan-tuhan kecil sebagai objek 
sembahan bersama Allah, dibedakan menjadi 
dua, yaitu syirk rubibiyyah (&») 84) dan syirk 
ulahiyyah ( La 434 ). Di dalam syirk rubibiyyah, 
sebagaimana dikemukakan oleh Rasyid Ridha, 
Tuhan adalah pencipta, pemelihara, dan pe- 
ngendali alam semesta, sedangkan syirk ulihiyyat 
melihat Tuhan sebagai zat yang wajib disembah 
dan dipuja, dimintai pertolongan, serta sebagai 
obyek kepasrahan diri. Oleh karena itu, syirk 
rububiyyat berarti ‘pengakuan adanya kekuatan 
lain selain Allah di dalam penciptaan, pe- 
meliharaan, dan pengendalian alam semesta', 
sedangkan syirk uliihiyyah berarti ‘pengakuan 
tentang adanya kekuatan dan kekuasaan selain 
Allah yang wajib disembah, dipuja, dimintai 
pertolongan, serta sebagai obyek kepasrahan 
diri. Penjelasan ini juga ditemukan pada uraian 
Yusuf Al-Oardawi di dalam bukunya Hagigatut- 
Tauhid. Maka wajarlah Allah memasukkan 
perbuatan syirk sebagai dosa yang sangat besar 
dibandingkan dengan semua dosa yang diper- 
buat manusia dan syirk merupakan dosa yang 
tak berampun (OS. An-Nisa' [4]: 48). 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai lebih 
jauh mengemukakan bahwa setiap jalan yang 
sesat (dhalil = J9 ) dengan arti tidak mengikuti 
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ketentuan-ketentuan ajaran Islam adalah syirk, 
karena menukar keimanan dengan kekafiran (QS. 
Al-Baqarah (2): 108 dan OS. Yasin [36]: 62). Al- 
Qur'an juga memandang zalim (zhulm - i) 
terhadap Allah sebagai syirk (QS. Ibrahim (14): 22; 
QS. Al-An'am [6]: 81,82). Oleh karena itu, menurut 
Ath-Thabathabai, kata zhulm, dhalâl dan syirk 
bermakna satu dan ketiga kata tersebut 
merupakan kebalikan dari iman. Jadi, ketika 
menjelaskan makna ‘jalan yang lurus’ (ash-shirâth 
al-mustagim - Ai bia ) di dalam QS. Al-Fatihah 
(1), Ath-Thabathabai mengartikannya sebagai 
'jalan orang yang beriman, bukan jalan orang 
yang mempersekutukan Tuhan dan samasekali 
bukan pula jalan orang yang zalim dan sesat. 
Kaum musyrikin (5S yss - orang-orang yang 
mempersekutukan Allah) secara terang-terang- 
an adalah orang yang mengambil tuhan lain 
bersama Allah sebagai pencipta dan objek 
sembahan (rubibiyyah dan uliihiyyah). Ini berarti 
pengingkaran terhadap keagungan dan kesucian 
zat, sifat, dan perbuatan Tuhan. Kaum yang tidak 
terang-terangan atau tidak secara langsung 
berbuat syirk misalnya ahlul-kitab (ASI jl) 
yang kafir terhadap kenabian Muhammad saw. 
Contoh konkretnya, orang Yahudi mengatakan, 
“Uzair anak Allah', orang Nasrani mengatakan, 
“Al-Masih anak Allah” (OS. At-Taubah (9): 30), 
lalu “Kami adalah anak Allah dan yang dikasihi- 
Nya” (OS. Al-Ma'idah [5]: 18). Dikatakan secara 
tidak langsung karena Al-Our'an tidak me- 
negaskan status ahlul-kitab dari sisi akidah 
mereka, cuma dikatakan ada yang beriman dan 
ada yang fasik (OS. Ali “Imran (3): 110). 
Berdasarkan OS. An-Nisa' [4]: 48 dan 116 
maka para ulama pada umumnya menyepakati 
bahwa dosa syirk merupakan dosa yang tidak 
berampun dari Allah. Hal ini sesuai dengan latar 
belakang turunnya ayat ini yang didahului oleh 
turunnya OS. Az-Zumar [39]: 53 tentang semua 
dosa dapat ampunan dari Allah; Ayat ini 
dibacakan oleh Rasulullah di hadapan para 
sahabat. Salah seorang sahabat bertanya kepada 
Rasulullah apakah dosa syirk termasuk dosa yang 
terampuni. Pertanyaan ini terulang sampai tiga 


Musyrik 


kali sehingga kemudian Allah menurunkan OS. 
An-Nisa (4) di atas. Karena itu, Ibnu Katsir 
mengemukakan, dosa yang diampuni Allah swt. 
itu adalah dosa orang Mukmin, bukan dosa 
orang musyrik. Pada sisi lain, Az-Zamakhsyari, 
sebagaimana Ath-Thabathabai dan umumnya 
kelompok Mu'tazilah, mengatakan bahwa semua 
dosa tanpa kecuali, termasuk syirk, dapat 
diampuni Allah swt., asal bertaubat. Bahkan, Az- 
Zamakhsyari, dengan mengutip pendapat Imam 
Ahmad bin Hambal, mengatakan bahwa dosa 
syirk dapat diampuni Allah swt. jika pelakunya 
bertobat, sedangkan dosa lainnya dapat di- 
ampuni Allah swt. kendati tanpa tobat. 

Walaupun demikian, para ulama membagi 
syirk menjadi dua bagian, yakni syirk akbar (“84 3+ 
= syirik besar) dan syirk ashghar ('x.1 W = syirik 
kecil). Termasuk syirk besar atau syirik terang- 
terangan bila perbuatan atau keyakinan tentang 
adanya kekuatan dan sembahan selain Allah swt. 
itu terlihat dengan jelas, sedangkan syirik kecil 
atau syirik tersembunyi umumnya terdapat di 
dalam ibadah yang dikerjakan tidak karena 
mengharap ridha Allah swt., seperti riya dan 
munafik. Di dalam Al-Our'an tidak diungkapkan 
secara jelas bentuk syirik kecil ini, cuma para 
mufasir, seperti Az-Zamakhsyari, Al-Baidawi 
dan Ath-Thabathabai, mengartikan kata syirk di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 110, OS. Yiisuf [12]: 106, 
dan OS. Al-A'raf [7]: 190 sebagai syirik kecil di 
dalam bentuk riya. Akan tetapi, yang paling 
banyak dibicarakan oleh Al-Qur'an adalah jenis 
syirik besar, khususnya di dalam bentuk 
watsaniyyah (paganisme) atau penyembah patung 
berhala. Syirik di dalam bentuk inilah yang telah 
lama muncul di kalangan umat sebelum ke- 
rasulan Nabi Muhammad saw. Sejak Nabi Nuh 
as. sampai kepada Nabi Muhammad saw., pada 
umumnya dijumpai umat seperti ini. Oleh karena 
itu, seruan pertama yang terpenting dari para 
rasul adalah bagaimana mengajak umat manusia 
menanamkan akidah yang benar di dalam dirinya, 
yakni akidah tauhid, dan menjauhkan diri dari 
paham paganisme tersebut. 

Adanya ayat yang mengatakan bahwa 
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dosa syirik tidak diampuni Allah swt., ditafsirkan 
secara filosofis oleh Rasyid Ridha, bahwa syirik 
itu berdampak kepada jiwa seseorang. Agama 
diturunkan Allah swt. dengan tujuan untuk 
membersihkan jiwa dan mengangkat derajat 
akal pikiran manusia. Jika jiwa dan akal itu tidak 
bersih, berbagai kejahatan dan pelanggaran bisa 
terjadi sebab pada prinsipnya orang musyrik itu 
menempatkan sesuatu selain Allah swt. pada 
posisi yang suci, lalu disembah dan diyakini 
punya kekuatan sebagaimana yang dimiliki 
Allah swt. Syirik tidak saja durhaka terhadap 
Allah swt., tetapi juga menghambat ikhtiar 
manusia untuk bebas berbuat dan berpikir sebab 
terlalu banyak yang dipuja dan tempat meng- 
hambakan diri. & Yaswirman % 


MUTA'AL, AL- (Jual) 

Kata al-Muta'al ( juj) terambil dari akar kata 
yang seakar dengan kata al-'aliy ( 744 ) (Rujuklah 
ke entri tersebut!). Tetapi, kata muta'dl me- 
ngandung makna yang lebih luas, dalam, dan 
kuat daripada al-'aliy. 

Hanya satu ayat dalam Al-Qur'an yang 
menggunakan kata muta'dl. Kata ini dirangkai 
dengan sifat al-Kabir ( ,X£) ), yakni firman- 
Nya:( JULI Ini sar, A Als = [Allah] 
Yang mengetahui semua yang gaib dan yang nampak, 
al-Kabir al-Muta'al” (OS. Ar-Ra'd [13]: 9). 

Al-Muta'dl di samping menunjukkan ke- 
tinggian Allah swt., juga mengandung makna 
ketidakmampuan selain-Nya untuk mencapai- 
Nya, yang dibuktikan oleh kuatnya dalil. 
Memang ada saja makhluk yang merasa dirinya 
menyandang kebesaran atau ketinggian ke- 
dudukan dengan berbagai dalih atau waham 
(5 ), tetapi itu semua adalah palsu, dan tidak 
lama bertahan. 

Al-Muta'il adalah sifat Allah yang di- 
perhadapkan kepada mereka yang menduga 
dirinya tinggi, kemudian dibuktikan kekeliruan 
dugaan itu dengan bukti-bukti yang mem- 
bungkam. Demikian Ibrahim Al-Biga'i ketika 
menafsirkan ayat tersebut dalam tafsir Nazhm 
ad-Durâr. 
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Salah satu yang dapat dikemukan sebagai 
contoh, adalah Firaun yang sifat dan tindakannya 
dilukiskan Allah dengan menggunakan akar kata 
yang sama dengan sifat Allah ini. 


Gains Gii GM Ga Ng IE oa DI 


“Sesungguhmya Firaun ‘alâ (meninggi/melampaui 
batas/sewenang-wenang) di muka bumi dan menjadikan 
penduduknya berpecah belah, dengan menindas se- 
golongan dari mereka, menyembelih anak lelaki mereka, 
dan membiarkan hidup anak perempuan mereka. Se- 
sungguhnya Firaun termasuk orang-orang yang berbuat 
kerusakan” (QS. Al-Qashash [28]: 4). 


Bahkan Firaun seperti dikisahkan Al- 
Qur'an: (JENT 15 UT JL est sá = “Me- 
ngumpulkan (pembesar-pembesar masyarakatnya) lalu 
berseru (kepada mereka) menyatakan: Akulah Tuhanmu 
al-A'la (Yang Maha Tinggi)” (QS. An-Nazi'at [79]: 
23-24). 

Allah membiarkan Firaun—dan orang- 
orang yang serupa dengannya—menduga dirinya 
seperti itu, tetapi tidak lama kemudian, di- 
buktikan-Nya bahwa dalih mereka sangat rapuh, 
sambil memaparkan bukti nyata yang mem- 
bungkam dan meruntuhkan dalil dan waham itu. 
Firaun, ketika telah hampir tenggelam di laut 
Merah, menyadari dosa dan kelemahannya 
seraya berkata: 
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“Aku percaya bahwa tidak ada Tuhan melainkan Tuhan 
yang dipercayai oleh Bani Israil dan aku termasuk orang- 
orang yang berserah diri (kepada Allah)” (QS. Yûnus 
[10]: 90). 


Demikian Allah al-Mutaʻâl membungkan 
Firaun. 

Seperti dikemukan di atas, tidak ditemukan 
dalam Al-Qur'an kata muta'Ali kecuali sekali yang 
menjadi sifat Allah, tetapi ditemukan kata 
kerjanya yang ditujukan kepada manusia, yaitu 
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kata ta'dlau. Kata ini berarti ajakan untuk naik 
meninggi. Dengan memerhatikan ayat-ayat ter- 
sebut, seseorang dapat meneladani Allah dalam 
sifat ini, sesuai dengan kemampuan dan ke- 
dudukannya sebagai makhluk. Kata ta'flau 
ditemukan sebanyak tujuh kali, semuanya 
dikemukakan dalam konteks ajakan kepada 
manusia. Ajakan meninggi itu berkaitan dengan: 
a) Upaya pembuktian kebenaran ajaran agama, 
walau “taruhannya adalah kebinasaan anak-anak 
tersayang, istri tercinta, dan diri sendiri” (OS. Ali 
“Imran [3]: 61): 
Ajakan kepada kalimat sawa'/kata sepakat 
untuk “tidak menyembah kecuali Allah dan tidak 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu pun” (OS. 
Ali “Imran (3): 64): 
Ajakan berjuang di jalan Allah (OS. Ali “Imran 
[3]: 167): 
dan e) Ajakan menuju kepada tuntunan dan 
ketetapan kitab suci (OS. An-Nisa' [4]: 61 dan 
Al-Ma'idah [5]: 104): 
f). Ajakan untuk dibacakan apa yang diharam- 
kan Allah, dan 
8) Ajakan untuk beristighfar (OS. Al-Munâfiqûn 
[63]: 5). 

Itulah yang dapat mengantar manusia 
menyandang ketinggian sesuai dengan ke- 
dudukannya sebagai makhluk. Mereka yang 
berpaling dari ajakan ini, paling tidak adalah 
orang-orang munafik, karena firman-Nya: 
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“Apabila dikatakan kepada mereka: “Ta'Alau/marilah kamu 
(tunduk) kepada hukum yang Allah telah turunkan dan 
kepada hukum Rasul,” niscaya kamu lihat orang-orang 
munafik menghalangi (manusia) dengan sekuat-kuatnya 
dari (mendekati) kamu.” (OS. An-Nisa' (4): 61). 
Demikian, wa Allah A lam. « M. Quraish Shihab & 
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MUTAHAYYIZ ( a) 
Kata ini disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, 
yakni pada QS. Al-Anfal (8): 16 dengan lafazh 
mutahayyizan ( (55 ). 

Kata tersebut adalah bentuk ism fa'il 


Mutakabbir, Al- 


( J% —! = pelaku) dari kata kerja hayyaza atau 
hawaza yang terdiri dari huruf ha, wa, dan za. 
Karena suatu sebab, huruf wa diganti dengan ya 
sehingga menjadi hayaza dan kemudian huruf ya- 
nya digandakan dan muncullah hayyaza. Secara 
terminologi kata tersebut bermakna ‘berkumpul’ 
atau ‘mengumpulkan sesuatu’. 

Dalam Al-Qur'an kata kayyaza merujuk 
pada sikap prajurit yang ingin menggabungkan 
diri dengan kelompok pasukan lain. Ini disebut 
dalam QS. Al-Anfâl [8]: 16. Sikap menukar 
kelompok dalam peperangan ini ditolerir dalam 
hukum Islam kalau hal itu dianggap sebagai 
suatu siasat di dalam menghadapi musuh, tetapi 
Islam mengharamkan seorang prajurit lari dari 
pertempuran atau membelot di saat berke- 
camuknya pertempuran. 

Jadi, dengan demikian kata hayyaza tidak 
sama pengertiannya dengan ingalaba ( Xi) 
karena kata yang terakhir ini memberikan 
pengertian 'mundur atau kabur tanpa punya 
niat untuk membantu pasukan/kelompok lain 
untuk memerangi musuh', sementara kata 
hayyaza berarti “mundur untuk menyatukan 
barisannya kembali dengan kelompok lain yang 
melakukan pertempuran’. & Ahmad Husein Ritonga & 


MUTAKABBIR, AL- (:£du) 
Al-Mutakabbir ( $25 ) terambil dari akar kata 
kabura (“5 ) yang mengandung makna kebesaran 
serta lawan dari kemudahan atau kekecilan. Mutakabbir 
biasa diterjemahkan dengan angkuh. Sementara 
ulama berpendapat bahwa makna asal dari kata 
ini adalah keengganan dan ketidaktundukan. 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa 
Mutakabbir adalah yang memandang selainnya 
hina dan rendah, bagi pandangan raja kepada 
hamba sahayanya, bahkan merasa bahwa 
keagungan dan kebesaran hanya miliknya. Sifat 
ini tidak mungkin disandang kecuali oleh Allah 
swt., karena hanya Dia yang berhak dan wajar 
bersikap demikian. Setiap yang memandang 
keagungan dan kebesaran hanya miliknya 
secara khusus tanpa selainnya, maka pan- 
dangan tersebut salah kecuali Allah swt. 
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Demikian Al-Ghazali. 

Kata al-mutakabbir sebagai sifat Allah hanya 
sekali ditemukan dalam Al-Qur'an yaitu pada 
QS. Al-Hasyr (59): 23. 

Biasanya huruf ta' bila disisipkan pada satu 
kata seperti mutakabbir, maka ia mengandung 
makna takalluf ( aga ) kesengajaan atau mem- 
buat-buat sesuatu yang tidak disandang oleh 
yang bersangkutan. Manusia yang tidak memiliki 
sifat yang menjadikannya enggan dan tunduk 
maka sikap itu adalah membuat-buat dirinya 
besar dan angkuh sehingga dia dinamai mutakabbir. 

Tentu saja huruf tâ’ pada sifat yang di- 
sandang Allah ini tidak demikian, karena Allah 
swt. Mahasuci dari sifat kesengajaan membuat- 
buat kebesaran. Mengapa pula Dia bertakalluf 
atau membuat-buatnya, padahal pada hakikat- 
nya Dia Mahabesar lagi Mahaagung, serta 
menyandang kibriya' (s4,S )? Karena itu hanya 
manusia yang takabbur, bukan Allah, karena 
manusia ketika angkuh dan menyombongkan 
dirinya, maka pada hakikatnya dia membuat- 
buat kebesaran itu untuk dirinya. Bukankah 
kebesaran tidak dimilikinya? 

Jadi Allah yang bersifat Mutakabbir di- 
pahami dalam arti Dia yang enggan untuk 
menganiaya hamba-Nya. Namun perlu dicatat 
bahwa sifat kibriya' ini ditujukan oleh-Nya 
kepada mereka yang angkuh, yang memandang 
serta memperlakukan selainnya hina dan 
rendah. 

Manusia yang mutakabbir menggabungkan 
dalam dirinya kebodohan dan kebohongan. 
Kebodohan karena dia tidak mengetahui bahwa 
kebesaran hanya milik Allah sehingga akibat 
kebodohannya dia menduga dirinya besar. 
Selanjutnya dia melakukan kebohongan, karena 
dengan takabburnya dia membohongi dirinya 
sendiri sebelum orang lain. Bukankah takabbur 
membuat-buat kebesaran kepada diri yang pada 
hakikatnya tidak pernah wujud? 

Manusia yang takabbur menciptakan 
keburukan di atas keburukan. Takabburnya 
sendiri telah merupakan keburukan, selanjutnya 
dengan sikap takabbur sesungguhnya dia 
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memaksa orang lain memendam rasa dendam 
dan antipati terhadapnya, bahkan menghina 
dan mencaci makinya. Kalau itu tidak di ha- 
dapannya (si mutakabbir) dan dengan suara keras, 
maka di belakangnya dengan suara sayup atau 
di dalam hatinya. 

Hanya di satu tempat dibenarkan se- 
seorang bertakabbur, membuat-buat kebesaran 
pada diri sendiri, yakni di hadapan orang lain 
yang bertakabbur terhadapnya. “Bertakabbur atas 
orang-orang yang bertakabbur adalah sedekah.” 

Bertakabbur terhadap mereka dimaksud- 
kan agar yang bersangkutan menyadari dirinya 
dan tidak berlarut dalam keangkuhannya. Itu 
pula sebabnya berjalan dengan angkuh saat 
menghadapi peperangan, dibenarkan oleh 
Rasulullah saw. Beliau sambil memperhatikan 
seorang yang berjalan “angkuh” menjelang 
berkecamuknya peperangan bersabda: “Se- 
sungguhnya ini adalah cara jalan yang dibenci Allah, 
kecuali dalam situasi seperti ini.” 

Tapi sekali lagi itu adalah takabbur, atau 
membuat-buat kebesaran pada dirinya sendiri, 
bukannya lahir dari kibr (keangkuhan) yang ada 
dalam hati, karena sabda Nabi saw.: “Tidak akan 
masuk surga seseorang yang terdapat di dalam hatinya 
sebesar zarrah keangkuhan.” Demikian, wa Allah 
A'lam. & M. Quraish Shihab & 


MUTASYABIHAT ( ok ) 
Secara bahasa, kata mutasyabihit ( éi ), 
merupakan kata turunan dari akar kata syabaha 
yang berarti 'serupa/sama'. Sesuatu yang 
memunyai kesamaan atau keserupaan dengan 
yang lain sehingga sulit membedakannya 
dinamakan syubhat (14). Demikian juga ma- 
salah yang belum jelas halal atau haramnya. 
Dari sinilah kata mutasyabihit ( c4; 5 ) diartikan 
sebagai ‘sesuatu yang tidak jelas’, dan “ayat-ayat 
mutasyabihat' diartikan sebagai “ayat-ayat yang 
tidak jelas artinya. 

Al-Our'an menyebut kata itu di dalam OS. 
Ali “Imran [3]: 7 yang artinya “Dialah yang 
menurunkan Alkitab (Al-Our'an) kepada kamu. 
Di antara isinya ada ayat-ayat yang mukkamit 
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(SUS) dan yang lain ayat-ayat mutasyâbihât 

(pat). 

Di sisi lain, dapat juga dikatakan bahwa 
semua ayat Al-Qur'an muhkam, dapat diterima 
selama yang dimaksud dengan muhkam adalah 
'kuat, kokoh, indah, dan tidak mengandung 
kelemahan'. Ini diterima berdasarkan OS. Had 
(11): 1, “Inilah suatu kitab yang ayat-ayatnya 
disusun dengan rapi serta dijelaskan dengan 
rinci. Dapat juga dikatakan semua ayat Al- 
Qur'an mutasyabihit ( Apa ), dengan arti 
'kesamaan ayat-ayatnya dari segi keindahan, 
sastra bahasanya, serta fungsinya sebagai pe- 
tunjuk'. Ini berdasarkan OS. Az-Zumar (39): 23, 
'Allah telah menurunkan tutur kata yang paling 
baik, yaitu Al-Our'an yang serupa dan ber- 
ulang...'. 

Ayat-ayat mutasyabihit ( SZ ) yang 

dimaksud di dalam OS. Ali Imran [3]: 7 bukan 

persamaan dari segi tersebut di atas, tetapi 

persamaan dari beberapa makna yang di- 

kandungnya, sehingga timbul kesulitan me- 

mahaminya. Dari sini pulalah munculnya 
beraneka ragam pendapat tentang pengertian 
mutasyabihit (cp ) tersebut sebagaimana 
diuraikan oleh Az-Zargani di dalam Mandhilul- 

Irfan, di antaranya 

a. Mutasyabihit ( o4% )ialah ayat yang samar 
maknanya (al-khafi = j) ) sehingga tidak 
dapat diketahui maknanya oleh nalar ma- 
nusia. Allahlah yang dapat mengetahui 
artinya, misalnya saat terjadinya hari kiamat, 
huruf-huruf terpisah yang mengawali surah. 
Pendapat ini menjadi pilihan banyak ka- 
langan Ahlu Sunnah. 

b. Ibnu Abbas mengatakan bahwa ayat mu- 
tasyabihit ( GG ) ialah ayat yang me- 
ngandung beberapa arti yang semuanya bisa 
benar. 

c Imam Ahmad berpendapat bahwa mu- 
tasyabihit ( G3 ) ialah ayat yang tidak 
dapat dipahami maksudnya secara berdiri 
sendiri. Untuk mengetahui maksudnya 
dibutuhkan keterangan dari yang lain. 

Selain dari pendapat yang dikemukakan di 


Kajian Kosakata 


Mutasyabihat 


atas, masih banyak pendapat lain yang tidak 
jauh berbeda dengan itu dan pada prinsipnya 
semuanya menekankan ketidakjelasan makna 
yang dikandung oleh ayat-ayat mutasyabihit 
(SAS ) tersebut. 

Sementara ulama, semacam Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, membagi ayat-ayat mutasyabihit 
(SAS ) menjadi tiga. Pertama, ayat-ayat yang 
sama sekali tidak dapat diketahui hakikatnya oleh 
manusia, seperti waktu terjadinya Hari Kiamat, 
kata dibbatul-ardhi (5! &5- sejenis binatang yang 
akan muncul menjelang hari kiamat, (OS. An- 
Nami (27): 82). Kedua, dapat diketahui setelah 
melakukan penelitian sederhana, seperti lafaz-lafaz 
yang aneh (gharib = ~ ), misalnya ayat wa 
fakihatan wa abban (Gi, SG, = Dan buah-buahan 
serta rumput-rumputan, OS. ‘Abasa [80]: 32 ). 
Ketiga, yang hanya dapat diketahui oleh orang- 
orang yang dalam ilmunya. 

Salah satu jenis ayat mutasyabihdt ( CZ ) 
adalah ayat-ayat yang berbicara tentang sifat- 
sifat Allah yang terkesan memunyai persamaan 
dengan makhluk: misalnya di dalam OS. Thaha 
[20]: 5, yang artinya ‘Allah Yang Maha Pemurah, 
Yang bersemayam di atas Arasy'. Demikian juga 
ayat-ayat yang berbicara tentang 'wajah Tuhan, 
tangan Tuhan, mata Tuhan, dan sebagainya. 

Mazhab Salaf (para ulama di kalangan 
generasi sahabat Nabi sampai abad ke-3) me- 
ngatakan bahwa ayat-ayat tersebut tidak dapat 
diberi interpretasi. Mereka menyerahkan mak- 
nanya kepada Allah tanpa membahasnya lebih 
jauh. Mazhab ini tidak menerima antropo- 
morfisme, di dalam arti bahwa Tuhan mem- 
unyai sifat-sifat jasmani yang sama dengan sifat- 
sifat manusia. Sungguhpun demikian, mereka 
tetap mengatakan bahwa Tuhan, sebagai disebut 
di dalam ayat-ayat yang berbicara tentang sifat- 
sifat Tuhan, memunyai mata, muka, tangan, 
tempat duduk, dan sebagainya, tetapi itu semua 
tidak sama dengan yang ada pada makhluk. 
Bagaimana bentuk/keadaannya, tidak dapat 
diketahui manusia. 

Mazhab Khalaf (para ulama generasi pasca 
abad ke-3 H) mengatakan bahwa ayat-ayat yang 
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menggambarkan Tuhan memunyai sifat-sifat 
jasmani harus diberi interpretasi lain agar tidak 
ada kesan persamaan Tuhan dengan makhluk. 
Dengan demikian, kata yad (4 = tangan) diartikan 
sebagai 'kekuasaan', wajh ( 3, = muka) dengan 
'esensi', 'ain (5:2 = mata) sebagai ‘pengetahuan’, 
istawi (sg = bersemayam) sebagai ‘tahta 
kerajaan’ dan seterusnya. 

Termasuk juga ke dalam kategori mu- 
tasyabihit ialah huruf-huruf terpisah yang 
mengawali surah Al-Qur'an. Di dalam Al-Qur'an 
terdapat huruf-huruf awal surah di dalam 
bentuk yang berbeda-beda. Ada yang sederhana, 
terdiri dari satu huruf, seperti kata Shâd di dalam 
OS. Shad (38), kata gaf di dalam OS. Oaf (50), dan 
kata niin di dalam OS. Al-Oalam (68): ada yang 
diawali dengan dua huruf seperti kata thâhâ di 
dalam OS. Thaha (20): ada yang diawali dengan 
tiga huruf, seperti kata alif lam mim ( „jı ) di dalam 
OS. Al-Baqarah (2), ada yang diawali dengan 
empat huruf, seperti alif lâm mim shid (ad!) di 
dalam OS. Al-A'raf (7); dan ada yang diawali 
dengan lima huruf, seperti kâf hâ yâ 'ain shad 
( pang ) yaitu OS. Maryam (19). 

Pendapat para ulama mengenai hal ini 
hanya berkisar pada hikmah keberadaan huruf- 
huruf itu, tidak sampai kepada hakikatnya. 
Ketidakmampuan memahaminya merupakan 
suatu kenyataan keterbatasan daya nalar 
manusia. + A. Rahman Ritonga & 


MUTHAFFIFIN ( 7-442) 
Kata muthaffifin (saaba ) disebut di dalam Al- 
Our'an pada satu tempat, yakni pada OS. Al- 
Muthaffifin [83]: 1, wailul lil-muthaffifin ( -pašni 33 
- celaka besarlah bagi orang-orang yang curang). 
Kata muthaffifin ( jaala ) berasal dari kata 
thafafa ( aib ) yang pada mulanya berarti 
'sedikit'. Arti tersebut kemudian berkembang 
sehingga di dalam kamus bahasa Arab dijumpai 
arti-arti yang beraneka ragam sesuai dengan 
konteks pemakaiannya. Misalnya, ungkapan 
‘kikir untuk diri sendiri digambarkan dengan 
thaffafa ‘alâ nafsih ( s% Je Sab ). Demikian itu 
karena di dalam memenuhi kebutuhan hidupnya 
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sendiri, ia hanya mengeluarkan sedikit dari 
miliknya. Ungkapan thafafat an-ndgah (SEN Gi ) 
diartikan sebagai 'unta yang melahirkan 
sebelum waktunya' karena waktunya di dalam 
kandungan kurang dari biasanya. 

Dari pengertian bahasa di atas, muncullah 
kata muthaffifin (saih ) yang diartikan sebagai 
'orang-orang yang curang'. Diartikan demikian 
karena di dalam menyukat dan menimbang ia 
mengurangi atau melebihi sedikit daripada yang 
semestinya. 

Al-Muthaffifin (smAGM ) adalah nama salah 
satu surah di dalam Al-Our'an. Dinamai 
demikian karena surah itu membicarakan 
perbuatan orang-orang yang curang serta 
ancaman Allah kepada mereka. Kalau seseorang 
mencuri hak orang lain secara besar-besaran, 
tidak dapat dikatakan muthaffifin ("saia ) 
karena kata itu sendiri terambil dari thafif 
( aab ) yang berarti ‘mencuri sedikit dari hak 
orang lain melalui takaran dan timbangan'. 

Bentuk kecurangan itu dijelaskan oleh Allah 
sebagai berikut: orang-orang yang apabila me- 
nerima takaran dari orang lain, minta dipenuhi 
dan apabila mereka menakar atau menimbang 
untuk orang lain, mereka menguranginya (OS. 
Al-Muthaffifin (83J: 1). 

Pada mulanya yang dimaksud dengan 
muthaffifin ( -saal ) ialah penduduk Madinah yang 
mempermainkan sukatan dan timbangan, sesuai 
dengan peristiwa turunnya ayat-ayat tersebut. 
& A. Rahman Ritongan & 


MUTHMA'INNAH ( #tabas ) 

Kata muthma'innah ( daa) dan derivasinya 
disebut di dalam Al-Our'an 13 kali di dalam 12 
ayat pada 11 surah. Kata tersebut bervariasi di 
dalam berbagai bentuk, ada yang berbentuk fi4 
(Je) dan pula ism (4). Kata muthma'innah 
(2x) berasal dari tham'ana (gig ) dan 
mendapat tambahan hamzah. Secara etimologis, 
kata tham'ana berarti ‘tenang’ (sakana = .&x ) dan 
biasa dipergunakan untuk menunjukkan pe- 
rasaan senang setelah melalui kebimbangan atau 
kebingungan. Dengan demikian, kata sakinah 
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(ESL) merupakan sinonim dari kata muth- 
ma'innah (bu). 

Di dalam delapan dari tiga belas ayat yang 
disebut di atas, kata muthma'innah ( an) 
dikaitkan dengan kondisi kejiwaan. Bahkan, 
tujuh kali diungkapkan berdampingan dengan 
kata qalb (2 4 ), dan sekali berpasangan dengan 
kata nafs (“ii ) (OS. Al-Fajr [89]: 27). Kedelapan 
ayat tersebut, OS. Ali “Imran [3]: 126, OS. Al- 
Ma 'idah [5]: 113, OS. Al-Anfal [8]: 10, OS. Ar-Ra'd 
[13]: 28, OS. Al-Baqarah [2]: 260, OS. An-Nahl 
(16): 106, OS. Al-Hajj (22): 11, dan OS. Al-Fajr 
(891: 27, menyatakan bahwa sumber ketenangan 
dimaksud adalah Allah swt. dengan jalan 
beriman dan mengharapkan keridhaan-Nya. 
Kondisi kejiwaan itu bukan saja akan dialami 
pada hari akhirat, melainkan juga memberi 
dampak positif di dalam berbagai aspek ke- 
hidupan dunia. Dengan demikian, iman men- 
duduki tempat strategis sebagai motivasi, 
pengendali, dan sekaligus menjadi tujuan hidup. 

Manakala jiwa telah mencapai tingkat 
ketenangan yang paripurna, Al-Our'an tidak lagi 
menyebutnya dengan istilah galb, tetapi dengan 
nafs karena nafs mengandung arti totalitas 
manusia. Kata nafs hanya satu kali berdamping- 
an dengan kata muthma'innah (5: ), sebagai 
terlihat pada OS. Al-Fajr [89]: 27, dan me- 
nyatakan manusia yang sempurna imannya 
serta mereka dimasukkan ke dalam surga. Jadi, 
puncak ketenangan jiwa itu hanya ada di surga 
dan sepanjang kehidupan dunia jiwa orang 
beriman merupakan rangkaian antara cemas- 
harap. Cemas, kalau-kalau di dalam pengabdian- 
nya terdapat cela. Harap, apakah ibadah yang 
dilakukan sudah memenuhi syarat untuk mem- 
peroleh ridha Allah. Berkaitan dengan persoalan 
muamalah, perasaan harap (optimis) berfungsi 
sebagai motivasi dan menumbuhkan gairah 
kerja, sedangkan perasaan cemas (pesimis) dapat 
menimbulkan sikap kehati-hatian atau se- 
baliknya, tidak percaya diri. 

Faktor yang memengaruhi ketenangan 
jiwa tersebut adalah situasi dan kondisi sekitar, 
rasionalitas, kesehatan, serta unsur material. 
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Mutrafin 


Ketika kemampuan yang dimiliki tidak se- 
banding dengan beban yang dipikul, akan timbul 
gangguan psikologis yang pada gilirannya 
menjurus ke pemaksaan atau kompensasi. 
Apabila berlarut-larut keadaan tersebut, akan 
dapat menimbulkan kelabilan jiwa dan kurang 
percaya diri. Berkaitan dengan penggunaan 
rasio, bila rasio itu digunakan secara berlebihan, 
dapat timbul kegersangan jiwa karena secara 
esensial rasio hanya merupakan penemu alterna- 
tif, bukan pemberi kepuasan. Keadaan ini yang 
dialami umat Islam pada Perang Badar dan 
Perang Uhud, secara rasional di dalam segala hal 
umat Islam kalah dengan musuh sehingga 
menimbulkan isu keraguan akan 'pertolongan 
Allah (OS. Ali “Imran [3]: 126 dan OS. Al-Anfal 
(8): 10). Demikian juga yang dialami Ibrahim 
yang ingin bukti empiris kemahakuasaan Allah 
(OS. Al-Baqarah [2]: 260). Kesehatan juga 
merupakan prasyarat kesempurnaan ibadah, 
baik di dalam hal teknis (kaifiyyah) maupun di 
dalam konsentrasi pelaksanaan (OS. An-Nisa' 
(4): 103). Adapun materi, kendatipun bukan 
menjadi tujuan melainkan sebagai sarana 
kehidupan, tidak sedikit pelaksanaan ibadah 
yang tidak dapat dipisahkan dari unsur material. 
Apabila tidak disadari kedudukan materi di 
dalam kehidupan dan pelaksanaan ibadah, itu 
akan menjurus kepada fitnah dan membawa 
kealpaan untuk mengingat Allah sebagaimana 
dialami oleh umat Isa as. (OS. Al-Ma'idah [5]: 113) 
dan mereka menjadi budak nafsu (OS. Yiinus (10): 
7, OS. An-Nahl [16]: 112, dan OS. Al-Hajj (22): 
11). Dengan demikian, iman yang membentuk 
jiwa yang tenang itu bukanlah hal yang berdiri 
sendiri, melainkan terkait dengan banyak hal 
pendukung. & Hasyimsyah Nasution & 


MUTRAFIN (5252) 

Kata mutrafin berasal dari tarifa — yatrafu — tarafan 
(6;- SS — Bj ). Menurut bahasa, at-tarf ( >'i) 
berarti at-tana um (42 = hidup penuh nikmat) 
atau at-tawassu' finni'mah ( 2X) à Li = mem- 
peroleh nikmat yang banyak), sedangkan al- 
mutraf (S4 ), bentuk mufrad (tunggal) dari 


672 


Mutrafin 


mutrafin yaitu orang yang sombong karena 
memperoleh nikmat dan kesenangan hidup. Ibnu 
Manzhur menyebutkan bahwa mutrafin adalah 
pemimpin orang-orang yang bergaya hidup 
mewah di dalam suatu masyarakat dan dengan 
kemewahannya mereka berbuat jahat. 

Kata mutrafin (52) di dalam berbagai 
derivasinya diungkapkan di dalam Al-Qur'an 
sebanyak delapan kali. Semuanya terdapat di 
dalam surah-surah makkiyah, yaitu OS. Had 
[11]: 116, OS. Al-Mu'minin [23]: 33 dan 64, OS. 
Al-Isra' (17): 16, OS. Sabâ’ [34]: 34, OS. Al-Waqi'ah 
[56]: 45, OS. Al-Anbiya' [21]: 13 dan OS. Az- 
Zukhruf [43]: 23. Hal ini mengindikasikan bahwa 
ayat-ayat tersebut diturunkan untuk merespon 
perilaku para pembesar kafir Quraisy Mekah 
yang menolak kerasulan Nabi Muhammad saw. 

Dari pengertian dan ungkapan ayat-ayat 
Al-Our'an tergambar bahwa kata mutrafin 
menunjukkan kepada pengertian yang negatif. 
Sifat-sifat mereka adalah, pertama berpaling dari 
Al-Our'an meskipun ayat-ayat Al-Our'an 
senantiasa dibacakan kepadanya (OS. Al- 
Mu'minin [23]: 64). Kedua, kafir kepada Allah, 
menyembah yang lain dan mendustai Hari 
Akhir dan mendustai semua risalah yang 
dibawa oleh rasul-rasul Allah (OS. A-Mu minin 
[23]: 33 dan Sabâ’, 34: 34). Ketiga, mengikuti jejak 
nenek moyang secara membabi buta (taklid 
buta), membangkang kepada Allah dan berbuat 
kefasikan (OS. Az-Zukhruf (43): 23). Keempat, 
berbuat kezaliman dengan melakukan kerusakan 
di muka bumi (OS. Had [11]: 116). 

Menurut Ahmad Mustafa Al-Maraghi, Al- 
Our'an membicarakan mutrafin secara khusus, 
karena orang-orang yang hidup mewah tersebut 
biasanya menjadi ukuran di dalam suatu masya- 
rakat. Perbuatan mereka lebih cepat diketahui 
dan dicontoh orang lain. Hal ini diisyaratkan 
sendiri oleh Al-Our'an ketika menceritakan 
tentang Oarun yang memamerkan kekayaannya 
kepada masyarakat umum. Banyak orang yang 
silau dengan kekayaannya dan ingin mengikuti 
jejak Qarun (OS. Al-Oashash [28]: 79). 

Di samping itu, dengan kekayaan dan segala 
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Muzzammil 


fasilitas yang dimiliki, mereka lebih cepat 
melakukan kejahatan. Kemewahan dan ke- 
nikmatan duniawi yang diberikan Allah mem- 
buat mereka buta dan lupa daratan. Mereka 
melakukan maksiat seolah-olah disuruh Allah 
karena menganggap Dialah yang menyediakan 
sarana untuk itu. 

Akibat dari kedurhakaan mereka, Allah 
menghancurkan, tidak hanya mutrafin tersebut, 
tetapi juga penduduk negeri tempat mereka 
tinggal (OS. Al-Isra' [17]: 16), karena pem- 
bangkangan mereka telah begitu meluas dan 
berpengaruh terhadap tatanan kehidupan di 
dalam masyarakat. Mereka kehilangan rasa 
solidaritas sosial dan kepedulian terhadap 
sesamanya. Peringatan yang disampaikan 
kepada mereka tidak berguna sama sekali. Oleh 
karena itu, Allah menurunkan azab-Nya tidak 
hanya kepada mereka, tetapi juga kepada orang- 
orang yang tidak bersalah. Ini dikuatkan pula 
dengan ayat lain bahwa kalau Allah menurun- 
kan azab-Nya tidak hanya menimpa orang- 
orang yang zalim saja (OS. Al-Anfal [8]: 25). 

Di akhirat, mereka pun tidak bisa lari dari 
azab Allah yang pedih (OS. Al-Anbiya' [21]: 13- 
14). Mereka termasuk ke dalam golongan kiri 
(ashhabul syimal) dan disiksa dengan angin panas, 
air yang mendidih serta dinaungi dengan asap 
hitam yang pekat, sehingga meskipun mereka 
menjerit minta tolong, tak seorang pun yang 
dapat membebaskan mereka dari siksa tersebut 
(OS. Al-Waqi'ah [56]: 41-45). « Muhammad Iqbal & 


MUZZAMMIL ( á) 

Kata muzzammil ( %5} ) terambil dari kata zaml 
( $5) tersusun dari huruf-huruf z4' (si), mim 
(—), dan lâm (+Y ) yang berarti ‘beban yang 
berat’. Kata izmil ( 5! ) berarti 'orang kuat' 
karena ia mampu memikul beban yang berat. 
Kata tersebut juga berarti ‘membonceng’ atau 
‘menggandeng’; zamil ( |; ) adalah ‘teman 
akrab’ yang bagaikan bergandengan, dan ziml 
(J5) adalah ‘suatu yang dibonceng’. Kata 
muzzammil ( 7 ) juga diartikan sebagai 'me- 
nyembunyikan atau menyelubungi badan 
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Muzzammil 


dengan selimut’. Kata yang sama digunakan di 
dalam bahasa kiasan dengan arti ‘seorang yang 
menutupi dan menyembunyikan kelemahan- 
kelemahannya sehingga ia menjadi penakut, 
malas dan tidak berani menghadapi kesulitan.’ 
Ada pula yang berpendapat bahwa kata 
muzzammil ( %%} ) berasal dari kata mutazammil 
( EŻ ) yakni berdasar dari kata-kata mereka, 
tazammala bi tsiyabih («& J7 ) artinya ʻia ber- 
selimutkan dengan pakaiannya’. Kata muzzammil 
(5) dikenal sebagai nama surah dan di- 
temukan hanya sekali di dalam Al-Our'an, 
yaitu OS. Al-Muzzammil (731: 1, “Yâ ayyuhal- 
muzzammil” (ji ad - Hai orang yang ber- 
selimut (Muhammad)). 

Mengacu dari berbagai makna kebahasa- 
an di atas, bermunculanlah pendapat-pendapat 
yang berbeda tentang maksud “Yâ ayyuhal- 
muzzammil” ( 7S CG), antara lain: 

1. Hai orang yang berselimut (di dalam arti 
harfiah): 

2. Hai yang terselubung dengan pakaian ke- 
nabian, dan 

3. Hai orang yang lesu, malas, dan khawatir 
menghadapi kesulitan. 

Sebagian pakar tafsir mengartikan ayat 
tersebut seperti arti harfiah, yakni orang yang 
berselimut. Akan tetapi, mufasir lainnya meng- 
ikuti pendapat kedua. Hamka, misalnya, me- 
ngutip salah satu riwayat yang mengatakan 
bahwa arti berselimut di sini bukanlah benar- 
benar berselimut kain karena kedinginan, 


sm 


melainkan tanggung jawab nubuwwah (3% = 
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kenabian) dan risâlah ( dc, = kerasulan) yang 
dibri Allah swt. kepada Nabi saw.; saking 
beratnya, seakan-akan membuat badan jadi 
“panas dingin”. Yaitu suatu perintah dari Allah 
yang wajib beliau sampaikan kepada manusia 
terutama dan terlebih dahulu kepada kaumnya 
yang terdekat, yang masih sangat kuat memper- 
tahankan jahiliah dan kemusyrikan. Dari semula 
beliau telah merasakan bahwa pekerjaan itu 
tidaklah mudah. Lantaran itu, beliau dipanggil 
Allah dengan “muzzammil”, yang boleh diartikan 
sebagai 'orang yang diselimuti seluruh dirinya 
oleh tugas yang berat'. 

Menurut Abdullah Yusuf Ali di dalam The 
Holy Our'an bahwa beberapa pakar tafsir meng- 
artikan kata muzzammil ( ¢% ) dengan 'ber- 
pakaian sebagaimana mestinya untuk shalat' 
atau “berselimutkan sehelai kain karena mau 
menjauhi dunia fana ini'. Jadi, di sini terdapat 
pengertian rohani yang lebih dalam. Kodrat 
manusia memang memerlukan pakaian dan kain 
selubung yang hangat untuk melindungi badan 
dari udara dingin, panas atau hujan, tetapi di 
dalam dunia rohani, kain-kain selubung itu tidak 
ada gunanya, orang harus telanjang dan terbuka 
di hadapan Allah swt. 

Di dalam pada itu, pendapat mayoritas 
ulama menjadikan seruan, “Yâ ayyuhâ al- 
muzzammil” (154i Cty = Hai orang yang ber- 
selimut) sebagai panggilan akrab dan mesra dari 
Allah terhadap Nabi-Nya, bahkan, sekaligus 
merupakan salah satu gelar kehormatan Nabi 
Muhammad saw. & Muhammadiyah Amin & 


674 


NABA’ (GG) 

Kata an-naba' (i4) terdiri dari huruf-huruf 
nûn, bâ’, dan hamzah ( í » 0) yang berarti 'naik', 
‘tinggi’, dan “berpindah dari satu tempat ke 
tempat yang lain’. An-naba' (& 3) juga dapat 
berarti “bersuara pelan dan samar”. Selanjut- 
nya, an-naba' juga diartikan sebagai 'berita 
penting' atau 'keterangan'. Terdapat kaitan 
antara makna an-naba' sebagai 'berita' dan 
‘berpindah dari satu tempat ke tempat lain’, 
karena berita itu sendiri pada dasarnya 
berpindah dari satu tempat ke tempat lain. Dari 
kata an-naba', muncul kata an-nabiy (31) yang 
berarti tempat yang tinggi, jalan yang terang. 
Karenanya, utusan Allah yang membawa 
risalah dari Allah swt. disebut nabi, mereka 
menerima pemberitaan dari tempat yang tinggi 
atau dari alam gaib, sebagai petunjuk kepada 
umat manusia kepada jalan yang terang. Para 
nabi menerima pemberitaan dari Allah melalui 
wahyu dengan cara yang hanya diketahui oleh 
nabi yang menerima wahyu tersebut. An-naba' 
juga dapat berarti ' menyampaikan berita yang 
penting’ (ajaran agama). 

Dari pengertian secara etimologi tersebut 
diperoleh pengertian bahwa tidaklah semua 
berita dapat di kategorikan sebagai an-naba'. Suatu 
pemberitaan baru dapat dimasukkan kategori an- 
naba' bila berita tersebut bersumber dari Allah, 
atau paling tidak, berita tersebut termasuk berita 
penting. Di dalam hal ini, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyatakan bahwa suatu berita baru bisa 
dikategorikan sebagai an-naba' bila berita tersebut 
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memiliki tiga kriteria, yaitu memberi faedah yang 
besar, membuahkan pengetahuan, atau minimal 
mengalahkan dugaan. 

Di dalam Al-Qur'an kata an-naba' (t 4) 
disebut 29 kali: 17 kali di dalam bentuk mufrad ( x4 
(tunggal)) dan 12 kali di dalam bentuk jamak. 

Penggunaan istilah an-naba' ( ( 4) di dalam 
Al-Qur'an pada umumnya merujuk kepada 
pemberitaan yang sudah dijamin kebenarannya, 
bahkan, juga sangat penting untuk diketahui, 
meskipun berita itu kadang-kadang merupakan 
berita yang tidak mungkin dibuktikan secara 
empirik karena keterbatasan kemampuan ma- 
nusia. An-naba' (( 3) yang termasuk di dalam 
kategori ini mencakup pemberitaan tentang akan 
datangnya hari berbangkit, OS. An-Naba' V8): 1- 
2, amma  yatasâ 'alûn, 'anin-naba'il-'azhim ( © by: L ee 
mad Si of ). Demikian juga pemberitaan dari 
Allah menyangkut hal-hal yang gaib, QS. Âli 
“Imran [3]: 44, dzalika min anb@'il-ghaibi niikihi ilaika 
(UN en ll US ja WI) OS. Had m 49, 
tilka min anb@'il-ghaibi nûkîhi ilaika ( adl Kdi Re Th 
On Key ) dan OS. Yiisuf [ta]; 102, dzâlika min 
anbĝã’il-ghaibi ntikihi ilaika ( a> ý ii AS Ip MS 
D). 

— Di samping itu terdapat pula pemberitaan 
yang disampaikan Allah dengan menggunakan 
istilah an-naba' yang dapat diketahui manusia 
sesuai dengan kemampuan ilmu yang dimiliki- 
nya. Pemberitaan seperti itu, antara lain, hal-hal 
yang berkaitan dengan keadaan umat-umat 
terdahulu yang disampaikan Allah kepada Nabi 
Muhammad saw., sebagaimana di dalam QS. Al- 
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Ma'idah [5]: 27, QS. Al-An'am [6]: 34, QS. Al-A'raf 
[7]: 157, QS. At-Taubah [9]: 70, QS. Yûnus [10]: 71, 
QS. Ibrahim [14]: 9, OS. Asy-Syu'ara' (26): 69, OS. 
Al-Qashash (28): 3, QS. Had (11): 100, 120, QS. 
Thaha (20): 99, dan QS. Al-A'raf [7]: 101. Berita- 
berita mengenai keadaan umat terdahulu, dapat 
diketahui berkat kemajuan ilmu yang dimiliki 
umat manusia, terutama ilmu sejarah dan 
arkeologi. Bahkan, sebagian dari berita itu sudah 
ada yang terungkap, misalnya berita tentang 
Firaun. Hal ini juga diketahui dari isyarat Al- 
Qur'an (QS. Al-An'am [6]: 67) yang menyatakan 
bahwa berita-berita umat terdahulu kelak akan 
dapat diketahui, likulli daah mustagarr wa saufa 
talamûn (AL Sga? Sui) 

Di dalam kisah Nabi Sulaiman dan burung 
Hudhud yang berkunjung ke negeri Saba', 
terdapat kata naba'un yagin ( "2; st ). Meskipun 
begitu, Nabi Sulaiman tidak begitu saja percaya 
akan berita yang disampaikan itu sebelum 
berupaya membuktikan kebenarannya. 

Satu-satunya kata an-naba' yang digunakan 
dengan pelaku orang fasik terdapat di dalam OS. 
Al-Hujurat (49): 6, ya ayyuhal-ladzina Amani in 
jaan Jinn bi naba'in fatabayyanû (It: zi gi 
aa pio GÓ S ol ). An-naba' di dalam ayat 
tersebut tidak memberikan pengertian bahwa 
berita yang disampaikan itu benar, tetapi lebih 
menekankan agar umat Islam bersikap berhati- 
hati terhadap pemberitaan yang disampaikan 
orang-orang fasik, baik berita dalam arti umum 
maupun berita yang berkaitan dengan masalah 
agama. Kasus pemberitaan di dalam QS. Al- 
Hujurât [49]: 6 itu tidak berkaitan langsung 
dengan masalah keagamaan, tetapi lebih me- 
rupakan pemberitaan yang berkaitan dengan 
kehidupan kemasyarakatan, yang kalau tidak 
ditanggapi dengan berhati-hati, dapat me- 
nimbulkan instabilitas dan disharmoni; bahkan, 
dapat menimbulkan kekacauan di dalam ma- 
syarakat. Karena itu, pemberitaan yang ber- 
kaitan dengan hal tersebut menjadi sangat 
penting untuk diketahui walaupun belum tentu 
benar. Hal itu dimaksudkan sebagai upaya 
menjaga kemungkinan timbulnya dampak 


Nabadza 


negatif sebagai akibat orang tidak selektif dalam 
menerima berita. & M. Galib Matola & 


NABADZA (55) 

Kata nabadza (55 ) adalah fi'il madhi yang mudhiri '- 
nya yanbudzu ( 5%; ) dan mashdar-nya nabdzan 
(1g ). Dalam Al-Qur'an, kata nabadza (35 ) dan 
kata-kata yang seakar dengannya disebut dua 
belas kali; tersebar di dalam sepuluh ayat. Dari 
dua belas ayat tersebut, lima di antaranya 
tergolong ayat Madaniyah, sedangkan tujuh yang 
lain termasuk ayat Makiyah. 

Arti dasar kata nabadza (45 ) adalah tharaha 
wa alga ( A 177), yakni ‘melemparkan dan 
mencampakkan'. Makna dasar ini, kemudian, 
berkembang menjadi beberapa arti lain, seperti 
'anak zina’, ‘mengasingkan diri’, ‘sedikit’, ‘suatu 
jenis minuman keras yang dibikin melalui proses 
fermentasi’, dan ‘menolak atau mengingkari’. 

Betapa pun beragamnya arti tersebut, tetap 
terkait dengan arti dasarnya. ‘Anak zina’ di- 
katakan sebagai al-manbûdz (51) karena anak 
zina dicampakkan dan/atau ditinggalkan oleh 
ibunya di jalan. “Mengasingkan diri’ disebut 
nabdz karena seolah-olah yang bersangkutan 
melemparkan dirinya dari lingkungan ma- 
syarakatnya. ‘Sedikit’ disebut nabdz karena yang 
sedikit itu sering diabaikan. “Ingkar janji’ disebut 
nabdz karena seolah-olah janji tersebut di- 
campakkan atau ditinggalkan begitu saja. 
‘Minuman keras’ hasil proses fermentasi kurma 
dan sebagainya disebut nabidz (is) karena di 
dalam proses pembuatannya bahan-bahannya 
dicampakkan dan ditinggalkan beberapa saat di 
dalam bejana. Pemakaian makna-makna ter- 
sebut selalu disesuaikan dengan konteks pem- 
bicaraannya. 

Makna nabadza yang digunakan di dalam Al- 
Qur'an adalah ‘mengingkari (janji), ‘menolak’, 
‘mengasingkan’, dan ‘mencampakkan’. 

Arti ‘mengingkari’ dipakai di dalam tiga 
ayat, yaitu di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 100 dan 
QS. Al-Anfâl [8]: 58. 

Makna nabadza yang digunakan di dalam 
Al-Qur'an adalah yang berikut: 


Kajian Kosan EE Drama aa E DN Kan Sa tata aaa ala AN 
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Nabadza 


(a) Mengingkari (janji) seperti di dalam QS. Al- 


Baqarah [2]: 100, kullama ‘hadů 'ahdan nabadzahii 
Jarigun minhum (43 Se Aa (aga a sar 
- dan setiap kali mereka mengikat janji, 
segolongan mereka melemparkannya), dan OS. 
Al-anfal (8): 58, 


Ja JP Mb) IG Opi o LE Uh 
(Wa imma takhafanna min gaumin khiyanatan 
fanbidz ilaihim ‘alâ sawa") 
Dan jika kamu khawatir akan [terjadinya] peng- 
khianatan dari suatu golongan, kembalikanlah 
perjanjian itu kepada mereka. 


Di dalam kedua ayat ini Allah swt. berbicara 
tentang orang-orang yang mengingkari janji 
yang mereka buat sendiri dan bagaimana sikap 
yang seharusnya diambil oleh kaum Muslim 
ketika berhadapan dengan orang-orang yang 
berkhianat. 


(b) Menolak atau mencampakkan, dalam hal ini 


ajaran Allah atau kitab suci-Nya, dipakai di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 101, 


Len Pa a GT sD 3 IT 5 
de pra UJ Dias MI MLS ya Sya) maslo Lg 


Pe ia ii 
(Wa lamma ja'ahum rasûlun min 'indillah 
mushaddigun lima ma'ahum nabadza farigun minal- 
ladzina ûtul-kitâba kitâballâh ward'a zhuhirihim) 
Dan setelah datang kepada mereka seorang rasul dari 
sisi Allah yang membenarkan apa [kitab] yang ada 
pada mereka, sebagian dari orang-orang yang diberi 
kitab [Taurat] melemparkan kitab Allah ke belakang 
IpunggungInya. 

Dan OS. Ali “Imran [3]: 187, 
J É AI ET Tah i Ist AT Al Ip 


Had ai Ayi Aya 
(Wa idz akhadzallahu mitsagal-ladzina Otul-kitaba 
latubayyinunnahu linnâsi wald taktuminahu, 
fanabadziihu ward'a zhuhiirihim) 
Dan ingatlah ketika Allah mengambil janji dari 
orang-orang yang diberi kitab, yaitu hendaklah kamu 
menerangkan isi kitab itu kepada manusia dan 
Janganlah menyembunyikannya, lalu mereka 


Nabadza 


mencampakkan janji itu ke belakang punggung 
mereka. 


Pada kedua ayat tersebut Allah swt. men- 
jelaskan sikap penolakan sebagian orang ter- 
hadap kitab Allah swt. yang berisi ajaran- 
Nya. 


(c) Mengasingkan diri, digunakan di dalam OS. 


Maryam [19]: 16, 

GÉ CE Gan LAT y Ni 
(Wadzkur fil-kitâbi Maryama idz intabadzat min 
ahlihâ makanan syargiyya) 

Dan ceritakanlah kisah Maryam di dalam Al-Qur'an, 
yaitu ketika ia mengasingkan diri dari keluarganya 
ke suatu tempat di sebelah timur. 


dan Ayat 22, fa hamalathu fan tabadzat bihi 
makanan gashiyya ( C3 CK Ag Sih Haa 
- Maka Maryam mengandungnya, lalu ia 
mengasingkan diri dengan kandungannya itu 
ke suatu tempat yang jauh). Melalui ayat-ayat 
tersebut Allah swt. menceritakan kisah 
Maryam yang mengandung 'Isa tanpa ayah. 
Maryam mengasingkan diri dari keluarganya 
ke tempat yang jauh di sebelah timur. 


(d) Mencampakkan atau melemparkan, di- 


gunakan di dalam OS. Al-Oashash [28]: 40, fa 
akhadzndhu wa pda fa nabadznâhum fil-yammi 
( Ta 3 4313 2033123 15356 = Maka Kami 
menghukumnya (Firaun) dan bala tentera- 
nya, lalu Kami lemparkan mereka ke dalam 
laut) dan OS. Al-Oalam (68): 49, 

Pai gag IL LI A3 og Kn ASN T 
(lau IG an tadârakahu ni'matun mir-rabbihi lanubidza 
bil 'ard'i wa huwa madzmim) 

Kalau sekiranya ia tidak segera mendapat nikmat dari 
Tuhannya, pasti ia telah dicampakkan ke tanah 
tandus dalam keadaan tercela. 

Pada ayat-ayat ini Allah menjelas-kan kisah 
Firaun yang tidak mau menerima kebenaran 
yang disampaikan oleh Musa as. Lalu Allah 
menenggelamkan mereka ke dalam laut. 
Makna 'melemparkan' juga dipakai pada OS. 
Al-Humazah (104): 4, Kalla Otayu Dagang fi- 
huthamah ( ahii i Ak Y£ = Sekali-kali 
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tidak, sesungguhnya ia benar-benar akan 
dilemparkan ke dalam huthamah). Di dalam 
ayat ini dijelaskan Allah swt. tentang akibat 
yang akan menimpa orang yang menimbun 
harta dan mengira harta tersebut akan kekal, 
yaitu akan dilemparkan ke dalam neraka 
huthamah. 

Dari uraian di atas dapat dikatakan bahwa 


kata nabadza di dalam Al-Qur'an muncul dalam ` 


konteks pembicaraan mengenai (1) Janji, baik di 
antara sesama manusia maupun di antara 
manusia dengan Allah swt. (2) Kitab dan ajaran 
Allah swt. (3) Kisah-kisah para nabi dan 
keluarganya. 

Kata nabadza yang berarti 'mencampakkan' 
atau 'mengabaikan' yang berkaitan dengan janji 
dan ajaran Allah swt. atau kitab-Nya pada 
umumnya diikuti dengan kata ward'a zhuhirihim 
(p JÈ sh, = di belakang mereka). Kata-kata 
tersebut disebut dengan maksud untuk me- 
nyatakan sikap keterlaluan mereka. 

Menurut Al-Ourthubi, mencampakkan 
atau mengabaikan ajaran Allah swt. itu ada dua 
kemungkinan, (1) Menolak kitab-Nya dan 
sekaligus tidak mengamalkan isi dan kan- 
dungannya, (2) Menerima dan membaca teks 
kitab-Nya, tetapi tidak mengamalkannya. 
Sementara itu, Ash-Shabuni menjelaskan bahwa 
mencampakkan atau menolak kitab Allah dapat 
terjadi dengan tidak mengamalkannya lewatc 
sikap dan perasaan menantang dan takabbur. 

Keberpalingan mereka bukan karena 
ketidaktahuan, tetapi karena tidak mau tahu. 
œ Cholidi & 


NABIY ( La ) 

Kata nabiy (is) berasal dari naba'a — yanba'u — 
nab'an ( {s — {y — {ọ ). Kata ini, jika berdiri 
sendiri, memunyai banyak pengertian, antara 
lain berarti ‘bersuara pelan’, 'naik atau ‘tinggi’, 
dan juga berarti ‘menghindar dan menjauh’. 
Dari kata ini muncul bentukan yang lain, seperti 
anba'a — yunbi'u — inba'an ( 33} — Ls- Gi) yang 
berarti ‘memberitakan’, memberitahukan’, 
serta ‘mengusir dan mengasmgkan dan nabba'a 
- yunabbi'u — tanbi'an (GS — 1S — &) yang 
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berarti ' memberitakan dan memberitahukan'. 
Kata an-naba' merupakan bentuk dasar dari kata 
itu yang mengandung pengertian 'kabar, berita, 
dan keterangan’. 

Kata nabiy ( a ) merupakan salah satu 
bentukan yang berasal dari kata naba'a ( (5 ). Kata 
nabiy ( 2s, tanpa menggunakan hamzah di akhir) 
dan kata nabi'a (:», dengan menggunakan 
hamzah di akhir) tampaknya berasal dari kata 
yang sama, yaitu kata naba'a ( (5), tetapi 
keduanya mengandung pengertian yang ber- 
beda. Kata nabi lebih mengandung pengertian 
positif (baik) dibandingkan dengan kata nabi'a 
yang lebih condong mengandung pengertian 
yang negatif. Al-Ashfahani menjelaskan bahwa 
semua nabi memunyai kedudukan yang tinggi, 
sedangkan nabi'i tidak semuanya mendapat 
kedudukan yang tinggi. Perbedaan penggunaan 
kedua kata tersebut juga telah diterangkan oleh 
Rasulullah di dalam hadist yang diriwayatkan 
oleh Al-Hakim dari Abu Zarr yang menyatakan: 
bahwa suatu ketika seorang A'rabi (penduduk 
gunung) mendatangi Nabi Muhammad saw. 
seraya memanggil beliau dengan mengatakan, 
“YG Nabi'allah, (& ; 4 = wahai Nabi'a Allah). 
Rasulullah lalu menyatakan, “Lastu bi nabi’ illâh, 
lakinnî nabiyyullâh, ( & 45 SA a s td — Aku 
bukanlah Nabi'a Allah, Hamka Nabi Allah). 

Kata nabiy adalah bentuk tunggal, se- 
dangkan bentuk jamaknya ada dua, yaitu 
nabiyyan/nabiyyin ( cm — 05 ) dan anbiya' 
(st), yang berarti “orang-orang yang me- 
nyampaikan berita tentang Allah swt.” Kedua 
bentuk ini ditemukan di dalam Al-Our'an. 
Seorang manusia disebut nabi, menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, karena kedudukannya 
yang tinggi di atas kedudukan semua manusia 
lainnya. Hal ini seperti dinyatakan oleh Allah di 
dalam OS. Maryam (19): 57, wa rafa'ndhu makanan 
'aliyya, (Ge CK 453353 = Dan Kami telah meng- 
angkatnya ke martabat yang tinggi). Tugas yang 
diemban oleh nabi disebut nubuwwah (3,5 = misi 
kenabian). Dari sini tampaklah bahwa yang 
dimaksud dengan nabi secara istilah ialah 
seseorang yang diberi kedudukan tinggi oleh 
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Allah swt. sebagai pengemban amanat-Nya 
untuk disampaikan kepada umatnya. 

Di dalam Al-Qur'an persoalan nabi dan 
kenabian diungkap dengan menggunakan kata 
nabiy ( ;$ ) sebanyak 54 kali, kata nabiyyiin/nabiyyin 
(0s — 055 ) sebanyak 16 kali, kata anbiya (s1) 
sebanyak 5 kali, dan kata nubuwwah (3,5 2) 
sebanyak 5 kali. 

Nabi adalah manusia pilihan yang men- 
dapat wahyu dari Allah swt. Para nabi yang 
mendapat perintah untuk menyampaikan 
wahyu yang mereka terima itu kepada umat 
manusia dinamakan rasul. Dengan demikian, 
semua rasul sudah pasti nabi, tetapi tidak semua 
nabi adalah rasul. Jumlah nabi lebih banyak 
daripada rasul. 

Siapa saja yang disebut nabi dan berapa 
jumlah mereka seluruhnya tidak dijelaskan di 
dalam Al-Our'an, tetapi ada dinyatakan bahwa 
jumlah mereka itu banyak: wa kam arsalnd min 
nabiyyin fil-awwalin, (SN! 3 & o Eni S3 = 
Berapa banyaknya nabi-nabi yang telah Kami 
utus kepada umat-umat yang terdahulu) ini 
disebutkan di dalam OS. Az-Zukhruf [42]: 6. Al- 
Our'an juga menjelaskan bahwa sebagian dari 
mereka diceriterakan kisahnya oleh Allah swt., 
tetapi sebagian lainnya tidak diceritakan. 
Keterangan ini didasarkan pada OS. An-Nisa' [4]: 
164, 

Had JI SI JB up TI Gelas 5 Se 
He 
(wa rusulan gad gashashndhum 'alaika min gablu wa 
rusulan lam nagshushhum 'alaika,) 
Dan [Kami telah mengutus] rasul-rasul yang sungguh 
telah Kami kisahkan tentang mereka kepadamu dahulu, 
dan rasul-rasul yang tidak Kami kisahkan tentang mereka 
kepadamu. 


Dan OS. Al-Ghafir, (40): 78, 
s ga Knp IR gpg Ga ega Ifa 
me Dale Laad uya ng SUS oa Iu) klu! aa), 
Tils Tai = R 
(wa lagad arsalnâ rusulan min gablika minhum man 


qashashnâ alaika wa minhum man lam nagshush 'alaika) 
Dan sesungguhnya telah Kami utus beberapa orang 
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rasul sebelum kamu, di antara mereka ada yang Kami 
ceriterakan kepadamu, dan di antara mereka ada pula yang 
tidak Kami ceriterakan kepadamu. 


Di dalam ajaran Islam percaya akan ada 
nya nabi-nabi Allah swt. merupakan salah satu 
rukun iman. Kepercayaan ini, antara lain, 
didasarkan pada QS. Al-Baqarah |2): 177, 


2a A SIM agy ta d sta Eg o,o 
S S oa AN J3 Ss IPP OI HI Gal 


i ga, Kai a N ai 4 al Gali Ra 
(laisal-birra an tuwalla wujihakum gibalal-masyrigi 
wal-maghribi wa lakinnal-birra man amana billâh wal- 
yaumil-akhiri wal-mal@'ikati wal-kitabi wan-nabryyina) 
Bukanlah menghadapkan wajahmu ke arah timur dan 
barat itu suatu kebajikan, akan tetapi, sesungguhnya 
kebajikan itu ialah beriman kepada Allah, hari kemudian, 
malaikat-malaikat, kitab-kitab, dan nabi-nabi. 


Jumlah nabi dan rasul yang dikemukakan 
kisahnya di dalam Al-Qur'an sebanyak 25 orang. 
Mereka itu adalah Adam as., Idris as., Nuh as., 
Hud as., Shaleh as., Ibrahim as., Ismail as., Luth 
as., Ishag as., Ya'gub as., Yusuf as., Ayub as., 
Zulkifli as., Syu'aib as., Musa as., Harun as., Daud 
as., Sulaiman as., Ilyas as., Ilyasa as., Yunus as., 
Zakaria as., Yahya as., Isa as., dan Muhammad 
saw. 

Pada dasarnya ada tiga ajaran pokok yang 
harus disampaikan oleh nabi kepada umatnya, 
yaitu ajaran akidah, syariat, dan akhlak (moral). 
Akidah memberi tuntunan bahwa Allah itu 
Maha Esa dan tidak ada yang patut disembah 
kecuali Dia. Ajaran tersebut memberi tuntunan 
untuk meyakini berbagai hal gaib, seperti 
keimanan akan adanya hari akhirat, dan ke- 
imanan atas malaikat. Ajaran syariat menuntut 
umatnya untuk melakukan segala yang di- 
perintahkan oleh Allah swt. dan meninggalkan 
segala yang dilarang oleh-Nya, mematuhi segala 
peraturan yang telah ditetapkan Allah (QS. Al- 
Baqarah [2]: 133). « Ahmad Thib Raya & 


NADAMAH (anas) 


Kata ini berasal dari akar kata niin, dal, mim 
(e»0). Di dalam Al-Qur'an, kata-kata yang 
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berakar kata tersebut disebut sebanyak tujuh 
kali, yakni lima kali dalam bentuk jamak ism fa'il 
(kata benda pelaku), nddimin (12256 = orang-orang 
yang menyesal) yang terdapat pada OS. Al- 
Ma'idah [5]: 31 dan 52, OS. Al-Mu'minin [23]: 
40, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 157, dan OS. Al- 
Hujurat [49]: 6. Dua kali dalam bentuk mashdar, 
nadamah (1x ), yaitu pada OS. Yûnus [10]: 54 
dan OS. Saba' (34): 33. 

Penyesalan yang terkandung pada kata 
nadamah (2x6 ) dan nddimin ( 7>% ) di dalam Al- 
Our'an itu pada umumnya menunjuk pada 
penyesalan orang-orang zalim yang melakukan 
pelanggaran, dosa, dan penyimpangang dari 
ketentuan dan perintah Allah swt. Orang zalim 
yang menyesal itu seperti Oabil, putra Nabi 
Adam as. yang telah membunuh saudaranya 
sendiri, Habil karena diterima persembahan 
kurbannya oleh Allah, sedangkan, dia (Oabil) 
tidak diterima (OS. Al-Ma'idah [5]: 31). Pe- 
nyesalan juga muncul dari orang-orang munafik 
yang tidak turut berperang bersama kaum 
Muslim, bahkan mendekati dan membantu kaum 
Yahudi dan Nasrani untuk memerangi kaum 
Muslim. Mereka menyesali sikap penghianatan 
mereka yang menyebabkan mereka mendapat 
hukuman, ketika umat Islam meraih kemenang- 
an (OS. Al-Ma'idah [5]: 52). 

Kaum Ad, juga menjadi orang-orang yang 
menyesal atas kedurhakaan mereka terhadap 
utusan Allah, Nabi Hud as., yang menyebabkan 
mereka dibinasakan Tuhan dengan azab berupa 
suara menggelegar yang mematikan (OS. Al- 
Mu'minin [23]: 40). Penyesalan juga datang dari 
umat Nabi Shaleh as. yang durhaka, yang secara 
lancang membantai unta Nabi Shaleh as. yang 
muncul dari batu sebagai mukjizat kerasulannya, 
sehingga mereka disiksa Tuhan dengan siksaan 
yang mematikan OS. Asy-Syu'ara' [26]: 158. 
Penyesalan yang diungkapkan Al-Our'an dengan 
menggunakan kata nddimin ( 2256 = orang-orang 
yang menyesal) menunjuk pada penyesalan yang 
tidak ada gunanya, yang tidak terampuni, dan 
yang tidak dapat menutupi kesalahan yang 
diperbuat, ibarat nasi sudah jadi bubur sebab 
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penyesalan itu muncul setelah siksaan tampak di 
hadapan mata. Penyesalan yang dinyatakan 
Oabil, orang-orang munafik, kaum Ad, dan kaum 
Nabi Shaleh tidak bermanfaat sebab mereka tetap 
dijatuhi sanksi azab di dunia dan di akhirat. Oleh 
karena itu, pada suatu ayat OS. Al-Hujurat (49): 
6, umat Islam diperingatkan agar jangan menjadi 
orang-orang menyesal karena salah menuduh 
atau menvonis bersalah terhadap orang yang 
tidak bersalah dalam suatu perkara. Umat Islam 
dituntut untuk bersikap hati-hati, waspada 
dalam menerima setiap isu dan informasi yang 
disebarkan oleh orang-orang fasik yang tidak 
bertanggung jawab. Berbeda dengan penyesalan 
yang tersirat pada kata nidimin, penyesalan yang 
diungkapkan dengan kata nadimah, yang hanya 
disebut dua kali di dalam Al-Our'an, khusus 
menujuk pada penyesalan di akhirat, penyesalan 
yang sia-sia yang tidak akan menyelamatkan dari 
siksaan akhirat. Penyesalan itu diungkapkan oleh 
kaum musyrik di akhirat ketika azab diperlihat- 
kan di hadapan mata mereka dan harta benda 
mereka sama sekali tidak dapat menebus segenap 
dosa kesalahan mereka (OS. Yiinus (10J: 54), dan 
penyesalan juga dinyatakan oleh orang-orang 
kafir dari kalangan penguasa yang sombong dan 
rakyat biasa yang lemah yang menjadi kafir dan 
musyrik karena tipu daya dan bujuk rayu kaum 
penguasa yang sombong itu. Mereka semua 
menyesal pada hari akhirat ketika azab tampak 
di hadapan mereka (OS. Sabâ’ [34]: 33). 

% H.M.Rusydi Khalid % 


NADHIJAT (cm) 

Kata nadhijat ( & 5. ) adalah fi'il madhi yang 
mendapat imbuhan ta' ta'nits (huruf ta' untuk 
menunjukkan pelaku bergender feminin). 
Mudhiri'- nya adalah yandhaju ( z-a ) dan mashdar- 
nya nadhjan/nudhjan (Emas, — Ga ). Kata ter- 
sebut pada awalnya dipakai untuk menunjukkan 
'matangnya suatu masakan’, kemudian dipakai 
untuk menunjukkan 'semua yang sifatnya 
matang’, seperti buah-buahan, daging, pikiran 
atau pendapat, kulit yang terpanggang sinar ma- 
tahari, unta yang sudah lewat waktunya me- 
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lahirkan tetapi belum melahirkan, dan se- 
bagainya. 

Di dalam Al-Qur'an, verba masa lampau 
nadhijat ( C5. = matang) tersebut hanya satu 
kali. Fâʻil (subjek)-nya adalah julûd ( s4 = kulit) 
yang tersebut hanya satu kali satu kali juga, yaitu 
di dalam OS. an-Nisa' (4): 56. 

Ayat itu berkaitan dengan siksaan yang 
akan diterima oleh orang-orang kafir ketika 
dimasukkan ke dalam neraka. Selengkapnya, 
ayat tersebut menyebutkan, “Sesungguhnya orang- 
orang yang kafir kepada ayat-ayat Kami, kelak akan Kami 
masukkan mereka ke dalam neraka. Setiap kali kulit mereka 
hangus, Kami ganti kulit mereka dengan kulit yang lain, 
supaya mereka merasakan azab. Sesunggunya Allah 
Mahaperkasa lagi Mahabijaksana” (OS. an-Nisa' [4]: 
56). 

Pergantian kulit yang matang atau hangus 
dengan kulit yang lain menimbulkan dua 
masalah, sebagaimana disebutkan oleh Ar-Razi 
di dalam tafsirnya. Pertama, mengapa Allah 
tidak membiarkan saja kulit dan badannya tetap 
utuh tanpa hangus dengan tetap merasakan 
siksaan itu, sebagaimana Dia mampu membuat 
mereka tetap hidup dalam keadaan tersiksa 
dengan siksaan yang amat pedih tanpa me- 
ngalami kematian? Kedua, kulit orang yang 
berdosa, jika matang atau hangus lalu Allah 
menggantinya dengan kulit yang lain dan 
mengazab kulit yang baru itu, berarti yang 
diazab itu bukanlah kulit yang pernah me- 
lakukan kedurhakaan di dunia. 

Ar-Rizi memberi jawaban terhadap per- 
tanyaan yang pertama dengan mengatakan, 
bahwa sesungguhnya Allah tidak bisa ditanya 
mengapa Dia melakukan sesuatu. Lebih lanjut 
Ar-Razi mengatakan, bahwa lebih dari itu, 
bahkan Allah mampu membuat badan mereka 
merasakan siksaan yang amat besar tanpa 
memasukkannya ke dalam neraka, namun, Allah 
memasukkannya karena Dia menghendaki 
demikian. 

Adapun pertanyaan yang kedua, Ar-Razi 
memberi beberapa jawaban sebagaimana pen- 
dapat sebagian mufasir yang lain, yaitu: 


Nadi 


1. Allah menjadikan kulit yang matang itu 
sendiri menjadi tidak matang kembali, 
sehingga zat kulit yang diganti dengan 
penggantinya sama (itu juga) dan yang 
berubah hanya sifatnya. Dengan demikian, 
siksaan itu tetap hanya kepada kulit yang 
telah melakukan dosa, dan atas dasar ini 
maka perubahan yang dimaksud di situ 
hanyalah perubahan sifat, bukan perubahan 
zat. 

2. Yang disiksa itu adalah manusianya, se- 
dangkan kulit itu bukanlah bagian dari esensi 
manusia, tetapi hanya sebagai tambahan 
yang melekat pada zatnya, maka jika Allah 
memperbarui kulit yang matang itu dengan 
kulit yang baru yang menyebabkan terasa- 
nya azab tersebut maka itu berarti azab itu 
tidak lain hanya kepada orang yang berbuat 
dosa tersebut. 

3. Yang dimaksud julad ( sj = kulit) adalah 
sardbil ( Jelye = pakaian) sebagaimana yang 
disebutkan di dalam OS. Ibrahim [14]: 50, 
“Pakaian mereka dari pelangkin (ter) dan muka mereka 
ditutupi oleh api neraka”. Dengan demikian, mem- 
perbarui kulit mereka maksudnya mem- 
perbarui pakaiannya yang dari ter tersebut. 

4. Dapat pula dipahami, bahwa itu hanyalah 
merupakan perumpamaan yang menunjuk- 
kan arti terus-menerus tanpa henti-hentinya 
merasakan siksaan tersebut sebagaimana jika 
dikatakan “setiap kali berakhir, dimulai 
kembali dari awal”, itu terkadang hanya 
dimaksudkan makna terus-menerus tanpa 
henti-hentinya. 

5. Dinukil dari pendapat As-Suddi yang me- 
ngatakan, bahwa kulit tersebut tumbuh dari 
daging yang telah matang kulitnya. Akan 
tetapi, pendapat ini dilemahkan oleh Ar-Razi 
karena kalau demikian berarti dagingnya 
mengalami penyusutan. 

æ Muhammad Wardah Agil & 


NADI (56) 
Kata nadi berasal dari kata nadi — yandii — nadwan 
(a — sag — 15 ). Kata ini terambil dari akar kata 
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yang rangkaian huruf-hurufnya mengandung 
makna 'berkumpul', “hadir di tempat per- 
temuan’, atau ‘membentuk klub’. Dari segi pe- 
makaian bahasa, kata nâdî bermakna ‘tempat 
berkumpul sekelompok manusia’; namun, 
tempat tersebut tidak dinamakan demikian 
kecuali bila kenyataannya ada orang-orang yang 
berkumpul. Menurut Al-Maraghi bahwa yang 
dimaksud dengan nâdî adalah ‘tempat ber- 
kumpulnya kaum’; dan suatu tempat yang 
belum beranggota maka belum bisa disebut 
sebagai nadi. 

Di dalam Al-Qur'an, kata nadi (s6) 
berulang hanya dua kali, yakni pada QS. Al- 
Ankabit [29]: 29 dan QS. Al-'Alag (96): 17. Ayat 
pertama, merupakan ucapan Nabi Luth as. yang 
ditujukan kepada kaumnya dan diabadikan di 
dalam Al-Our'an. Para pakar tafsir mengemuka- 
kan berbagai penafsiran terhadap ayat ini. Ada 
yang menyatakan bahwa yang dimaksud adalah 
melakukan perbuatan keji terhadap orang-orang 
yang di dalam perjalanan karena sebagian besar 
dari mereka melakukan homoseksual dengan 
tamu-tamu yang datang ke tempat pertemuan 
(kampung) mereka, dan ada juga yang meng- 
artikan dengan 'merusak jalan keturunan' 
karena mereka berbuat homoseksual. 

Al-Maraghi menulis di dalam Tafsir Al- 
Marighi bahwa Nabi Luth menguraikan kekejian 
umatnya dan berulang-ulang mengingkari 
mereka dengan mengatakan, “1) Sesungguhnya 
kalian telah mendatangi laki-laki dengan syah- 
wat dan menikmati mereka sebagaimana kalian 
menikmati perempuan. 2) Kalian berdiam di 
jalan-jalan untuk menghadang orang-orang 
yang berlalu, kemudian kalian membunuh serta 
merampas harta mereka. 3) Tempat-tempat 
pertemuan kalian melakukan perbuatan se- 
kaligus melontarkan perkataan yang tidak layak 
sangat memalukan bagi orang-orang berpikiran 
sehat dan berakal bijaksana”. Hamka ber- 
pendapat, ayat tersebut bermakna bahwa di 
tempat-tempat pertemuan mereka bersenda- 
gurau dengan berbuat berbagai kemungkaran, 
ada yang meminum minuman keras, dan ada 
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yang menyediakan tempat bersetubuh dengan 
sesama laki-laki sehingga keluarlah kata-kata 
kotor dan perbuatan-perbuatan yang tidak 
layak. Dari sini dapat dipahami bahwa yang 
dimaksud dengan kata nadi adalah tempat- 
tempat pertemuan, di mana mereka (kaum Luth) 
berkumpul untuk melakukan perbuatan keji dan 
atau melontarkan ucapan kotor. 

Ayat kedua yang menggunakan kata nadi 
(«56 ) adalah OS. Al-'Alag [96]: 17. Ayat ini 
merupakan rangkaian pembicaraan tentang 
ancaman Tuhan (Allah) yang disampaikan oleh 
Nabi Muhammad saw. kepada Abu Jahal, yakni, 
“Kalau seandainya dia tidak berhenti berbuat demikian 
(melarangmu shalat atau mengabdi kepada Allah) maka 
pasti akan Kami tarik ubun-ubunnya, (yaitu) ubun-ubun 
orang yang mendustakan lagi durhaka” (OS. Al-Alag 
(961: 15-16). 

Menurut Abdullah Yusuf Ali di dalam The 
Holy Qur'an, yang dimaksud dengan kata nadi di 
dalam Ayat 17 di atas adalah bahwa kaum kafir 
Ouraisy yang bersimpati kepada Abu Jahal telah 
membentuk sebuah dewan atau klub yang kejam 
untuk mengurus Ka'bah. Mereka memang tidak 
seperti Abu Jahal yang sangat tegar hati sehingga 
tak terkendali lagi itu, tatapi mereka bersama- 
sama. Meski begitu, mereka tetap tidak akan 
dapat menghambat gerak maju misi Ilahi yang 
dibawa oleh Nabi saw., kendati mereka sudah 
melakukan apa saja di dalam upaya meng- 
hentikan misi tersebut. Jadi, biarkan dia (Abu 
Jahal) memanggil kelompok (golongan)-nya, 
yaitu mereka yang mencegah orang-orang yang 
ikhlas melakukan shalat dan menyakiti orang- 
orang yang shalih. Jika Abu Jahal dan golongan- 
nya sungguh-sungguh melakukan yang de- 
mikian itu maka mereka telah mengundang 
murka Allah dan siksa-Nya. Oleh karena itu 
Allah akan memanggilkan bala tentara-Nya 
yang gagah perkasa, yakni Malaikat Zabaniyah 
untuk melawan serta menghancurleburkan 
mereka, kemudian, Dia campakkan mereka ke 
dalam neraka. 

Dari kedua ayat di atas, tampak secara jelas 
bahwa kata nadi ( $36 ) digunakan oleh Al-Qur'an 
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di dalam konteks pembicaraan yang berkonotasi 
negatif; dan karena itu, M. Quraish Shihab 
menyadari bahwa tidak keliru —agaknya— bila 
kata tersebut dipahami atau diterjemahkan di 
dalam bahasa sehari-hari sebagai 'gang'. 
% Muhammadiyah Amin % 


NADZR ( pt ) 

Kata nadzr ( „\ś ) di dalam bahasa Arab adalah 
bentuk mashdar dari, nadzara — yandzuru —nadzran 
( Wy = 1E — "Xi ). Kata tersebut terdiri dari 
tiga huruf yakni nûn, dzal, dan ra. Menurut Ibnu 
Faris, kata tersebut menunjukkan arti 'menakut- 
nakuti’ (555 ), atau ‘merasa takut' (5555). 
Dengan demikian kata, nadzr ( sa ) berarti 
'peringatan yang sifatnya meiaki nakuti’, 
sebagaimana yang dikatakan oleh Al-Maraghi, 


a y KA AL S A 


sei, 
(An-nadzar hua tablighun mugtaranun bitakhurfin 
minal-'igab 'alal-kufri wal-ma'ishi) 
Nadzr adalah penyampaian yang disertai dengan 
perbuatan menakut-nakuti akan azab Allah atas 
kekafiran dan kemaksiatan. 


Ism fa'il (pelaku)nya adalah nadzir artinya 
orang yang menyampaikan berita yang me- 
nakutkan kepada orang kafir dan orang-orang 
berdosa sebagai konsekuensi dari kekafirannya 
dan pelanggaran yang dilakukannya. Dari kata 
itu terbentuk istilah indzar (j5) dengan 
pengertian yang tidak jauh berbeda. Menurut Al- 
Ashfahani bahwa indzir berarti ‘pemberitaan 
yang memuat berita yang menakut-nakuti' 
sebagaimana tabsyir ( per ) pemberitaan yang 
memuat berita yang menggembirakan, al-indzir 
huwa ikhbarun fihi takhwifun kama annat- dai Ja 
baran PIHE SUTA TAN OS LP UAN GA ASYI 
IP HI gai). Dari kata itu pula terbentuk 
kata tanddzara ("55 )yang artinya 'saling me- 
nakut-nakuti satu sama lainnya’. 

Kemudian kata nadzr berkembang menjadi 
sebuah istilah yang menurut Al-Ashfahani 
menunjukkan arti 'mewajibkan sesuatu yang 
pada mulanya tidak wajib atas diri sendiri di 


Nadzr 


balik pengharapan agar terjadi sesuatu'. Senada 
dengan itu, Ibrahim Anis menjelaskan bahwa 
nadzr berarti, 
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ta at ee ID HGU 


23 
(Ma yugaddimuhul-mar'u linafsihi au yûjabu ‘alâ 
nafsihi min shadagatin au 'ibadatin au nahwihi’) 
Sesuatu yang dipersembahkan oleh seseorang untuk 
dirinya sendiri, atau diwajibkannya atas dirinya sendiri, 
berupa sedekah, amalan ibadah, atau yang semisalnya. 

Dikatakan demikian karena pada umum- 
nya orang yang melakukan nazar merasa 
khawatir, takut atau bahkan terhantui jangan 
sampai apa yang ia harapkan tidak terjadi. 

Para ulama fiqih berpendapat bahwa 
menunaikan nazar hukumnya wajib sebagaima- 
na hadits Rasulullah yang berbunyi, man nadzara 
an yuthi'allah falyuthi'hu (ala A Sao Sae Da 
- Barang siapa yang bernadzar akan mentaati 
Allah maka hendaklah ia melakukannya) (HR. 
Bukhari). 

Kewajiban menunaikan nazar hanya 
berlaku pada hal-hal yang sesuai dengan ajaran 
agama. Adapun nazar yang berupa janji untuk 
melakukan maksiat hendaklah tidak ditunaikan. 
Hal tersebut didasarkan pada hadits rasul yang 
berbunyi, man nadzara an ya 'shiyallaha fala ya'shihi 
(kan DI Gan di 5 54 = Barangsiapa yang 
bernazar untuk melakukan maksiat maka 
hendaklah ia tidak melakukannya). 

Di dalam Al-Qur'an kata nadzr dengan 
segala bentuknya terulang sebanyak 130 kali, 
yang tersebar di dalam 51 surah. Fil midhi 12 
kali, mudhari” (malim dan majhil) 28 kali, amr 10 
kali. Nadzr dan jamaknya nudzur 14 kali, nudzran 
(1,5 ) dan jamaknya nudzuran ( YK )2 kali, nadzir 
(25) 44 kali, nudzuru ('52) 12 kali , mundzir 
(34 )15 kali, dan mundzar (5:2 )5 kali. 

Penggunaan kata an-nadzr (551) dengan 
dua pengertian di atas (peringatan dan nazar) 
masing-masing ditemukan di dalam Al-Qur'an. 
Kata an-nadzr ( JAN) dengan arti 'niat untuk 
melakukan sesuatu' dapat ditemukan pada 
antara lain: QS. Al-Baqarah (2): 270: “Apa saja yang 
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kamu nafkahkan atau apa saja yang kamu nazarkan maka 
sesungguhnya Allah mengetahuinya”. Demikian pula 
di dalam QS. Al-Insan (76): 7: “Mereka menunaikan 
nazar dan takut akan suatu hari yang azabnya merata di 
mana-mana”, serta di dalam QS. Al-Hajj (22): 29, 
“Kemudian hendaklah mereka menghilangkan kotoran- 
kotoran yang ada pada badan mereka, dan hendaklah 
menyempurnakan nazar-nazar mereka dan hendaklah 
mereka melakukan thawaf di sekitar rumah tua itu”. 

Selanjutnya, penggunaan an-nadzr dalam 
bentuk mufrad terulang sebanyak 5 kali, semua- 
nya menunjuk kepada Muhammad saw., kecuali 
di dalam OS. An-Nazi' at (79): 45: “Kamu (Musa) 
hanyalah sebagai pemberi peringatan bagi siapa yang 
takut kepadanya (hari kebangkitan)”. Ayat tersebut 
berkaitan dengan kisah Musa dan Firaun, 
sedangkan penggunaan bentuk jamaknya 
(erysee/O g ji ) menunjukkan para rasul Allah, 
seperti OS. An-Nisa (4): 165, OS. Al-An'am [6]: 
48, An-Naml [27]: 92, dan lain-lain . Adapun di 
dalam OS. Ad-Dukhan [44]: 3 menunjukkan 
kepada Allah, “sesungguhnya kami menurunkan pada 
suatu malam yang diberkati dan sesungguhnya kami 
yang memberi peringatan”. Sedangkan di dalam OS. 
Al-Ahgaf [46]: 29, menunjukkan kepada se- 
kelompok jin “Dan ingatlah ketika kami hadapkan 
serombongan jin kepadamu yang mendengarkan Al- 
Qur'an, maka tatkala mereka menghadiri pembacaannya 
lalu mereka berkata: Diamlah kamu (untuk men- 
dengarkannya secara seksama). Ketika pembacaan telah 
selesai mereka kembali kepada kaumnya (untuk memberi 
peringatan)”. 

Di dalam Al-Our'an penggunaan derivasi 
kata tersebut juga dijumpai di dalam bentuk isim 
maf'ûl, orang yang ‘diberi peringatan’ ( ii). 
Penggunaan tersebut terulang sampai lima kali 
dan semua menunjukkan umat-umat terdahulu 
yang menentang rasul yang membawa pe- 
ringatan kepada mereka. Hal ini dimaksudkan 
sebagai i'tibar (pelajaran) bagi umat Muhammad 
saw. Di dalam QS. Yunus [10]: 173, terkait dengan 
pembangkangan kaum nabi Nuh as., OS. Asy- 
Syura' [26]: 173, dan An-Naml [27]: 58, berkaitan 
dengan kedurhakaan kaum nabi Luth karena 
perbuatan cabul yang amoral yang dilakukan- 


Naf' 


nya, sedangkan di dalam QS. Ash-Shaffat (37): 
73 dan 177, keduanya bersifat umum, yakni umat 
yang musyrik sebelum kedatangan nabi 
Muhammad saw. & Alimin & 


NAF’ ( a4 ) 

Naf' ( & ) adalah 'manfaat' lawan dharr (“2 = 
bahaya). Naf' ( sj )juga berarti 'tongkat', karena 
tongkat digunakan sebagai alat pembantu. Di 
dalam bahasa Indonesia kata ini diterjemahkan 
dengan 'manfaat' atau 'kegunaan'. 

Di dalam Al-Qur'an kata naf’ («& ) dengan 
berbagai turunannya ditemukan 50 kali. Kata ini 
digunakan Al-Our'an dalam pengertian di atas, 
baik menyangkut manfaat di dunia maupun di 
akhirat. Di dalam pengertian manfaat di dunia 
muncul, misalnya, di dalam OS. Al-Baqarah (2): 
164, 
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PE gis úy ai j sÉ f dh, 
(Inna fi khalgis-samawati wal-ardhi wakhtilâfil-laili 
wan-nahiri wal-fulkil-lati tajri fil-bahri bima yanfa'un- 
nas) 
Sesungguhnya di dalam penciptaan langit dan bumi, silih 
bergantinya malam dan siang, dan bahtera yang berlayar 
dilaut membawa kemanfaatan bagi manusia. 


QS. Ar-Ra'd (13): 17, 
NI GE MI rage Uh 
(Wa amma mâ yanfa'un-nisa fa yamkutsu fil-ardhi) 
Adapun yang memberi manfaat kepada manusia maka ia 
tetap di bumi. 


Demikian juga di dalam OS. Al-A'raf (7): 188, dan 
OS. Al-Anbiya (21): 66. Penggunaan kata naf' 
( P ) dalam pengertian “manfaat di akhirat' 
ditemukan, antara lain, di dalam QS. Ghafir [40]: 
52, QS. Ar-Rûm [30]: 57, dan QS. Az-Zukhruf (43): 
39. 

Lawan kata naf' (manfaat) adalah dharr 
(bahaya) sebagaimana terlihat dari peng- 
gunaannya di dalam OS. Yiinus (10): 106, QS. Al- 
Anbiya' [21]: 66,5. Al-An'am [6]: 71, dan QS. Al- 
Hajj (22): 12. & Ramli Abd. Wahid & 
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NAFAR (&) 

Kata nafar (& ) adalah kata benda yang me- 
rupakan turunan dari kata kerja nafara ( 4; ) yang 
terdiri dari huruf niin — fa — rd, mengandung 
makna yang beragam sesuai dengan perubahan 
bentukan kata (derivasi)-nya dalam sebuah 
konteks pembicaraan. Musa Al-Ahmadi me- 
maparkan beberapa makna dari kata itu, antara 
lain: bila berhubungan dengan huruf 'an (¿$ ) 
berarti dzahaba (55 = pergi): bila berhubungan 
dengan huruf min (£- ) berarti ingabadha (jai! = 
menjauh): dan ketika nafara berhubungan dengan 
ilâ ( j ) berarti fazi'a( ¢ p ) atau istaghâtsa (SEL 
= ‘minta perlindungan’). 

Di samping kata nafara ( <4% ) dalam bentuk 
fil, juga ada nafar (xi) dalam bentuk isim (kata 
benda). Bedanya ialah, bila kata nafara berbentuk 
fil artinya adalah ‘pergi ke.../menjauh dari...', 
sedangkan apabila kata itu di dalam bentuk ism 
(kata benda) maka artinya ialah ‘jumlah orang 
laki-laki antara tiga dan sepuluh’. Demikian pula 
halnya dengan kata an-nafir ( 1a ), an-nafru (“21 ) 
dan an-nafrah (3/2 ). Hari berangkatnya jamaah 
haji dari Mina kembali ke Mekkah, sesudah hari 
an-nahr ( s3 [hari-hari menyembelih hewan 
kurban)) disebut juga hari dan malam nafar, 
'yaumun nafri wa lailatun nafr’ ( A as, A 
Ada juga yang melafalkannya yaumun nufur 
( ja $y ) atau yaumun nafir (AN ey). 

‘Perselisihan di antara dua orang yang 
berperkara' disebut at-tanffur (35) karena 
perselisihan itu membuat yang satu pergi 
meninggalkan yang lain sehingga keduanya 
berjauhan. “Kulit seseorang yang membengkak' 
diungkapkan dengan nafara jilduhû ( 41. <45 ) 
karena pembengkakan itu membuat kulit men- 
jadi jauh dari daging. 'Orang yang pergi ke 
medan perang’ disebut an-ndfir ( pı ) karena ia 
pergi tergesa-gesa, meninggalkan kampung 
halaman menuju medan perang. Agaknya, dari 
sinilah pengertian 'sekelompok' itu disebut 
dengan nafar (5 ), karena dengan memilih untuk 
masuk ke dalam satu kelompok, membuat ia 
keluar dari kelompok lain. 

Kata nafar ( 4 ) adalah bentuk tunggal, 


Nafar 


tetapi mengandung makna jamak (plural). 
Demikian itu, karena Al-Qur'an tidak men- 
jelaskan berapa orang yang disebut “sekelom- 
pok” itu. Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
membatasinya dengan 3 sampai 9 orang, lebih 
atau kurang dari itu tidak tepat dikatakan nafar. 
Farid Wajdi, di dalam kamus D@'irah Al-Ma'irif 
Al-Jarn Al- 'Isyrin, membatasi 3 sampai 10 orang 
dan masih ada yang membatasinya dengan 40 
orang saja. Akan tetapi, batas yang paling umum 
ialah antara 3 sampai 10 orang. Kumpulan inilah 
yang disebut di dalam Al-Qur'an dengan nafar 
(2). 

Di dalam Al-Qur'an, kata nafar ( & ) dengan 
berbagai bentuknya terdapat sebanyak 18 kali 
yang terdiri dari: satu kali di dalam bentuk fi1 
madhi; delapan kali di dalam bentuk fil mudhari', 
empat kali di dalam bentuk fil amar (kata 
perintah): sembilan kali di dalam bentuk ism 
mashdar, dan satu kali di dalam bentuk ism fa'il 
(pelaku). Kata nafar itu sendiri terdapat sebanyak 
tiga kali di dalam bentuk jamak, misalnya di 
dalam OS. At-Taubah [9]: 122. Menurut mufassir 
Fakhruddin Ar-Razi, ayat ini berhubungan 
dengan peringatan Allah terhadap orang-orang 
mukmin di Madinah yang berangkat seluruhnya 
ke medan pertempuran, sehingga Rasulullah 
saw. mereka tinggalkan begitu saja sendirian. Ar- 
Razi menambahkan, maksud teguran itu adalah 
supaya ada di antara mereka yang tinggal di 
Madinah untuk mendalami syariah (agama 
islam). 

Kata nufiran (1x) di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 41 mengandung makna bu'dan (fx = 
menjauh atau menghindar). Demikian pula 
makna nuffiran (1,45) di dalam ayat 46 dari surah 
yang sama juga menunjukkan makna 'berpaling' 
(walld) atau ‘meninggalkan suatu majelis’ 
( PAP 55 ). Dari segi bentuk, kata nufiiran 
(654 ) itu menurut Az-Zajjaj, terdapat dua 
pendapat. Pertama, mashdar (infinitif) dan kedua, 
bentuk jamak dari ndfir (ism fa'il). 

Berbeda dari makna yang dikandung di 
dalam ayat-ayat di atas, kata nafar (& ) di dalam 
OS. Al-Jinn (72): 1 mengandung makna kelompok 
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yang terdiri atas beberapa person. Ayat tersebut 
adalah “qul Ahiya ilayya annahustama'a nafarun minal 
jinni” (ZA Si gaani ai) Pa "J3 = Katakan- 
lah [hai Muhammad], telah diwahyukan ke- 
padaku bahwasanya telah mendengar se- 
kelompok jin [akan Al-Qur'an)). Menurut Ath- 
Thabari, sekelompok jin telah datang kepada 
kaumnya melaporkan bahwa mereka telah 
mendengar Al-Qur'an yang ajaib, dibacakan oleh 
Nabi Muhammad saw. yang berisi petunjuk, 
sehingga para jin itu beriman kepadanya. Makna 
nafar di dalam ayat ini adalah ‘kumpulan atau 
kelompok’. Demikian pula kata nafar di dalam QS. 
Al-Kahfi [18]: 34, Ana aktsar minka milan waa'azzu 
nafarâ (Gis Seh; Şu du S1 Ef = Hartaku lebih 
banyak darimu dan nafar-ku lebih kuat darimu), 
juga menunjuk kepada makna kelompok 'asyiratur 
rajul (YEN 34 ): dan nafiran ( Ypa ) di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 6, juga menunjuk kepada pengertian 
kelompok al-'adadu minar rijal (Je 5 dadi = 
sekelompok laki-laki). 

Berdasarkan makna-makna yang telah 
dikemukakan di atas, baik dari segi kebahasaan 
(lughawi) maupun tafsiran para mufassir, maka 
ditemukan bahwa kata nafar (5) dengan 
berbagai bentuknya di dalam Al-Our'an dapat 
menampung makna antara lain: pertama, jika 
kata nafar itu dapat diubah kepada bentuk fi'! 
(kata kerja), maka ia mengandung makna 'pergi', 
‘lari’, ‘menghindar’ atau ‘menjauhkan diri’; 
kedua, jika kata nafar tidak dapat diubah ke 
dalam bentuk fi'l, seperti nafarun ( °% ) (QS. Al- 
Jinn [72]:1), nafaran (V45 ) (QS. Al-Kahfi [18]: 34) 
dan nafiran (Vx ) (QS. Al-Isra [17]: 6), maknanya 
adalah 'kelompok atau kumpulan'. 

& Ahmad Kosasi & A. Rahman Ritonga % 


NAFFATSAT («6W5) 

Kata naffatsat (615 ) hanya sekali ditemukan 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-Falaq (113): 
4. Secara bahasa, kata naffitsat ( GG; ) berarti 
“gadzfur rigil qall” ( Jala S3 J5 = tiupan halus 
yang ada kalanya disertai sedikit air liur). Kata 
ini juga digunakan untuk pengertian “ular yang 
mengeluarkan racun (bisa)'. Naftsur ragi (31 ¿4 ) 
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adalah 'tukang sihir yang meniup tali tanpa 
mengeluarkan air liur'. Hal ini dikarenakan 
apabila tukang sihir hendak membaca mantera- 
manteranya, terlebih dahulu mengambil tali dan 
meniup-niupnya. 

Para ulama sepakat, kata naffâtsât (- 45 ) 
merupakan bentuk jamak dari naffitsah ( x% ), 
yang berarti pelaku yang meniup tali seperti 
gambaran di atas. Namun, mereka berbeda 
pendapat tentang fungsi tâ’ marbithah (3 ) pada 
kata ini. Jumhur ulama memahaminya sebagai 
ta' ta'nits ( © ), yaitu yang menunjukkan pelaku- 
nya perempuan. Dengan demikian, pengertian 
naffatsit ( x443; ) di dalam ayat ini adalah perem- 
puan-perempuan yang meniup atau menyihir. 
Menurut Nizhamuddin Al-Hasan An-Naisaburi, 
kepandaian melakukan sihir lebih dikenal pada 
kalangan wanita dan biasanya merekalah yang 
membuhul tali atau meniup-niupnya. Pe- 
mahaman ini sesuai dengan latar belakang 
turunnya OS. Al-Falag ini, yaitu ketika Nabi saw. 
disihir oleh anak-anak perempuan seorang 
Yahudi yang bernama Lubaid bin Al-A'sham. 

Muhammad Abduh memahami fungsi ta 
(3) tersebut sebagai sifat mubalaghah (superlatif), 
sehingga pengertian ayat ini adalah: “orang- 
orang (baik laki-laki maupun perempuan) yang 
memiliki kemampuan tinggi dan atau sering 
meniup-niup tali (melakukan sihir)”. Abduh 
tidak mengkhususkan perbuatan sihir tersebut 
hanya kepada perempuan. 

Lebih lanjut Abduh menerangkan bahwa 
yang dimaksud dengan kata naffatsit (4 ) 
adalah penyebar fitnah yang suka memanas- 
manasi perselisihan antara dua orang atau 
kelompok dengan maksud untuk memutuskan 
hubungan persaudaraan, persahabatan, per- 
kawinan dan lain-lain di antara kedua belah 
pihak. Digunakannya ungkapan seperti ini, 
menurut Abduh, karena Allah ingin mem- 
persamakan orang-orang seperti itu dengan para 
tukang sihir dan para dukun. Mereka, apabila 
hendak mamutuskan hubungan kasih sayang 
antara suami istri, biasanya membuhulkan tali, 
lalu mengurai dan melepaskannya kembali. Hal 
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ini dimaksudkan sebagai lambang terurainya 
(terpisahnya) ikatan tali perkawinan antara 
kedua suami istri tersebut. Demikian pulalah 
tujuan pekerjaan para tukang fitnah, yaitu 
supaya orang bermusuhan. 

Menurut sebagian ulama, penggunaan 


bentuk ma'rifah atau huruf alim lam (definitif) ' 


dalam kata naffâtsât ( 3; ) mengisyaratkan 
bahwa kejahatan tersebut bukanlah lahir dari 
tiupan tali, melainkan dari pelaku-pelaku itu 
sendiri. Karena itu, sesuai dengan pengertiannya 
sebagai mubalaghah, an-naffitsat ( SG = yang 
membuhul dan meniup-niup tali), hal itu me- 
rupakan pekerjaan yang selalu mereka lakukan. 
Mereka menyebarkan fitnah dan mengobarkan 
permusuhan antara dua pihak. Pengaruh fitnah 
itu sendiri nyaris seperti sejenis sihir, sebab ia 
dapat mengubah hubungan kasih sayang antara 
dua orang teman atau suami istri dengan cara- 
cara halus dan penuh tipu daya menjadi benci 
dan permusuhan. 
Menurut Fakhrurrazi, perintah berlindung 
dari para naffitsit (GX ) ini meliputi tiga hal: 
1. Berlindung dari dosa amalan mereka dalam 
sihir: 

2. Berlindung dari fitnah akibat sihir yang 
mereka lakukan: dan 

3. Berlindung dari memakan hasil sihir mereka. 
« Muhammad Iqbal & 


NAFHAH (155) 

Kata nafhah berasal dari kata kerja nafaha — 
yanfahu — nafhan (Wi — pik — xá ) yang berarti 
‘menebarkan aroma’. Jika dikatakan nafahatir-rih 
( æ cs ) berarti 'angin itu membawa bau 
yang enak’, atau menunjukkan 'embusan angin 
yang baik. Kata benda an-nafh ( HI ) berarti 
'angin yang lembut’, sedangkan kata nafhah 
(25x ) digunakan untuk menunjukkan al-marrah 
(#1 = frekuensi aktivitas), atau frekuensi kecil, 
yaitu untuk ukuran paling sedikit, atau kejadian 
kecil. Selain itu, dapat juga berarti 'pemberian', 
dan kata naffih ( c% ) berarti “orang yang 
banyak pemberiannya'. Menurut Al-Ashfahani, 
seringkali kata tersebut digunakan untuk 


Nafhah 


menunjukkan sesuatu yang jelek. 

Kata nafhah hanya terdapat pada satu 
tempat di dalam Al-Qur'an, yaitu OS. Al-Anbiya' 
(21): 46, 


a L A S 33a, EET E k - 
ata ú Uas ae PAP Ip Kas HL op 


(Wa la'in massathum nafhatun min 'adzdbi rabbika 
layagiilunna ya wailand innâ kunnâ zhalimin) 
Sesungguhnya jika mereka ditimpa sedikit saja dari azab 
Tuhanmu, pastilah mereka berkata, “Alangkah celaka- 
nya kami, sesungguhnya kami adalah orang-orang yang 
menganiaya diri sendiri. 

Ayat ini merupakan kelanjutan ayat 
sebelumnya, yang menyatakan bahwa mereka 
telah diberi peringatan dengan wahyu: namun, 
peringatan itu tidak membuat mereka bergeming 
dari sikap ingkar mereka. Dengan diturunkan 
azab itu, barulah mereka dengan terpaksa 
percaya dan mengakui kelaliman yang mereka 
lakukan. 

Berkaitan dengan ayat tersebut, Ibnu 
Abbas mengartikan kata nafhah dengan 'ujung 
pinggir’ atau ‘tepi’. Qatadah mengartikannya 
‘hukuman’. Ibnu Kisan mengartikannya ‘sesuatu 
yang paling sedikit’. Ibnu Juraij mengartikannya 
‘jatah’ atau ‘bagian yang diperoleh’. Munculnya 
pengertian-pengertian tersebut dikarenakan 
kata nafhah itu diikuti oleh kata min 'adzabi rabbika 
(455 lás Ija = dari azab Tuhanmu) sehingga 
frasa nafhah min ‘adzâbi rabbika ( 5 AE tya GE) 
dapat diartikan ‘bagian tepi dari azab Tuhan, 
bukan azab utama’, ‘suatu hukuman dari azab 
yang diberikan Tuhan’, dan ‘sedikit saja dari azab 
Tuhar’. 

Menurut Ibnu Katsir, ayat tersebut me- 
nyatakan bahwa seandainya orang-orang yang 
mendustakan Nabi Muhammad itu tersentuh 
oleh sedikit saja dari azab Allah, pastilah mereka 
mengakui dosa-dosa mereka, bahwa mereka telah 
berbuat aniaya terhadap diri sendiri di dunia. 

Sementara itu, dalam menafsirkan ayat 
tersebut, Ar-Razi menyebutkan bahwa se- 
andainya mereka itu tersentuh sedikit saja dari 
azab Allah, pastilah mereka akan berteriak-teriak 
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merasa dirinya telah mengalami celaka serta 
mengaku telah menganiaya diri sendiri. Padahal, 
kelak di akhirat keadilan pasti ditegakkan. Maka, 
pada ayat berikutnya, Allah menerangkan bahwa 
apa yang diberikan kepada mereka di akhirat 
nanti semata-mata berdasar keadilan meskipun 
mereka merasa telah berbuat aniaya terhadap 
diri sendiri di dunia ini, dengan harapan di akhirat 
mereka tidak akan dianiaya. Demikian itu sesuai 
janji Allah dengan diterapkannya “timbangan ke- 
adilan” sebagaimana tersebut pada QS. Al- 
Anbiya [21]: 47. 

Ath-Thabarsi, di dalam Majma'ul Bayin, 
menyatakan bahwa dengan sentuhan sedikit 
azab itu, mereka mengakui mendapatkan celaka 
dan sial. Padahal, mereka akan menerima balasan 
yang setimpal dengan perbuatan mereka di dunia 
karena tidak mungkin Allah berbuat aniaya 
terhadap mereka. Oleh karena itu, pada ayat 
berikutnya, OS. Al-Anbiya' (21): 47, dinyatakan 
bahwa untuk perhitungan di Hari Kiamat Allah 
telah menetapkan “timbangan” yang bekerja 
secara adil sehingga hukum tetap tegak seperti 
timbangan dan tidak ada pihak yang dirugikan 
atau dizalimi sedikit pun. Artinya, hak atas 
balasan kebaikan tak mungkin dikurangi dan 
sebaliknya balasan kejelekan tak mungkin 
melebihi kadar kepatutannya. + Aminullah Elhady & 


NAFILAH ( iy ) 

Kata tersebut adalah kata sifat. Jamaknya adalah 
nawa@fil ( jy ). Di dalam Al-Qur'an, disebut 
empat kali di dalam tiga surah, yaitu dua kali di 
dalam OS. Al-Anfal (8): 1, satu kali di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 79, dan satu kali di dalam OS. Al- 
Anbiya' [21]: 72. 

Secara bahasa, kata ndfilah (156 ) berarti 
‘tambahan dari yang wajib’ atau berarti ‘cucu’. 
Kata nafl ( J ) yang bentuk jamaknya adalah 
anfâl ( júf ), berarti ‘rampasan perang’ atau 
ghanîmah (“4 ). Kata itu pada umumnya 
digunakan untuk menunjuk kepada arti 'tam- 
bahan’, dan karena itu orang yang suka me- 
lakukan pemberian dengan niat mendekatkan 
diri kepada Allah, tabarru‘ (247 ) disebut naufal 
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(JP). 

Kata ndfilah (156 ) di dalam Al-Qur'an 
digunakan dalam arti 'ibadah tambahan' untuk 
menjelaskan kedudukan shalat tahajud yang 
dikerjakan pada malam hari sebagaimana 
tersebut di dalam OS. Al-Isra' (17): 79, waminal 
laili fatahajjad bihi ndfilatan laka 'asd an 1 yab ‘atsaka 
rabbuka magaman mahmida( 3 BE aa ing Ie Kar, 
5 Bab Un ah Sa ol ap = Dan pada sebagian 
malam hari lakukanlah shalat tahajud sebagai 
suatu ibadah tambahan bagimu, mudah-mu- 
dahan Tuhanmu mengangkatmu ke tempat yang 
terpuji). 

Allah memberikan harapan optimistik 
kepada hamba-Nya bahwa mereka yang rajin 
melakukan shalat tahajud akan diangkat ke- 
dudukannya pada tempat yang terpuji. Menurut 
Imam An-Nawawi, pelaksanaan ibadah tam- 
bahan tadi dalam rangka memperbanyak pahala 
dan meninggikan derajat. Bagi Nabi Muhammad 
saw, setiap bentuk ketaatan yang beliau kerjakan, 
hasilnya bukan untuk menghapus dosa karena 
Allah telah menghapus dosa-dosanya, baik yang 
telah terjadi maupun yang belum. Akan tetapi, 
kepatuhan tersebut adalah meninggikan derajat 
dan memperbanyak pahala. Atas dasar inilah 
ibadah shalat tahajud disebut dengan nifilah 
(abu ). Nabi berbeda dengan umatnya sebab 
mereka banyak melakukan dosa-dosa dan karena- 


P aa 


Menpan ae Tata : ee 
Shalat Tahajjud disebut Nafilah (ibadah tambahan) yang dapat 
mengangkat ke derajat yang terpuji. 
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nya membutuhkan penghapusan. Ketaatan 
mereka adalah untuk menghapus dosa-dosa 
tersebut. Oleh karena itu, Allah menggunakan 
ungkapan nifilatan laka (wf 3u ). Artinya, 
ketataan ini sebagai tambahan kewajiban kamu 
(Muhammad), bukan yang lain. Mujahid dan As- 
Suddi mengatakan bahwa sesungguhnya shalat 
malam adalah wajib bagi Nabi saw. Kemudian, 
mereka bertanya tentang arti ndfilatan laka 
(wd AG ) itu. Mereka menjelaskan bahwa se- 
sungguhnya shalat malam adalah wajib bagi 
kamu sebagai ibadah tambahan dari shalat wajib 
lima waktu, khusus buat kamu, bukan untuk 
umatmu. Namun, An-Nawawi menafsirkan ayat 
ʻasâ an yab'atsaka rabbuka magaman mahmiuda 
(13 Ne Cú Uh UE) ol (4 ) artinya Allah me- 
negakkan bagimu dan bagi seluruh umat manusia. 
Yang dimaksud dengan kedudukan terpuji 
menurut hadist riwayat Abu Hurairah bahwa 
Rasulullah saw. bersabda, “Kedudukan yang 
terpuji adalah kedudukan yang umatku akan 
mendapat syafaat.” 

Kata nâfilah ( al ) berarti ‘anugerah’ 
berupa anak dan cucu, seperti tersebut di dalam 
OS. Al-Anbiya (21): 72, 


Smkn lap S3 ABU Sonia GS HI Lay 
wa wahabnd lahû is-hdga wa ya'gaba nafilatan wa 
kullan ja'alnd shalihin 
Dan Kami telah memberikan kepadanya [Ibrahim], Ishaq 
dan Ya'kub, sebagai suatu anugerah, dan masing- 
masingnya Kami jadikan orang-orang yang shalih). 


Maka, kaitannya dengan makna bahasa, anugerah 
tersebut merupakan tambahan dari anugerah 
yang diterima sebelumnya. 

Al-Anfâl adalah harta rampasan perang 
atau ghanimah, seperti tersebut di dalam QS. Al- 
Anfal [8]: 1, Yas 'alûnaka 'anil- I-anfali, qi gulil-anfalu lillah 
war-rasdl (Ja 315 & “Yi J Jú $ yf OREA 
= Mereka bertanya kepadamu tentang rampasan 
perang, katakanlah: Rampasan perang itu untuk 
Allah dan Rasul). Ayat ini merupakan jawaban 
terhadap pertanyaan para sahabat tentang 
pembagian harta rampasan perang dalam 
perang Badar. Ia dinamai anfâl karena kaum 
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Muslim memperoleh keutamaan tambahan 
dengan ghanîmah tersebut dibanding dengan 
umat yang lain, yang tidak halal menerimanya. 
Ghanîmah adalah pemberian dari Allah sebagai 
tambahan atas pahala akhirat karena jihad 
(peperangan) itu. 

Kata al-anfâl juga digunakan sebagai nama 
surah, yaitu surah ke-8. Surah itu terdiri dari 75 
ayat. Menurut An-Nawawi, ayatnya berjumlah 
76 dan termasuk kelompok ayat Madaniyyah, 
kecuali ayat Yâ ayyuhâ an- nabiyy hasbuka Allâh wa 
manit-taba'aka minal-mu'minin ( & atas L gi 
Lai ya UI 33 ), yang mencakup 1.130 
kata dan 5294 hurúf. Disebut QS. Al-Anfâl [8] 
karena kata itu terdapat dalam permulaan ayat 
ini, selain berisi kajian tentang rampasan dan 
hal-hal yang berhubungan dengan penerapan 
menonjol di dalam surah ini. Menurut Ibnu 
Abbas, surah ini diturunkan berkenaan dengan 
perang Badar Kubrâ yang terjadi pada tahun 
kedua Hijrah. « Ahmad Rofig * 


NAFKHAH (155 ) 

Nafkhah adalah bentuk mashdar kata nafakha — 
yanfukhu (is — && ), turunan dari huruf nûn, få, 
dan kha memiliki dua makna denotatif, yaitu 
‘tiup’ dan ‘tinggi’. Dari makna pertama, ‘tiup’, 
berkembang menjadi 'menghidupkan' karena 
meniupkan ruh di dalam tubuhnya: 'bersemi' 
(musim) karena tanaman serentak tumbuh 
disebabkan oleh tiupan ruh Tuhan di musim 
semi: 'gemuk karena seolah-olah telah ditiupkan 
udara di dalam tubuhnya, sehingga mem- 
bengkak: dan 'memompa' karena meniupkan 
atau mengisi udara. Adapun makna kedua, 
'tinggi berkembang menjadi, antara lain ‘bukit’ 
karena tanahnya tinggi dan 'sombong' karena 
merasa dirinya paling tinggi. 

Di dalam Al-Our'an, kata nafkhah dan 
pecahannya berulang dua puluh kali dan nafkhah 
sendiri terulang satu kali. Bentuk lainnya adalah 
bentuk perintah unfukhû (141 = tiupkanlah 
kalian) satu kali: sebelas kali di di dalam bentuk 
kata kerja pasif nufikha/yunfakhu ( Ha li 2 = telah/ 
sedang ditiupkan), dan tujuh kali di dalam 
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bentuk kata kerja aktif nafakha/anfakha/tanfukhu 
( a - telah/sedang meniupkan). 

Kata nafkhah (155 ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Haqqah [69]: 13 diikuti dengan kata 
wahidah ( 52-15 = satu) menjadi nafkhah wahidah 
(3121, isa = tiupan satu kali). Kata nafkhah di 
dalam ayat itu digunakan berkaitan dengan Hari 
Kiamat. Maksudnya adalah tiupan sangkakala 
yang pertama pada waktu itu menyebabkan 
alam semesta menjadi hancur. Ibnu Katsir 
menafsirkan bahwa di dalam ayat itu, Allah 
memberitakan tentang keadaan yang menakut- 
kan pada Hari Kiamat yang diawali dengan 
mengembuskan ketakutan, kemudian meng- 
embuskan kematian setiap apa yang ada di langit 
dan di bumi. Setelah itu, ditiupkan sangkakala 
pertanda Hari Kiamat yang diikuti dengan pem- 
bangkitan dan pengumpulan seluruh manusia. 
Tiupan sangkakala di dalam ayat itu, kata Al- 
Ourthubi, merupakan tiupan terakhir. Sementa- 
ra Ibnu Abbas mengatakan bahwa tiupan 
sangkakala di dalam ayat tersebut adalah tiupan 
sangkakala yang pertama, tidak ada yang tinggal 
kecuali meninggal, baik yang ada di langit 
maupun di bumi. 

Kata nafkhah dan pecahannya disebutkan 
sepuluh kali bergandengan dengan kata ash-shiir 
( Yi = sangkakala) dan lima kali bersamaan 
dengan kata ar-rûh ( z% = ruh). Kata nafkhah atau 
pecahannya yang bergandengan dengan kata ash- 
shûr selalu berkaitan dengan Hari Kiamat. Ada yang 
berpendapat, yang dimaksud dengan ash-shiir 
adalah 'bentuk atau 'ciptaan', yakni bentuk jamak 
dari kata ash-shûrah (37,21 = bentuk). Namun, 
pendapat ini menyalahi haditsNabi saw. yang 
diriwayatkan oleh Imam Muslim yang me- 
nyatakan bahwa “ash-shiir adalah terompet yang ditiup 
oleh malaikat Israfil. Malaikat Israfil dua kali meniup 
terompetnya, yang pertama akan mematikan semua makhluk 
dan tiupan yang kedua akan membangkitkan semua manusia 
(HR. Muslim dari riwayat Amr). Hal ini senada 
dengan firman Allah swt. di dalam OS. Az-Zumar 
(39): 68. Pada tiupan sangkakala yang pertama, 
semua yang ada di langit dan di bumi terkejut, 
kecuali yang dikehendaki Allah, seperti dinyatakan 
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di dalam OS. Al-Naml (27): 87. Pada tiupan 
sangkakala yang kedua, semua manusia, baik yang 
taat maupun yang ingkar, akan dikumpulkan, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Kahfi (18): 99: 
mereka datang secara berbondong-bondong 
menghadap Allah swt. untuk mempertanggung- 
jawabkan perbuatannya, seperti dinyatakan di 
dalam OS. An-Naba' (78): 18 dan OS. Yasin [36]: 51. 
Orang-orang yang berdosa ketika itu juga di- 
kumpulkan dengan muka muram, seperti di dalam 
OS. Thaha (20): 102. Ketika itu, tidak ada lagi yang 
memerhatikan pertalian nasab dan saling memer- 
dulikan, OS. Al-Mu'minin [23]: 101. Itulah hari yang 
dijanjikan Allah swt. yang pasti akan terjadi, OS. 
Qaf (50): 20. 

Adapun kata nafkhah dan pecahannya yang 
disebut bersamaan dengan kata ar-rûh ( =) ) 
berkaitan dengan penciptaan manusia, yaitu 
ketika Allah swt. meniupkan ruh ke dalam diri 
manusia (Adam as.) dan proses lahirnya Nabi 
Isa as. Ketika telah selesai menciptakan tubuh 
Nabi Adam as. dari unsur tanah liat yang kering 
dengan sempurna, Allah swt. meniupkan ruh 
ciptaan-Nya ke dalam tubuh tersebut. Lalu, 
Allah memerintahkan kepada sekalian malaikat 
untuk tunduk menghormati Adam (OS. Al-Hijr 
(15): 29 dan OS. Shad (38): 72). Setelah ditiupkan 
ruh, Allah lalu melengkapinya dengan akal 
pikiran, yaitu melalui pendengaran untuk men- 
dapatkan informasi, penglihatan untuk me- 
nambah wawasan berpikir, dan hati untuk 
menerima keimanan, seperti di dalam QS. As- 
Sajadah (32): 9. Di dalam OS. Al-Anbiya (21): 91 
dan OS. At-Tahrim (66): 12, kata nafkhah ber- 
kaitan dengan penciptaan Nabi Isa as. dalam 
tubuh Maryam, seorang wanita salehah yang 
selalu menjaga kehormatan. Dalam dua ayat 
tersebut, pelaku kata kerja nafakhah adalah kata 
ganti pertama jamak pula, yakni nafakhnd ( 2.4 
= kami meniupkan) dan kata rûk disandarkan 
kepada kata ganti pertama jamak pula, yaitu 
rûhinâ (&-', ruh kami). Penggunaan kata ganti 
'kami untuk perbuatan Allah, menurut para 
mufasirin, menunjukkan adanya keterlibatan 
pihak lain, malaikat Jibril.. 
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Di dalam OS. Ali “Imran [8]: 49 dan QS. Al- 
Mad'idah [5]: 10, kata unfukh ( a - tiupkanlah) 
dan tanfukhu ( Pn kamu meniupkan) digunakan 
berkaitan dengan Nabi Isa as., yaitu mukjizat 
yang diberikan Allah kepadanya dengan ke- 
mampuan menghidupkan burung yang terbuat 
dari tanah dengan izin Allah dengan meniup- 
kan udara pada patung yang telah dibentuknya 
dan mukjizat lainnya, seperti menyembuhkan 
penyakit lepra, menumbuhkan penyakit buta 
bawaan dan sebagainya. 

Kata unfukhi (S31 = tiupkanlah) di dalam 
OS. Al-Kahfi (18): 96 digunakan berkaitan dengan 
kisah Zulkarnain. Di dalam kisah tersebut, 
Zulkarnain bertemu dengan suatu kaum yang 
agak sulit dimengerti pembicaraannya. Kaum 
tersebut meminta Zulkarnain agar membuatkan 
benteng yang dapat memisahkan mereka dengan 
Ya'juj dan Ma'juj yang selalu mengganggu 
manusia dan berbuat kerusakan di muka bumi. 
Kemudian Zulkarnain meminta mereka untuk 
mempersiapkan potongan-potongan besi setinggi 
gunung. Setelah itu, Zulkarnain memerintahkan 
mereka menyalakan api untuk membakar besi- 
besi itu dan setelah membara, dituangkanlah 
cairan tembaga yang dapat merekatkan potong- 
an-potongan besi itu. Maka, selamatlah seluruh 
penduduk negeri itu dari gangguan Ya'juj dan 
Ma'juj. œ Arifuddin Ahmad & 


NAFS (yi) 

Kata nafs ( „4% ) dengan segala bentuknya 
terulang 313 kali di dalam Al-Qur'an. Sebanyak 
72 kali di antaranya disebut di dalam bentuk nafs 
(1 ) yang berdiri sendiri. 

Secara bahasa, kata nafs ( .&' ) berasal dari 
kata nafasa ( („4 ) yang berarti ‘bernafas’, Artinya 
nafas keluar dari rongga. Belakangan, arti kata 
tersebut berkembang sehingga ditemukan arti- 
arti yang beraneka ragam seperti 'meng- 
hilangkan’, ‘melahirkan’, ‘bernafas’, ‘jiwa’, ‘ruh’, 
‘darah’, ‘manusia’, ‘diri’, dan “hakikat. Namun, 
keanekaragaman arti itu tidak menghilangkan 
arti asalnya, misalnya ungkapan bahwa Allah 
menghilangkan kesulitan dari seseorang digam- 
barkan dengan ungkapan naffasa Allâh kurbatahu 
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(fa) karena kesulitan seseorang itu 
hilang bagaikan embusan nafasnya. An-nafs juga 
diartikan sebagai 'darah' karena bila darah 
sudah tidak beredar lagi di badan, dengan 
sendirinya nafasnya hilang. Wanita yang sedang 
haid dinamakan an-nufasa' (« 4) karena ketika 
itu ia mengeluarkan darah sehingga kalimat 
nafisatil-mar'atu ghulaman (C6 #4 Lai ) diarti- 
kan sebagai ‘wanita itu melahirkan’. Demikian 
juga ‘jiwa’ atau ‘ruh’ disebut nafs ( 4 ) karena 
bila jiwa sebagai daya penggerak hilang, dengan 
sendirinya nafas juga hilang. Semua yang 
dijelaskan di atas merupakan arti dari segi ke- 
bahasaan. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menyebut kata 
nafs (»x& ) dan anfus ( „áf ) menunjukkan 
bermacam-macam pengertian, di antaranya 
(a) Berarti “hati', yaitu salah satu komponen 

terpenting di dalam diri manusia sebagai daya 
penggerak emosi dan rasa, seperti di dalam 
QS. Al-Isra' (17): 25, Rabbukum a'lamu bima fi 
nufûsikum (KB 3 Us 4i 565 = Tuhanmu 
lebih mengetahui apa yang ada di dalam 
hatimu). 

(b) Berarti ‘jenis’ atau species, seperti di dalam QS. 
At-Taubah [9]: 128, Lagad ja'akum rasûlun min 
anfusikum ( Lil ya Sg eii Kd Se- 
sungguhnya telah datang kepadamu seorang 
rasul dari kalanganmu sendiri). 

(c) Berarti ‘nafsu’, yaitu daya yang meng- 

gerakkan manusia untuk memiliki keinginan/ 
kemauan, seperti di dalam QS. Yûsuf [12]: 53, 
HA Aa SUN A aa 
(Wa md ubarri'u nafs innan nafsa la'ammâratun bis- 
sû’ illâ mâ rahima rabbi) 
Dan aku tidak membebaskan diriku [dari kesalahan- 
kesalahan] karena sesungguhnya nafsu itu selalu 
menyuruh kepada kejahatan, kecuali nafsu yang 
diberi rahmat oleh Tuhanku). 

(d) Melambangkan arti 'jiwa' atau ‘ruh’, yakni 
daya penggerak hidup manusia, seperti di 
dalam QS. Ali Imran [3]: 145: wa m4 kana li 
nafsin an tamûta illâ bi idzni Allâh 
(4 ái oak Íe Sp at ya bó G3 = Jiwa se- 
seorang tidak akan mati kecuali dengan izin 
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Allah), dan Ayat 185: kullu nafsin dzd'igatul- 
mauti ( sai an př j= Setiap yang berjiwa 
itu merasakan Kematian). 

(e) Menunjukkan ‘totalitas manusia’, yaitu diri 
manusia, lahir dan batin, sebagaimana 
tersebut di dalam QS. Al-Mâ'idah [5]: 32, 
Já e PN GAS f i i US G 

ú pÝ gÍ Kia ugi ga Urat pÉ 
(Man qatala nafsan bi ghairi nafsin au fasâdan fil- 
ardhi fa ka'annama gatalan-nisa jami'A wa man 
ahyâhâ fa kaannama ahyan nisa jami'a) 
Barangsiapa membunuh seorang manusia bukan 
karena orang itu membunuh orang lain atau bukan 
karena melakukan kerusakan di muka bumi maka 
seakan-akan ia telah membunuh manusia seluruhnya, 
dan barangsiapa memelihara kehidupan seseorang 
maka seakan-akan ia memelihara kehidupan seluruh 
manusia. 

(f) Kata nafs juga digunakan untuk menunjuk 
kepada 'diri Tuhan', seperti di dalam OS. Al- 
An'am [6]: 12, kataba ‘alâ nafsihir-rahmah 
(SIT amas Je CS = Allah mewajibkan atas 
diri-Nya menganugerahkan rahmat). 

Secara umum—jika dikaitkan dengan 
pembicaraan manusia—kata nafs menunjuk 
kepada sisi dalam manusia yang berpotensi baik 
dan buruk. 

Di dalam pandangan Al-Qur'an nafs ( ,& ) 
diciptakan Allah dalam keadaan sempurna 
untuk berfungsi menampung serta mendorong 
manusia berbuat kebaikan dan keburukan, dan 
karena itu, sisi dalam manusia inilah yang oleh 
Al-Our'an dianjurkan untuk diberi perhatian 
lebih besar. 

Di sisi lain terlihat perbedaan kata nafs 
((— ) menurut Al-Qur'an dengan terminologi 
Shûfi. Oleh Al-Ousyairi di dalam risalahnya 
dinyatakan bahwa, “Nafs dalam pengertian kaum 
Sufi adalah sesuatu yang melahirkan sifat tercela 
dan perilaku buruk.” 

Walaupun Al-Our'an menegaskan bahwa 
nafs ( ,£ ) berpotensi positif dan negatif, 
diperoleh pula isyarat bahwa pada hakikatnya 
potensi positif manusia lebih kuat dari potensi 
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negatifnya. Hanya saja daya tarik keburukan 
lebih kuat daripada daya tarik kebaikan. Oleh 
karena itu, manusia dituntut agar memelihara 
kesucian nafsu dan tidak mengotorinya (OS. Asy- 
Syams [91]: 9-10). 

Di sisi lain diperoleh pula isyarat bahwa nafs 
merupakan wadah. Firman Allah di dalam QS. 
Ar-Ra'd [13]: 11 yang mengatakan bahwa Innallâh 
lâ yughayyiru ma bi gaumin hatta yughayyira ma bi 
anfusihim ( ato U Ig GS pi pen Nai SL 
- Allah tidak mengubah nasib suatu kaum sampai 
mereka mengubah apa yang terdapat di dalam 
anfus (diri) mereka), adalah mengisyaratkan hal 
tersebut. Apa yang terdapat di dalam nafs, di 
dalam konteks ayat ini, adalah ide dan kemauan 
yang keras. Ini berarti nafs ( ,& ) dapat me- 
nampung kedua hal tersebut. Ide dan kemauan 
anggota-anggota dalam suatu masyarakat dapat 
mengubah nasib masyarakat tersebut. 

Akan tetapi, bukan hanya ide dan kemauan 
yang ditampung oleh nafs. Di dalamnya juga 
terdapat 'nurani'. Inilah yang menyebabkan 
manusia menyesali perbuatannya, merasa 
berdosa atas kesalahan-kesalahannya. Isyarat 
tentang adanya nurani di dalam nafs manusia 
dikemukakan Al-Our'an antara lain di dalam OS. 
Al-Oiyamah [75]: 13-14, 

bana ot Je Gps Ji GA AS La Aga ca 
(Yunabba'ul-insanu yauma'idzin bima gaddama wa 
akhkhara, balil-insGnu ‘alâ nafsihi bashirah) 

“Pada hari itu kepada manusia diberikan apa yang telah 
diperbuat dan apa yang dilalaikannya, bahkan manusia 
itu menjadi saksi atas dirinya sendiri.” 
& A. Rahman Ritonga & 


NAHA (&) 

Kata naha ng «& )adalah bentuk fi'il madhi; bentuk 
mudhari'-nya adalah yanhA ( 4: ); dan mashdar-nya 
adalah nahyan (Cg: ). Dalam Al-Qur'an, kata nahd 
(«& ) dan kata-kata lain yang seakar dengannya 
disebut 56 kali. Kata nahy ( 4 ) pada mulanya 
berarti “batas akhir’. Dari sini lahir kata nihâyah 
(2tp) yang berarti “akhir sesuatu’ karena bila 
sesuatu berakhir maka ia telah mencapai 
batasnya. Dari sini pula kata nahd ( & ) mengan- 
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dung arti ‘melarang supaya tidak melampaui 
batas'. 

Kata nahy ( 4 ) berarti “larangan dari/ 
terhadap sesuatu' karena bila itu diindahkan 
maka seseorang berhenti pada batas. 

Kata nahi ( & ) digunakan dengan arti 
“menahan diri dari hawa nafsu' tersebut di dalam 
QS. An-Nazi'at (79): 40-41: 


26744 


Op sa SR 3 AI Pan Ob a ar 


SI ca 
(Wa ammi man khdfa magama rabbihi wa nahan-nafsa 
'anil-hawa fa innal-jannata hiyal-ma'wa) 

Adapun orang-orang yang takut kepada kebesaran 
Tuhannya dan menahan diri dari keinginan hawa 
nafsunya, sesungguhnya surgalah tempat tinggalnya. 


Ini semakna dengan pengertian bahasa 
karena menahan diri artinya dirinya dilarang 
untuk memenuhi keinginan hawa nafsunya. Kata 
nahi ( & ) digunakan untuk menjelaskan segala 
macam bentuk larangan Allah dan Rasul-Nya. 
Karena itu, larangan hendaklah dijauhi, se- 
bagaimana dinyatakan di dalam OS. Al-Hasyr 
[59]: 7, Wa mâ atakumur-rasilu ja, khudzihu wa ma 
nahikum 'anhu fantahû (« TN Jasi KE L3 
Ian As si ú; = Apa yang diberikan rasul 
kepadamu maka terimalah dan apa yang di- 
larangnya bagimu maka tinggalkanlah). 

Kata nahi ( & ) digunakan oleh setan ketika 
membujuk Adam as. dan Hawa. Setan mengata- 
kan, bahwa Allah tidak melarang kamu untuk 
mendekati pohon itu. QS. Al-A'raf [7]: 20 
menyebutkan: 


uS of S A oik GP UK UK ú Jós 
Ati ca CS S 


(Wa qâla mâ nahâkumâ rabbukumâ 'an hâdzihisy- 
syajarati illâ an takûnâ malakaini au takûnâ minal- 
khalidin) 

“Dan (setan) berkata: “Tuhanmu tidak melarangmu dari 
mendekati pohon ini melainkan supaya kamu berdua tidak 
menjadi malaikat atau tidak menjadi orang yang kekal 
(di dalam surga).” 


Di dalam bentuk anha, kata itu digunakan 
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untuk menjelaskan sikap Nabi Syuaib bahwa ia 
tidak akan mengerjakan sesuatu yang telah ia 
larang bagi kaumnya (OS. Had [11]: 88). Demikian 
juga sikap kaum Nabi Shaleh as. yang me- 
pertanyakan apakah Shaleh melarang kaumnya 
untuk menyembah apa yang disembah bapak- 
bapak mereka (OS. Had [11]: 62). 

Kata nahâ ( & ) digunakan untuk menjelas- 
kan bahwa shalat dapat mencegah seseorang 
melakukan perbuatan keji dan mungkar. Di dalam 
OS. Al-'Ankabit [29]: 45, dinyatakan: 


Aii; sai F PEREA] Ío “iai Pur 
(Wa agimish-shalata innash-shalita tanhâ 'anil-fahsya'i 
wal-munkar) 

“Dan dirikanlah shalat, sesungguhnya shalat itu 
mencegah perbuatan keji dan mungkar.” 


Demikian itu karena shalat diharapkan 
dapat menimbulkan kesadaran akan kehadiran 
Ilahi: kesadaran itulah yang berfungsi melarang/ 
mencegah perbuatan mungkar. Menurut Al- 
Ashfahani, larangan bisa dengan isyarat tangan, 
lisan, atau hati. 

Objek larangan tersebut menggunakan 
kata nahâ (4 ) misalnya menuruti keinginan 
hawa nafsu, mendekati pohon untuk Adam dan 
Hawa, melakukan segala bentuk perbuatan yang 
keji dan mungkar, menyembah sesembahan 
orang musyrik, berbohong, dan memakan 
makanan yang haram, seperti di dalam OS. Al- 
M4'idah [5]: 63, 


> 2 E “ Laba, 8 se Ie ot 
A3 SY IP op NG LI aa ID 
BERAT 


(Lau lâ yanhahumur-rabbiniyyan wal-ahbiru ‘an 
gaulihimul-itsma wa aklihimus-suht) 
“Mengapa tokoh-tokoh mereka dan para pendeta mereka 
tidak melarang mereka mengucapkan perkataan bohong 
dan memakan yang haram?, mengambil atau memakan 
riba.” 
Seperti di dalam OS. an-Nisa' [4]: 161, 

Jail ya Opal abis ie g 385 Ip manah 
(Wa akhdzihimur-riba wa qad Nûhû “anhu wa aklihim 
amwâlan-nâsi bi al-bathil) 
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“Dan karena mereka memakan riba; padahal, 
sesungguhnya mereka telah dilarang melakukannya, dan 
karena mereka memakan harta orang lain dengan cara 
yang batil.” 


dan melakukan semua jenis dosa besar, seperti 
di dalam OS. an-Nisa' [4]: 31, 


Ki a 5 o A5 Ip o 


(In tajtanibd kabd'ira m4 tunhauna ‘anhu nukaffir 
'ankum sayyi'atikum wa nudkhilkum mudkhalan 
kariman) 

“Tika kamu menjauhi dosa-dosa besar di antara hal-hal 
yang dilarang bagimu, niscaya Kami menghapuskan 
kejelekan-kejelekanmu (dosa-dosa kecil), dan Kami 
memasukkanmu ke tempat yang mulia (surga).” 


Menjauhi tindak kemungkaran merupakan 
salah satu petunjuk bahwa orang-orang yang 
beriman akan memperoleh kebahagiaan dan 
kemenangan yang besar. Di dalam OS. At-Taubah 
[9]: 112 dinyatakan: 


Dhi DA Tn Lori 
Sen AA Oya Landa TK 
Sae Bi Uya Lau yk 
(At-tâibûnal “Abidinal hamidiinas-s@'ihinar-raki Onas- 
sajidinal-Gmiriina bil-ma'rafi wan ndhina 'anil-munkari 
wal-hdfizhiina li hudûdillâh wa basyyiril-mu'minin) 
“Mereka itu adalah orang-orang yang bertaubat, yang 
beribadat, yang memuji Allah, yang melawat [menuntut 
ilmu dan berjihad), yang ruku', yang sujud, yang 
menyuruh berbuat baik dan mencegah berbuat mungkar, 
dan yang memelihara hukum-hukum Allah. Maka berikan 
kabar gembira kepada orang-orang yang beriman itu.” 


al 


N 


a 


Di dalam bentuk intahi-yantahi-intiha' 
(Ai — 4 — 3), kata itu digunakan dengan 
arti ‘berhenti’ atau “mengakhiri melakukan 
larangan-larangan yang pernah dikerjakan', 
seperti jika orang kafir itu berhenti dari ke- 
kafirannya maka akan diampuni segala dosa- 
dosa mereka, OS. an-Nisa' [4]: 171, intahû khairan 
lakum ( aa (25 1,421 = berhentilah (karena itu] 
lebih baik bagimu): OS. Al-Ma'idah (51:73, 
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9.375 „Sa PE. . 1 PA. 3 
Pe oi a oi AA 
Sf tois 


(Wa in lam yantahû 'amma yaqûlûna layamassannal- 
ladzina kafarû minhum 'adzabun alim) 

“Jika mereka tidak berhenti dari apa yang mereka katakan 
itu, pasti orang-orang yang kafir di antara mereka itu 
akan ditimpa siksaan yang pedih.” 


Intahi (45!) di dalam bentuk perintah, kata 
itu berarti 'tinggalkanlah', seperti di dalam OS. 
Al-Hasyr [59]: 7, Wa mâ âtâkumur-rasûlu fakhudzidhu 
wa mâ nahikum “anhu fantahd ( Jya KEL T5 
ob Ke Kg G3 sis3 = Apa yang diberikan 
Rasul kepadamu ambillah dan apa yang di- 
larangnya bagimu maka tinggalkanlah). 

Kata an-nuha ( A ), bentuk jamak dari an- 
nuhyah ( ) di dalam Al-Qur'an disebut dua 
kali, yaitu di dalam QS. Thaha (20): 54 dan 128, 
artinya 'akal'. Disebut nuhd ( & ) karena akal 
pikiran yang jernih dapat mencegah dari ke- 
burukan. Ulin-nuha ( A a d) adalah orang- 
orang yang memunyai akal, yang dapat me- 
manfaatkan karunia Allah, di antaranya makan 
buah-buahan dan menggembalakan hewan 
ternak, dan sanggup memahami peristiwa 
sejarah masa lalu, sedangkan al-muntahâ ( A ) 
secara harfiah kata itu berarti 'paling akhir', 
dapat juga diartikan 'kesudahan dari segala 
sesuatu’. Dinyatakan di dalam OS. an-Najm [53]: 
42, Wa anna ilâ rabbikal-muntaha (1241 ats Jl $f 
- Bahwa kepada Tuhanmulah kesudahan fsegala 
sesuatu)): OS. an-Nazi'at (79): 44, Ila rabbika 
muntahahA, ( G4 á% Jj - kepada Tuhanmulah 
dikembalikan kesudahannya). Penggunaannya 
di dalam Al-Qur'an ditambah kata sidrah (35. ), 
menjadi sidratul-muntahi ( A saw ), yaitu 
tempat yang paling tinggi di atas langit ke tujuh, 
yang telah dikunjungi Nabi Muhammad saw. 
ketika melakukan mi'raj. Yang dimaksud mi'rdj 
adalah naiknya Nabi dari Al-Masjid Al-Agsa di 
Palestina “menghadap” Allah, untuk menerima 
wahyu shalat fardhu lima waktu. 

Kata muntahun (0452) diartikan sebagai 
“perintah untuk berhenti’, kaitannya dengan 
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mengikuti perbuatan setan, seperti permusuhan 
dan kebencian akibat minum khamar dan 
berjudi, sehingga lupa, tidak mengingat Allah. 
Dinyatakan di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 91, fa 
hal antum muntahin (by Pa J3 = maka ber- 
hentilah kamu (dari melakukan itu)). Di dalam 
bentuk kata kerja, yantahi ( 4% ), digunakan 
untuk menggambarkan orang-orang munafik 
yang tidak menghentikan penyakit di dalam hati 
mereka dan menyebarkan kabar bohong, seperti 
di dalam OS. Al-Ahzab (33): 60, 


Hah PN Si tg JD ud 
LEE ag DAA aa 9 Dea 
(La'in lam yantahil-munffigina wal ladzina fi gulabihim 
maradhun wal-murjifina fil-madinati lanughriyannaka 
bihim tsumma Ia yujawirinaka fiha illâ galila) 

Jika orang-orang munafik, orang-orang yang berpenyakit 
di dalam hatinya, dan orang-orang yang menyebarkan 
kabar bohong di kota Madinah itu tidak berhenti Idari 
menyakitimul, niscaya Kami perintahkan untuk 
memerangi mereka, kemudian mereka tidak menjadi 
tetanggamu kecuali di dalam waktu yang sebentar. 
& Ahmad Rofig & 


NAHAR (6) 

Nahar ( ) yang berasal dari akar kata nahara — 
yanhuru —nahran ( y% —'45 — <% ) diartikan dengan 
'ad-dam' (3) yang bermakna ‘darah’, ‘mengalir’, 
'menyembur', ‘memancar’. Nahar di sini diartikan 
sebagai ‘tempat mengalirnya air yang melimpah. 
Semua yang mengalir banyak dapat dikatakan 
nahara ("4 ) atau istanhara (“45x ). 

Kata nahar di dalam bentuk isim makan, al- 
manhar (453 ) berarti 'satu tempat di sungai yang 
digali atau dilobangi oleh air’. Jadi al-manhar (453) 
di sini berarti “lubang yang tembus di dalam 
benteng yang airnya mengalir' seperti kalau orang 
Arab berkata: hafartu bi'ran hattâ naharahu 
mendapatkan airnya). Nahar dari segi bahasa 
memunyai banyak makna, seperti dalam bentuk 
an-nahir (42 ) bermakna 'as-sa'ah (5 keluasan) 
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karena serupa dengan luasnya air. 

Di dalam bentuk mashdar, nahrun (& ) yang 
sama dengan an-nahir (3) memunyai arti 
‘waktu tersebarnya cahaya’. Menurut syara ialah 
antara terbitnya matahari sampai terbenamnya 
matahari. Adapun di dalam bentuk nahir (4) 
diartikan dengan 'siang yang amat terang' dan 
juga dapat berarti 'thuli 'ul-fajri' ( Ah £ si fajar 
menyingsing). 

Nahar dalam bentuk al-intihâr ( , GN! ) berarti 
‘pengusiran’ atau ‘penolakan’. Selain arti tersebut 
di atas nahar di dalam bentuk an-nahur ( 45 ) 
dapat berarti ‘awan yang mengandung air’, 
‘burung hantu jantan’, ‘unta yang deras menga- 
lir air susunya’. 

Di dalam bentuk nahâriyy ( &% ) dapat 
berarti ‘siang hari yang amat terang’ atau di 
dalam bentuk nuhûr ( „4 ) berarti ‘anak sungai’. 

Kata nahar dengan berbagai bentuknya 
terdapat 113 kali di dalam Al-Qur'an. Namun, 
yang paling banyak digunakan adalah nahar di 
dalam arti ‘sungai’ dan ‘siang hari’. Untuk lebih 
jelasnya dapat dilihat contoh penggunaannya di 
dalam Al-Qur'an antara lain sebagai berikut: 
1. Nahar di dalam arti ‘siang’. Seperti yang 

terdapat antara lain di dalam QS. Al- 
Muzzammil (73): 7. Ayat ini memberitahu- 
kan kepada Muhammad saw. agar dapat 
membedakan antara suasana melakukan 
ibadah pada siang hari dan pada malam hari, 
saat ketenangan jiwa bermunajat kepada 
Tuhan, menghendaki kebebasan pikiran, 
sedangkan kesibukan yang terdapat pada 
siang hari membuat perhatian Muhammad 
saw. tidak dapat berpusat menjalankan 
risalah tuhannya. Selanjutnya dijelaskan di 
dalam ayat 20 surah yang sama, yakni Allah 
memberi keringanan kepada hambanya 
dengan tidak mewajibkan shalat tahajjud 
sepanjang 2/3 malam atau 1/2 atau 1/3-nya. 
Di sini diberitahu bahwa pada hakikatnya 
hanya Allah sendiri Yang Maha Mengetahui 
secara pasti tentang pembagian waktu antara 
malam dan siang. Demikian pula di dalam QS. 
Al-Furqan [25]: 47, Allah menyebutkan 
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kekuasaannya yang menjadikan siang untuk 
berusaha dan malam untuk beristirahat 
sebagai perumpamaan bagi manusia setelah 
melaksanakan masa hidupnya di dunia ini 
akan dibangkitkan kembali setelah matinya 
untuk diadili tentang segala apa yang mereka 
kerjakan selama hidupnya di dunia ini. 
Menurut Muhammad Abduh di dalam Tafsir 
Al-Manir, kata nahar di dalam ayat tersebut 
adalah siang karena diawali dengan kata al- 
lail ( yin). 

2. Nahar dalam makna 'mencegah' atau 'meng- 
hardik dapat dilihat seperti di dalam OS. Al- 
Isra (17): 23, yakni tentang perlakuan kepada 
kedua orang tua yang tidak boleh, sekalipun 
hanya mengatakan “ah”, sebagai pencegahan 
agar tidak berbuat kasar terhadap mereka. 
Oleh karena itu, ada lima hal yang perlu 
diperhatikan dalam perlakuan terhadap 
keduanya, yaitu: 

a. Jangan jengkel terhadap apa saja per- 
lakuannya, tetapi hadapilah dengan 
penuh kesabaran. 


b. Jangan menyusahkan keduanya dengan 
suatu perkataan yang membuat mereka 
tersinggung atau sakit hati (dilarang 
menampakkan kejemuan). 


c. Ucapkanlah dengan ucapan yang baik 
dibarengi dengan rasa hormat yang 
mengagungkan. 

d. Bersikap tawadhu dan merendah diri 
menghadapinya. 

e. Hendaklah selalu berdoa agar keduanya 
mendapat rahmat dan belas kasih Allah 
sebagaimana rasa belas kasihan mereka 
kepada anaknya. 

Demikian pula kata nahar di dalam OS. Adh- 
Dhuha (93): 10 yang menjelaskan tentang 
larangan menghardik orang yang meminta 
belas kasihan seperti orang yang menghadapi 
problema yang tidak mampu dipecahkannya 
sendiri. 

3. Nahr di dalam makna 'sungai' seperti yang 
terdapat di dalam OS. Al-Baqarah (2): 249. 
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Nahar di sini berarti sungai yang terletak di 
antara Palestina dan Yordania, sebuah sungai 
yang digunakan untuk menguji pasukan 
Thalut dengan tentaranya yang sedang 
menuju medan perang dengan melintasi 
gurun sahara yang sangat panas untuk 
melawan orang-orang Amalek. Ujian Tuhan 
dengan kehausan yang dihadapkan dengan 
sungai mengalir yang sedang dilintasinya, 
untuk melihat siapa di antara pasukan yang 
paling bertahan. 

4. Nahar di dalam arti ‘jenis’, ‘macam’, ‘ragam’ 
atau 'luas', menurut Thabathabai, berarti 
'was'ah' (254 ) atau 'as-sd'ah' (64 )- 

Dengan memerhatikan makna mufradat dan 
makna penggunaannya di dalam Al-Our'an 
maka kata nahar dapat dipahami bahwa dalam 
berbagai bentuknya yang sesuai dengan konteks 
ayatnya, lebih banyak menggunakan makna 
siang hari yang merupakan pasangan dari 
malam hari. Dan siang hari untuk berusaha 
mencari penghidupan. Selanjutnya arti 'sungai 
yang mengalir’, merupakan gambaran yang 
diberikan oleh Allah swt. berupa nikmat untuk 
hamba-Nya baik di dunia maupun akhirat, 
terutama bagi hamba yang dapat memanfaat- 
kan waktu siang dan malam dengan sebaik- 

baiknya. Selain itu terdapat pula makna nahar di 

dalam Al-Our'an seperti: “pelarangan meng- 

hardik dan menolak secara kasar terutama 
kepada kedua orang tua dan sesama hamba yang 
mengharapkan pertolongan”. + Nurnaningsih & 


NAHB (Co) 

Kata nahb (5 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu nûn — hd — bi. Menurut 
Ibnu Faris, akar kata tersebut mengandung dua 
makna pokok. Pertama, menunjuk pada makna 
nazar dan hal-hal yang sangat penting yang 
memerlukan kewaspadaan dan perhatian. 
Kedua, menunjuk pada tangisan, ada yang 
mengkhususkan pada tangisan yang keras. Dari 
makna pertama, lahir makna-makna seperti 
janji, kebutuhan, petunjuk, mati, cepat, waktu, 
batuk, dan sebagainya. 
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Kata nahb ( 5; ) di dalam Al-Qur'an 
terdapat satu kali, yaitu di dalam QS. Al-Ahzab 
(33): 23. Penggunaannya didahului oleh fil, gadha 
(*) dan menjadi maf'Al bih dari fil tersebut, 
gadha nahbahi («55 as = menunaikan janjinya). 
Rangkaian kata itu sudah menjadi semacam 
idiom atau sebuah ungkapan yang menunjuk 
pada arti 'mati' yang asalnya dari janji prajurit 
untuk bertempur sampai mati, maka jika ia mati 
di dalam pertempuran dikatakan kepadanya 
gadhd nahbahi (Si «as = ia telah menunaikan 
janjinya), ada juga yang mengatakan, makna asal 
kata nahba di situ adalah waktu atau ajal 
sehingga rangkaian itu diartikan ia telah 
menghabiskan waktunya atau ajalnya telah 
sampai, ada lagi yang mengatakan makna nahb 
di situ adalah mati itu sendiri. Yang jelas mereka 
semua sepakat bahwa rangkaian itu berarti mati 
atau syahid. Ayat itu berkaitan dengan kegigihan 
orang-orang Mukmin di dalam peperangan yang 
tidak takut mati sehingga Allah mengatakan, “Di 
antara orang-orang mukmin itu ada orang-orang yang 
telah menepati apa yang telah mereka janjikan kepada 
Allah maka di antara mereka ada yang gugur. Dan di 
antara mereka ada (pula) yang menunggu-nunggu dan 
mereka sedikit pun tidak mengubah (janjinya)” (OS. Al- 
Ahzab (33): 23). 

Di dalam salah satu hadits yang diriwayat- 
kan oleh Bukhari dari Anas bin Malik, ia berkata 
ayat tersebut turun berkenaan dengan Anas bin 
An-Nadhar. Di dalam hadits yang lain yang di- 
riwayatkan oleh Ahmad, Ibnu Abi Hatim, Muslim, 
An-Nasai, At-Tirmizi, Ibnu Jarir dari Anas bin 
Malik ra., ia berkata bahwa pamannya Anas bin 
An-Nadhar merasa menyesal tidak ikut terlibat 
di dalam perang Badar yang merupakan pepe- 
rangan Nabi yang pertama dengan orang-orang 
musyrik, lalu ia berjanji, seandainya Allah 
memberinya kesempatan ikut dalam peperangan 
berikutnya melawan orang-orang musyrik, maka 
Allah akan melihat apa yang akan ia perbuat. 
Setelah terjadi perang Uhud, ketika orang-orang 
Islam dipukul mundur, ia berkata, “ya Allah 
pantang bagi kami mundur seperti apa yang 
mereka lakukan”, kemudian dia maju dan 


Nahi 


bertemu dengan Sa'ad bin Muadz ra. seorang diri, 
dia lalu berkata saya akan menemanimu, setelah 
itu baru menerjang ke tengah-tengah musuh 
hingga mati terbunuh. Muadz bercerita bahwa 
ia tidak mampu mengikuti jejaknya. Ketika di- 
temukan, di badannya terdapat lebih dari 80 
bekas sabetan pedang, tombak, dan panah 
sehingga saudara perempuannya yang bernama 
Rabi' bin Nadhar berkata, saya tidak bisa 
mengenalnya lagi kecuali ujung jarinya. Para 
sahabat berkata bahwa ayat tersebut turun atas 
peristiwa Anas bin An-Nadhar tersebut dan atas 
syuhada-syuhada yang lainnya. 

& Muhammad Wardah Agil & 


NAHL (5) 

Nahl ( pi ) adalah nama dari suatu jenis 
binatang tertentu dengan sifat dan cirinya yang 
khas, yaitu “lebah” (Latin: apidae). Di samping itu, 
nah! ( j> ) juga merupakan bentuk mashdar yang 
memiliki empat macam bentuk wazan dan 
masing-masing memunyai makna sendiri. 

Di antara makna-makna tersebut terdapat 
hubungan yang erat. Antara satu makna dengan 
makna yang lain tidak terpisah lepas begitu saja, 
tetapi ada benang merah yang menghubungkan. 
Suatu pemberian yang tidak mengharapkan 
imbalan adalah pemberian yang terbit dari hati 
yang tulus. Suatu usaha mengklaim suatu hak 


Lebah (An-Nahl) selalu memberikan yang terbaik bagi makhluk 
lainnya. 
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cipta adalah usaha yang ingin mendapatkan 
sesuatu tanpa memberikan imbalan. Adapun 
lebah yang berbadan halus dan kecil mem- 
berikan madunya tanpa mengharapkan imbalan 
dari yang memanfaatkan madunya itu. 

Untuk menunjuk pada pengertian 'me- 
ngakui’ atau ‘mengklaim’, menurut suatu pen- 
dapat sebagaimana yang dikutip oleh Ibnu 
Zakaria di dalam bukunya Mu 'jam Magayisil- 
Lughah, digunakan wazan ifti'al (Jus) apabila 
klaim tersebut adalah klaim positif (mengakui 
adanya hak) dan dengan wazan tafd'ul ( jet) 
apabila klaim tersebut bersifat negatif (menolak 
adanya hak). Meskipun demikian, Ibnu Zakaria 
sendiri menolak adanya perbedaan tersebut. 
Baginya, kedua wazan tersebut memunyai efek 
makna yang sama. Akan tetapi, pada umumnya, 
klaim atau pengakuan semacam ini berkenaan 
dengan hak cipta seperti hak cipta sebuah 
karangan atau gubahan. 

Kata nihlah ( ú>; ) yang seasal dengan nahl 
(  ) oleh Al-Ashfahani diberi penjelasan 
mengenai perbedaan maknanya dengan kata 
hibah ( x» ). Kata nihlah, menurut Al-Ashfahani, 
adalah suatu pemberian yang berlatar belakang 
kebaikan dan penuh kesucian jiwa atau ke- 
ikhlasan hati serta tanpa mengharapkan im- 
balan materi. Oleh karena itu, lanjut Al- 
Ashfahani, nihlah lebih khusus daripada hibah 
sebab setiap nihlah pasti hibah, sedangkan hibah 
belum tentu nihlah. Sementara itu, beberapa ahli 
tafsir—di antaranya Ibnu Juraiz, Ibnu Zaid, dan 
Al-Khazin—memberi makna pada nihlah yang 
terdapat di dalam OS. An-Nisa' [4]: 4 sebagai 
‘suatu kewajiban yang diberi nama khusus’, 
faridhatun musammih ( 3614 xa; ó ), sedangkan 
Qatadah mengartikannya sebagai farîdhatun 
wâjibah ( x>; xa; p = yang wajib). | 

Di dalam Al-Qur'an kata nah! dan kata lain 
yang seakar dengan itu disebut dua kali. Yang 
pertama di dalam bentuk ism al-ma'rifah (BAM ea 
- kata benda definitif) dengan bentuk an-nahl 
(J3), di dalam OS. An-Nahl [16]: 68 dengan 
makna 'lebah', sedangkan yang kedua dalam 
bentuk lain, yaitu nihlah ( ú>; ) disebut satu kali, 
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yaitu di dalam OS. An-Nisa' 
‘pemberian’. 

Al-Qur'an menggunakan istilah niklah 
(2) di dalam kaitannya dengan maskawin 
shadag ( 33? ) karena pemberian maskawin oleh 
suami kepada istrinya tidak bermaksud untuk 
mendapatkan imbalan materi berupa harta 
benda. Demikian pula pemberian seorang ayah 
kepada anaknya dapat dikatakan nihlah karena 
seorang ayah dalam pemberian nafkah kepada 
anak-anaknya tidak berharap dikembalikan atau 
dibalas dengan pemberian atau balasan yang 
berupa harta benda pula. 

Al-Qur'an OS. An-Nahl [16] menampilkan 
Ayat 68 dalam rangka memberikan pengajaran 
secara halus kepada manusia melalui tamsil 
(55 = matsal) bahwa Allah swt. Mahakuasa dan 
Maha Esa. Kemahakuasaan dan kemahaesaan 
Allah swt. dibuktikan dengan penciptaannya 
yang aneh dan rumit, tetapi mengandung arti 
yang tinggi, yaitu penciptaan lebah yang secara 
lahiriah lemah dan sangat sederhana. Namun, 
apabila dipelajari, ternyata lebah yang lemah 
mampu melakukan hal-hal, seperti (1) menerima 
pengajaran dan perintah Allah, wa auh4 Rabbuka 
ilan-nahl ( (Ja Ja apa 235 ): (2) menghasilkan 
sesuatu yang baik bagi orang lain: (3) membuat 
tempat tinggal yang teratur, dan (4) memunyai 
pimpinan yang dipatuhi (mau mematuhi 
pimpinan). 

Lebah yang kelihatannya lemah dan se- 
derhana itu memiliki sifat dan karakter yang 
mengagumkan. Al-Our'an melalui OS. An-Nahl 
(16): 69 menyebutkan sebagian dari karakter 
istimewa tersebut, yaitu 

PÉI Tt Aan D Ula La us 
( Yakaruju min buthûnihâ syarab mukhtalif odah fihi 
syifa' lin-nis) 
Dari perut lebah itu keluar minuman [madu] yang 
bermacam-macam warnanya, yang di dalamnya terdapat 
obat yang menyembuhkan bagi manusia. 


[4]: 4 yang berarti 


Di samping sebagai makhluk yang giat bekerja— 
di dalam hal ini memproduksi madu—lebah di 
dalam kehidupannya lebih mengikuti pola dan 
tertib sosial. Satu rumah (baca: sarang) dihuni 
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oleh seekor lebah ratu—yang di dalam istilah 
Arab disebut ya'sib ( s'ya ) yang berstatus 
sebagai pimpinan — dan beribu-ribu lebah 
lainnya sebagai pekerja. Apabila lebah ratu 
muda lahir maka lebah ratu tua dan sejumlah 
besar pasukannya pergi untuk membentuk 
kelompok baru, dan begitu seterusnya. Lebah 
tidak memakan sesuatu kecuali yang baik-baik, 
bunga yang dihisap sarinya tidak pernah layu 
dan/atau gugur, dan dahan yang digantunginya 
tidak patah. Lebah tidak pernah merusak 
lingkungannya sebagaimana ia tidak pernah 
menyakiti pihak lain kecuali diganggu, di dalam 
rangka membela diri. 

Madu yang diproduksi lebah dengan kom- 
posisi lebih kurang 70% glukosa dan fruktosa dan 
lebih kurang 20% air dan zat penyedap rasa dari 
bunga-bungaan serta sisanya sakarosa dan zat 
gula lainnya, sebagaimana diutarakan OS. An- 
Nahl (16): 69 itu, memiliki khasiat sebagai pe- 
nyembuh berbagai penyakit. 

Kata an-nahl kemudian dijadikan nama dari 
salah satu surah yang terdapat di dalam Al- 
Our'an, yaitu surah keenambelas. Sebagian dari 
ayat-ayat di dalam OS. An-Nahl (16) tersebut 
tergolong Makkiyah (diturunkan sebelum pe- 
ristiwa hijrah Rasulullah saw. dari Mekkah ke 
Madinah) dan sebagian yang lain tergolong 
Madaniyah (diturunkan setelah Rasulullah saw. 
berhijrah ke Madinah). Namun, secara umum, 
surah ini disebut Makkiyah. Jumlah ayat pada 
surah tersebut keseluruhannya 128, dengan 
pokok-pokok kandungan (1) keimanan, men- 
cakup persoalan kepastian adanya Hari Kiamat, 
kekuasaan, keesaan, dan kesempurnaan Allah 
swt., serta pertanggungjawaban manusia atas 
segala amal perbuatannya: (2) hukum-hukum, 
mencakup masalah makanan, minuman, pa- 
kaian, perhiasan, keadaan darurat, perjanjian, 
dan sumpah, dan (3) pelajaran bagi manusia 
melalui kisah dan tamsil. + Cholidi « 


NAJAS (pa), 

Kata najas (|. ) merupakan bentuk mashdar dari 
najasa-yanjasu-najasan (Cum — "mms — (mm ) atau 
najusa-yanjusu—najasatan (Lobi — (aon — om) 


Najas 


yang berarti ‘sesuatu yang kotor atau menjijik- 
kan’ atau ‘lawan kata bersih’. Kata najas di dalam 
Al-Our'an disebut satu kali, yaitu pada OS. At- 
Taubah [9]: 28, 

Iu at AI REA da LA SG GE SPA UI 
(innamal-musyrikona najasun fala yagrabiil-masjidal- 
harâm ba'da 'Amihim hadza) 

sesungguhnya orang-orang musyrik itu najis maka 
janganlah mereka mendekati Al-Masjid Al-Haram 
sesudah tahun ini. 


Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam 
Mu'jam Mufradat Alfazh Al-Qur'an, kotoran yang 
dimaksud terbagi menjadi dua macam. Pertama, 
kotoran yang bersifat indriawi, dan kedua yang 
non-indriawi, tetapi dapat ditangkap oleh akal/ 
pengertian. Pengertian atau sifat najis kedua ini 
yang dimaksud oleh OS. At-Taubah [9]: 28 itu, 
tidak dengan pengertian dan/atau sifat yang 
pertama. 

Allah swt. menyifati orang-orang musyrik 
dengan najas (kotoran) karena dari sisi batin 
mereka tidak bebas dari noda syirik, akidah 
mereka tercemari oleh kekafiran. Dari sisi lahir, 
apabila junub, mereka tidak membersihkan diri 
dengan mandi janabah (54 ) dengan prosedur 
dan tatacara yang telah ditentukan oleh syariat. 
Oleh karena itu, mudah dipahami jika Allah swt. 
melarang orang-orang musyrik tersebut men- 
dekati, apalagi memasuki, masjid sebagai tempat 
suci atau rumah ibadah. 

Imam Ath-Thabarsi, seorang mufasir 
beraliran Syiah, mencatat ada pendapat yang 
mengatakan bahwa yang dimaksud dengan falâ 
yagrabi (17x 96 = jangan mendekati) pada ayat 
tersebut adalah dukhilul-masjid (ami J3 = 
memasuki masjid). 

Di antara ulama tafsir, seperti Muhammad 
Ali Ash-Shabuni, ada yang berpendapat bahwa 
pemilihan kata najas dengan bentuk mashdar 
bermaksud menunjukkan bahwa orang-orang 
musyrik tersebut seolah-olah (tidak sesungguh- 
nya) sebagai 'ainun-najasih (xx 4 = materi 
najis). Ulama lain berpendapat bahwa orang- 
orang musyrik adalah orang yang bernajis 
karena batin dan akidah mereka tercemar dan 
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mereka tidak pernah mandi janâbah ( 7). 

Secara lebih terinci ada dua pendapat 
mengenai status hukum badan atau tubuh 
orang-orang musyrik. Pendapat pertama, ber- 
dasarkan hal yang lahiriah QS. At-Taubah [9]: 
28 mengatakan bahwa badan atau tubuh mereka 
najis. Pendapat kedua menolak pendapat per- 
tama. Bagi mereka tubuh orang musyrik tidak 
najis, mereka suci, hanya batin dan akidah 
mereka yang kotor. Buktinya, ketika orang 
musyrik masuk Islam, mereka suci dan boleh 
bergaul dengan orang Muslim lainnya. 

QS. At-Taubah [9]: 28 berbicara dalam 
konteks perbedaan status dan pertentangan, 
bahkan peperangan di antara orang Mukmin dan 
orang musyrik. & Cholidi « 


NAJDAIN (pda) 
Kata najdain ( 335 ) adalah bentuk tatsniyah 
(dual) dari kata najd ( 4 ). Maknanya berkisar 
pada 'jalan yang tinggi', 'tempat yang tidak 
berpepohonan', (urusan) yang terang dan jelas’, 
‘penunjuk jalan yang mahir’, “dataran yang 
tinggi lagi terbentang luas dan jelas’, ‘pemberani’, 
dan ‘tetek’. Selain makna-makna tersebut, najd 
(Xx ) juga nama negeri Nejed di Saudi Arabia. 
Akar kata najd ( 15 ) adalah nûn (Y), jim 
(Z), dan dâl (5) yang menyiratkan makna 
‘ketinggian, kekuatan, dan kejelasan’. Bentuk kata 
kerja dari kata nun, jim, dan dal dipergunakan 
dengan beberapa arti, di antaranya: (1) 'me- 
nolong, mengalahkan' seperti pada najada (45: 
— yanjudu (355 )- najd (5 ): (2) menjadi berani’, 
seperti ungkapan najudar rajulu ( SN 3m = lelaki 
itu menjadi berani), (3) “berkeringat sehabis 
bekerja/lelah: (4) "menghiasi dan mendekorasi’, 
seperti pada ungkapan najadal bayta (1-3 a55 = 
ia menghiasi rumah), 'memberi ujian dan 
cobaan', seperti pada ungkapan najjadad dahru 
fulan (SS PANJI asi = masa menguji, memberi 
cobaan pada si fulan): (6) “menjadi kuat', seperti 
ungkapan istanjadar rajul (4x) 25.1 = lelaki itu 
menjadi kuat), dan (7) 'jelas dan terang’, seperti 
pada najadal amr ( PATI 355 = masalah itu menjadi 
jelas dan terang). 


Kajian Kosakata 


Najdain 


Dalam Al-Qur'an kata najdain (ami ) 
tersebut sekali: dalam OS. Al-Balad (90): 10. Pada 
umumnya para mufasir mengartikan najdain 
(«3s ) dengan ‘dua jalan’, yaitu jalan kebaikan 
dan keburukan. Najd ( x ) pada ayat ini 
disinonimkan dengan kata tharig ( 5 f ) dan sabil 
( J= ). Jamaluddin Al-Oasimi di dalam tafsirnya 
menjelaskan bahwa najdain ( mw ) adalah dua 
jalan, kebaikan dan keburukan: najd (5: ) 
sebagai jalan yang tinggi adalah jalan yang terjal 
yang sulit ditempuh. Kedua jalan itu, jalan 
kebaikan dan jalan keburukan, sama-sama 
ditempuh. Tidak benar anggapan bahwa jalan 
keburukan lebih mudah ditempuh dibanding 
jalan kebaikan. Kedua jalan itu juga amat sulit 
dan nyata, tidak tersembunyi dari orang yang 
ingin menempuhnya. Oleh karena itu, Al-Oasimi 
menafsirkan ayat 10 OS. Al-Balad itu dengan, 
'Kami tanamkan pada naluri manusia pembeda 
antara kebaikan dan kejahatan dan Kami 
tegakkan pada pikiran dan akalnya rambu- 
rambu yang menunjukinya pada kebaikan dan 
keburukan, kemudian Kami mengujinya’. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani menafsirkan kata 
najdain ( » 3 ) dengan jalan yang hak dan yang 
batil di dalam kepercayaan, jalan yang benar dan 
bohong di dalam ucapan, serta jalan baik dan 
buruk di dalam perbuatan. Abdullah Yusuf Ali 
di dalam The Holy Qur'an menginterpretasikan 
kata najdain (1 ) sebagai dua jalan yang tinggi 
di dalam kehidupan, yakni (1) jalan kebaikan 
yang sukar dan mendaki. Hal itu digambarkan 
di dalam lanjutan ayat dengan kata 'agabah (1512) 
amal shalih yang berat, yakni membebaskan 
budak dari belenggu perbudakan, memberi 
makan anak-anak yatim, dan memberi makan 
orang yang miskin, dan (2) jalan kejahatan dan 
kekafiran terhadap Allah sebagai jalan mudah. 
Kedua jalan itu dapat ditempuh oleh manusia 
melalui indra yang diberikan Tuhan kepadanya 
dan kelengkapan yang ada pada tubuh, seperti 
mata, lidah, dan dua bibir, serta melalui ke- 
mampuan menilai jalan yang akan dipilih. Tuhan 
telah mengutus para nabi, rasul, guru, dan 
pembimbing bersama wahyu untuk menunjuk- 
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kan jalan kebenaran yang sukar. Namun, ada 
penafsiran lain seperti dikemukakan di dalam 
kitab Zâdul masir fi 'ilmit-tafsir dan Rahul Ma'ani 
bahwa najdain ( 335 ) berarti ‘dua tetek atau 
payudara’ yang airnya merupakan makanan 
bagi bayi. Penafsiran ini dikatakan berasal dari 
Ali bin Abi Thalib dan juga dikatakan oleh para 
sahabat, seperti Abdullah Ibnu Abbas, Ibnul 
Musayyab, Adh-Dhahhag, dan Oatadah. Kedua 
payudara ibu, menurut Ibnul Musayyab, ibarat 
dua jalan bagi kehidupan dan rezeki anak. 
Menurut penganut penafsiran ini, penyebutan 
payudara ibu di sini sejalan benar dengan 
penyebutan nikmat-nikmat yang dianugerahkan 
Allah sebelumnya, yakni bibir, lidah, dan mata. 
Allah swt. mengilhami anak dengan hidayah 
naluri untuk menyusu pada payudara ibunya. 
& M. Rusydi Khalid & 


NAJM (—w) 

Di dalam bahasa Indonesia kata najm ( = ) 
diartikan sebagai ‘bintang’. Kata ini di dalam Al- 
Our'an ada yang diungkapkan dalam bentuk 
tunggal (najm) dan ada yang dalam bentuk jamak 
nujam ( «mi ). Di dalam bentuk mufrad terdapat 
sekitar 4 ayat, yaitu pada OS. An-Nahl (16): 16, 
OS. An-Najm [53]: 1, OS. Ar-Rahman [55]: 6, dan 
OS. Ath-Tharig [86]: 3. Adapun di dalam bentuk 
jamak terdapat sekitar 9 ayat, yaitu pada OS. 
Al-An'am (6): 97,QS. Al-A'raf [7]: 54, OS. An- 
Nahl (16): 12, OS. Al-Hajj [22]: 18, OS. Ash-Shaffat 
[37]: 88, OS. Ath-Thûr (52): 49, OS. Al-Waqi'ah 
1561: 75, OS. Al-Mursalat (77): 8, dan OS. At- 
Takwir (81): 2. Kedua kata di atas ada yang di 
dalam keadaan rafa', nashab, dan jarr. 

Kata an-najm (45! ) adalah bentuk ism dari 
najama-yanjumu («m4 —  ), yang berarti thala'a 
(db = terbit) atau zhahara (“45 = tampak). 
Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, asal arti an- 
najm adalah al-kaukabuth-thali' ( Ja SI = 
bintang yang timbul atau tampak). Kata najm 
kadang-kadang kedudukannya sebagai ism, 
kadang-kadang sebagai mashdar. Begitu juga kata 
nujim (“»w ) kadang-kadang sebagai ism, seperti 
kata gulib ("5 ) atau juyûb ("4 ), dan kadang- 
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kadang sebagai mashdar, seperti thulû’ ( ¢ ‘ib ) dan 
ghuriib (4 ). Selain kata najm ( „> ), di dalam 
Al-Qur'an juga terdapat kata thirig ( 3, ), yang 
menurut penjelasan Ayat 3 (OS. Ath-Tharig (86)) 
artinya “bintang (yang memiliki cahaya yang 
menembus). Bahkan, kata ini dicantumkan 
sebagai nama salah satu surah, yaitu Ath-Tharig 
[86]. Di samping berarti ‘bintang’, 'planet', atau 
'benda angkasa yang tampak di malam hari’, 
kata najm —sebagaimana disebutkan di dalam 
ayat lain—juga memunyai arti lain. Di dalam OS. 
Ar-Rahman [55]: 6 kata najm berarti 'tumbuh- 
tumbuhan’, dan pada OS. Al-Waqi'ah [56]: 75, 
kata jamak dari najm (nujam) - dengan mem- 
perhatikan konteks atau munasabah ayat-ayat 
sebelum dan sesudahnya - berarti “bagian- 
bagian’ atau ‘ayat-ayat Al-Qur'an. 


Bintang-bintang pun bersujud mengakui kebesaran Allah swt. 


Bintang adalah salah satu dari makhluk 
Allah swt. untuk menunjukkan kebesaran-Nya, 
yang kejadiannya tunduk kepada perintah-Nya. 
Bintang-bintang itu melakukan sujud bersama 
dengan makhluk-makhluk ciptaan lainnya, 
seperti matahari, bulan, gunung, segenap 
penghuni langit, dan segenap penghuni bumi 
(OS. Al-Hajj (22) 18). Bintang juga dijadikan alat 
sumpah oleh Allah swt., seperti pada kalimat 
wan-najmi idzd hawa (“sya 13) 11 - demi bintang 
ketika terbenam), ketika Ia menyatakan bahwa 
Nabi Muhammad saw. itu benar, tidak keliru, 
dan apa yang diucapkannya semata-mata 
berdasar wahyu (OS. An-Najm (53) 1-3). 
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Sebagaimana benda-benda alam lainnya 
ciptaan Allah swt., bintang merupakan kekayaan 
alam yang memberikan inspirasi kepada para 
ilmuwan untuk melakukan berbagai penelitian. 
Dengan bintang pula para ilmuwan memperoleh 
berbagai penemuan di dalam teknologi mutakhir, 
yang semakin menguatkan profesionalisme 
mereka sebagai ilmuwan. Gugusan bintang, dari 
sudut pandang ilmu astronomi, dapat berfungsi 
sebagai pemberi isyarat atau petunjuk jalan bagi 
manusia, baik di lautan maupun di daratan, 
terutama pada saat kegelapan malam hari (QS. 
An-Nahl (16) 16, QS. Al-An'am [6]: 97). Bintang 
juga dapat berfungsi sebagai petunjuk atau 
isyarat yang menyatakan waktu-waktu penting 
yang berkaitan dengan persoalan ibadah dan 
peristiwa-peristiwa besar, seperti isyarat waktu 
untuk beribadat shalat malam (OS. Ath-Thur 
(52): 49) dan isyarat tentang tanda-tanda akan 
datangnya Hari Kiamat (QS. Al-Mursalat (77): 8, 
dan QS. At-Takwir (81): 2). Dari OS. Ath-Thûr 
[52]: 49 diketahui bahwa tenggelamnya bintang 
di malam hari adalah batas akhir waktu shalat 
malam. Dari OS. Al-Mursalat (77) 8 dan OS. At- 
Takwir [81]: 2 diketahui bahwa bintang-bintang 
itu pada suatu ketika akan dilenyapkan dengan 
cara dijatuhkan dari porosnya. 
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Kata nakhirah atau ndkhirah (3-6 ) berarti ‘rusak 
dan pecah-pecah'. Jika dikatakan nakhiratisy- 
syajarah (smt o ), artinya ‘batang pohon itu 
berlubang sehingga angin yang berembus dapat 
memasukinya dan mengeluarkan suara. Kata 
nakhir (5 ) berarti ‘suara yang keluar dari 
lubang hidung’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata nakhirah terdapat 
hanya pada satu tempat, yaitu OS. An-Nazi' at 
[79]: 11, yang berbunyi “A'idzd kunnâ 'izhaman 
nakhirah” (54 Lks & 15,1 “Apakah apabila kami 
telah menjadi tulang belulang yang hancur 
lebur (pun akan dibangkitkan juga)?). Ayat 
tersebut dan ayat-ayat sebelumnya berbicara 
mengenai keadaan pada Hari Kiamat dan 
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kebangkitan di alam akhirat. 

Manusia adalah makhluk Tuhan yang 
sosoknya terstruktur dan terdiri dari beberapa 
unsur kehidupan, di antaranya adalah unsur- 
unsur materi. Jika manusia mati, bentuk dan 
struktur asalnya menjadi “hilang”. Dari sini 
kemudian timbul berbagai dugaan: bahkan, 
keyakinan. Di antaranya menyatakan bahwa 
bentuk manusia yang kembali nanti bukanlah 
bentuk asal itu, kecuali jika struktur-struktur 
pertama itu dikembalikan. Pendapat ini me- 
nyatakan bahwa bentuk asal itu tidak dapat 
dikembalikan karena ketika mati tubuh itu 
hancur dan kemudian bercampur dengan 
berbagai unsur. Bahkan, ada pandangan yang 
menolak adanya kebangkitan di akhirat, seperti 
perkataan yang terungkap di dalam ayat 
tersebut. 

Di dalam tafsirnya, Ar-Razi mengemukakan 
beberapa pendapat mengenai hal tersebut. Di 
antaranya, pendapat yang menyatakan bahwa 
yang ada di akhirat nanti adalah sesuatu yang 
independen, tidak berupa jisim dan juga tidak 
bersifat fisik, tetapi rohani saja. Inilah pendapat 
kebanyakan filosof dan sebagian orang Muslim. 

Pendapat lain menyatakan bahwa yang 
bangkit kelak adalah badan yang sama sekali 
berbeda dari bentuk asal karena bentuk asal itu 
bersifat berubah dan dapat hancur. Maka setelah 
badan itu hancur, yang tinggal adalah daya hidup 
intelektual (hayah mudrikah “igilah), baik yang 
bernasib mujur maupun yang malang. Pendapat 
lain lagi menyatakan bahwa yang bangkit kelak 
adalah badan yang sama dengan bentuk asalnya 
di dunia. Hal itu dapat terjadi karena Allah 
menjadikannya tetap langgeng dan survive. 
Meskipun unsur-unsurnya telah terurai, Tuhan 
tetap mengetahui bagian-bagiannya, mampu 
menguasai kemungkinan-kemungkinan. Dengan 
demikian, Dia dapat saja mengumpulkannya 
kembali serta menghidupkannya kembali. 

Itulah pandangan untuk mematahkan 
pandangan yang menolak adanya kebangkitan. 
Jadi, meskipun tulang sudah hancur berantakan, 
tidak ada masalah dengan penghidupan kembali 


702 


Naml 


oleh Tuhan karena Dia yang menciptakan pertama 
kali. Dia yang mematikan maka pasti Dia mampu 
menghidupkannya kembali. & Aminullah Elhady & 


NAMI ( das ) 

Kata nam! ( PS ) adalah nama salah satu surah 
di dalam Al-Qur'an, berasal dari kata namila - 
yanmalu - namalan wa namilan ( — SS — Jas — Jas 
S5, ) berarti: “banyak semutnya' seperti kata 
namila al-makân ( o& Jai = banyak semutnya), 
dan kata namilat yadus-shabi (“ai & isi - tangan 
bayi itu lemah lembut). Kata an-naml adalah 
bentuk jamak dari an-namlah (&& ) dan an- 
namulah (15 ). Selain an-naml, an-nimal (JUS juga 
merupakan bentuk jamak dari an-namlah tetapi 
bentuk jamak seperti ini tidak dijumpai di dalam 
Al-Our'an. An-naml adalah serangga melata yang 
tipis lagi kurus yang bersarang di bawah tanah 
dan hidup berkelompok dari berbagai jenis. 
Karena hidup berkelompok, maka mereka saling 
tolong menolong. Penyakit puru juga disebut an- 
namlah karena puru muncul dan keluar dari 
tubuh yang bengkak, dengan demikian tempat 
munculnya dengan mudah membengkak dan 
akhirnya merangkak bergerak bagai semut atau 
an-namlah ke tempat yang lain. Karena banyak 
bergerak dan merangkak, kuda juga disebut an- 
namlah. Tempat untuk menyimpan makanan 
supaya terpelihara dari semut atau disebut 


An-Naml; jenis semut yang tidak menyakiti manusia. 


703 


Nami 


namliyyah (135 ) yang kata dasarnya seakar 
dengan kata an-namlah. Kata al-anmulah (35) 
yang seakar dengan an-naml, berarti ujung jari- 
jari yang memunyai kuku. Jamaknya adalah al- 
andmil (4695), seperti di dalam OS. Ali “Imran 
[3]: 119. Jelasnya, kata yang seakar dengan niin, 
min, dan lâm itu menunjukkan kepada ‘sesuatu 
yang kecil lagi tipis’. 

Di dalam sebuah hadits Ibnu Abbas, bah- 
wasanya Nabi saw. melarang membunuh lebah, 
semut, burung ash-shurad, dan burung hudhud, 


| Mang g 
(anna-nabiyya shallal-lahu “alaihi wa sallama nahâ ‘an 
gatlin-nahlati wan-amlati wash-shuradi wal-hud hud) 
Menurut Ibrahim Al-Harbi bahwa nabi 
melarang membunuh mereka karena keempatnya 
tidak menyakiti manusia, begitu pula mudharat- 
nya bagi manusia sangat kecil. Menurutnya, 
semut yang sering menggigit di dalam bahasa 
Arab disebut adz-dzarr ("5x ) bukan an-namlah, 
sehingga adz-dzarr tersebut jika menyakiti manusia 
harus dibunuh. Dan an-namlah bentuknya kecil 
tipis berkaki empat panjang yang banyak hidup 
di gurun pasir dan tidak menyakiti manusia. 
Kata an-namlah dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak empat kali di dalam Al- 
Our'an: tersebar di dua ayat dan dua surah. 
Empat kata an-namlah tersebut, tiga di antaranya 
bermakna 'semut' yang ketiganya berada di 
dalam satu ayat di dalam OS. An-Naml (27): 18, 
“Hingga apabila mereka sampai di lembah semut, 
berkatalah seekor semut: Hai semut-semut, masuklah ke 
dalam sarang-sarangmu, agar kalian tidak diinjak oleh 
Sulaiman dan tentaranya, sedang mereka menyadari". 
Ayat ini berkaitan dengan kisah Nabi Sulaiman 
yang memunyai kekuasaan dan kerajaan yang 
tidak ada tandingannya. Kekuasaan Sulaiman 
tidak hanya terbatas pada manusia tetapi 
sampai kepada jin, binatang, dan burung- 
burung, besar dan kecil. Ia juga mengerti semua 
bahasa mereka, sehingga ketika Sulaiman men- 
dengar keluhan ratu semut, Sulaiman ter- 
senyum. 
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Ahli tafsir menyebutkan bahwa lembah 
semut itu terdapat di Syam, di mana lembah 
tersebut dihuni oleh banyak semut sehingga 
disebut wâdin-naml (JS x). Adapun firman 
Allah yang berbunyi galat namlah (H5 JG = 
seekor semut berkata), tampaknya semut ter- 
sebut berbicara dan memunyai akal pikiran yang 
menyampaikan berita kepada anggotanya 
tentang kedatangan Sulaiman beserta tentara- 
nya di lembah mereka. Qatadah mengisahkan 
bahwa pada suatu ketika ia datang ke kufah dan 
bertemu beberapa orang termasuk di antaranya 
Abu Hanifah yang pada saat itu masih anak- 
anak. Qatadah meminta mereka menanyakan 
apa yang mereka inginkan. Maka Abu Hanifah 
menyuruh orang bertanya tentang namlah 
Sulaimin, apakah semut tersebut betina atau 
jantan? Ternyata Oatadah tidak dapat men- 
jawabnya. Abu Hanifah kemudian menjawab 
sendiri bahwa semut tersebut adalah betina. 
Oatadah balik bertanya. Dari mana kamu tahu?. 
Ia menjawab, dari firman Allah galat namlah, 
sekiranya ia jantan, tentu Allah mengatakan gala 
naml ( ji JG). Yang demikian itu, karena an- 
namlah seperti al-hamimah (S3 = burung 
merpati) dan asy-sydh ( Ji = kambing) di dalam 
penentuan jantan dan betina, maka keduanya 
dibedakan dari kata kerja (fi'il) sesuai dengan 
jenisnya. Kalau jantan tentu dengan kata ganti 
huwa ( 5A ) sedang kalau betina dengan kata ganti 
hiya (&). Dari firman Allah ini juga dapat 
disimpulkan bahwa pimpinan tertinggi di dunia 
semut adalah betinanya bukan jantannya. 

Bentuk kedua adalah al-animil yang juga 
seakar dengan an-nami yang berarti ujung jari-jari, 
yang terdapat di dalam OS. Ali “Imran [3]: 119, “... 
dan apabila mereka menyendiri mereka menggigit ujung 
jari lantaran marah bercampur benci terhadap kamu...” . 
Kata al-andmil jauh sekali pengertiannya dengan 
an-naml tetapi ada unsur persamaannya sesuai 
pendapat Ibnu Zakaria yaitu keduanya me- 
nujukkan kepada ash-shighar wal-khiffah (SaN, Azah 
kecil dan halus serta tipis). Ayat ini digunakan 
di dalam kaitan larangan mengambil orang 
Yahudi sebagai teman kepercayaan, karena orang- 
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orang Yahudi tersebut senantiasa menimbulkan 
kemudharatan. & Nasaruddin Umar & 
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NANSAKH ( ) 

Nansakh ( 7 Kg ; ) adalah bentuk fi'il mudhari' dari 

kata nasakha — yansakhu — naskhan ( wi Gam 

GA ), berakar dari huruf nûn, sin, dan khô’. Makna 

dasarnya ialah 'mengangkat sesuatu dari 

tempatnya dan menggantinya dengan yang lain’, 
atau “memindahkan sesuatu ke tempat yang lain’, 
ada juga yang mengatakan ‘tulis’, demikian Ibnu 

Faris. Menurut Al-Ashfahani, kata itu berarti 

'menghapus sesuatu dengan sesuatu yang 

datang kemudian'. Selanjutnya, pengertian kata 

naskh berkembang menjadi beberapa macam, 
antara lain ‘pembatalan’ karena sesuatu yang 
diganti berarti dibatalkan, 'penghapusan' karena 
sesuatu yang diganti berarti terhapus, 'pe- 
mindahan dari satu wadah ke wadah yang lain’, 

‘pengubahan’, ‘tulisan’. Sesuatu yang membatal- 

kan, menghapus, memindahkan, dan sebagainya, 

dinamai nâsikh ( xU ), sedangkan yang di- 

batalkan, dihapus, dipindahkan dinamai mansûkh 

(E) 

Di dalam Al-Qur'an, kata nansakh (5) 
dan kata-kata yang seakar dengannya terulang 
empat kali, yaitu nansakh (OS. Al-Baqarah [2]: 
106), nuskhah (OS. Al-A'raf (7): 154), yansakh (OS. 
Al-Hajj (22): 52), dan nastansikh (OS. Al-Jatsiyah 
[45]: 29). Kata an-naskh ( 3) di dalam Al-Qur'an 
memunyai arti yang berbeda-beda berdasarkan 
konteks masing-masing. 

1) Di dalam OS. Al-A'raf (7): 154 berkaitan 
dengan Nabi Musa. Tatkala kembali dari ber- 
khalwat, Musa mendapatkan kaumnya me- 
nyembah patung sehingga membuatnya 
marah kepada saudaranya (Harun). Ia me- 
nghamburkan lembaran Taurat yang telah 
diterimanya karena tidak dapat menghalangi 
mereka dari perbuatan itu. Namun, setelah 
reda amarahnya, Musa as. memungut kem- 
bali lembaran kitab Taurat yang di dalamnya 
terdapat “tulisan” yang mengandung pe- 
tunjuk dan rahmat bagi orang-orang yang 
takut kepada Allah. Kata nuskhah (1:52) 
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diartikan ‘tulisan’ atau ‘catatan’. 

2) OS. Al-Jatsiyah (45): 29 berbicara tentang hari 
kebangkitan. Pada saat itu tindakan manusia 
akan dihisab sesuai dengan catatan amal 
perbuatan mereka yang telah dibuat para 
malaikat. Kata yang digunakan nastansikh 
(#—£5 ) berarti “Kami meminta (malaikat) 
mencatat. 

3) OS. Al-Hajj (221: 52 berbicara tentang dak- 
wah para Nabi yang tidak ada yang luput 
dari godaan setan tetapi Allah selalu meng- 
hilangkan godaan setan itu dari mereka. Kata 
yang digunakan yansakh berarti izâlah ( dy ) 
'menghilangkan'. v 

4) OS. Al-Baqarah [2]: 106 berkaitan dengan 
adanya ayat yang dinasakh oleh Allah swt. 
kemudian diturunkan ayat lain yang lebih 
baik. Ulama berbeda pendapat dalam me- 
ngartikan kata nansakh di dalam ayat ter- 
sebut. Ibnu Abbas mengartikan nubaddil 
(Ji) ‘Kami mengganti’; Mujahid meng- 
artikannya dengan namhû (yi ) ‘Kami 
menghapus’; Atha mengartikannya dengan 
natruk (5'5 ) ‘Kami meninggalkan’; As-Suddi 
mengartikannya dengan gabadh (23 ) 'men- 
cabut'; Ibnu Abi Hatim mengartikannya 
dengan raf' ( 8 ) mengangkat : dan Ibnu Jarir 
mengartikannya dengan naql ( já ) 'menukil, 
menyalin’ dan tahuil ( } > ) ‘pemindahan’. 

Nansakh di dalam ayat 106 QS. Al-Baqarah 

[2] di atas, selanjutnya menjadi kajian serius di 

kalangan ahli ushiil Fiqh. Adapun yang dimaksud 

nansakh oleh mereka yang menerima adanya ayat 
yang dinasakh berbeda-beda, misalnya, (1) Ibnu 

Katsir mengartikannya dengan mengangkat 

suatu hukum yang telah ada dengan dalil syara' 

yang datang kemudian; (2) Ar-Razi meng- 
artikannya dengan firman Allah/sabda Rasul 
yang menunjukkan pembatalan suatu hukum 
yang sudah tetap melalui firman terdahulu/ 
pertama, dan sekiranya tidak ada firman yang 
menunjukkan pembatalan itu maka yang per- 
tama itu tetap berlaku karena firman yang kedua 
datangnya kemudian; 3) Abu Bakr Al-Baqilani 
mengartikan dengan menghapus suatu hukum 
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syara' dengan jalan hukum syara' yang datang 
kemudian; dan 4) Al-Baidhawi mengartikan 
dengan penjelasan berakhirnya masa berlaku 
suatu hukum syara' oleh hukum syara' yang 
datang kemudian. 

Menurut Asy-Syatibi, ulama mutagaddimin 
(abad I hingga abad III) memperluas arti naskh 
(#— ) sehingga mencakup (a) pembatalan 
hukum yang ditetapkan terdahulu oleh hukum 
yang ditetapkan kemudian, (b) pengecualian 
hukum yang bersifat umum oleh hukum yang 
bersifat khusus yang datang kemudian, (c) 
penjelasan yang datang kemudian terhadap 
hukum yang bersifat samar, dan (d) penetapan 
syarat terhadap hukum terdahulu yang belum 
bersyarat. 

Sementara itu, ada ulama yang beranggap- 
an bahwa suatu ketetapan hukum yang diambil 
berdasarkan suatu kondisi tertentu menjadi 
mansiikh (batal) apabila ada ketentuan lain yang 
berbeda akibat adanya kondisi lain, seperti 
perintah untuk bersabar atau menahan diri 
pada periode Mekkah di saat kaum Muslim 
lemah, dianggap telah dibatalkan oleh perintah 
atau izin berperang pada periode Madinah. Ada 
pula yang berpendapat bahwa ketetapan hukum 
Islam yang membatalkan hukum yang berlaku 
pada masa pra-Islam merupakan bagian dari 
pengertian naskh. 

Pengertian yang demikian itu dipertegas 
para ulama yang datang kemudian (muta'akhkhirin). 
Menurut mereka, naskh terbatas pada ketentuan 
hukum yang datang kemudian guna mem- 
batalkan atau mencabut, atau menyatakan 
berakhirnya masa pemberlakuan hukum yang 
terdahulu sehingga ketentuan hukum yang 
berlaku adalah yang ditetapkan terakhir. 

M. Ouraish Shihab cenderung mengartikan 
naskh ( 5 ) di dalam Al-Qur'an sebagai 'pe- 
mindahan atau pergantian dari satu wadah ke 
wadah yang lain’. Maksudnya, semua ayat Al- 
Our'an tetap berlaku, tidak ada kontradiksi. Yang 
ada hanya pergantian hukum bagi masyarakat 
atau orang tertentu karena kondisi yang berbeda. 
Dengan demikian, ayat hukum yang tidak 
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berlaku lagi baginya tetap dapat berlaku bagi 
orang-orang lain yang memiliki kondisi semula. 

Sebagian ulama membagi naskh di dalam 
Al-Our'an menjadi tiga bagian, yaitu 1) ayat yang 
di-naskh bacaan dan hukumnya, misalnya 
tentang kriteria saudara susuan (yang haram 
dikawini). Di dalam hal ini, riwayat Asy- 
Syaikhani dari Aisyah yang menyatakan bahwa 
semua saudara susuan haram dinikahi: 2) ayat 
yang di-naskh hukumnya dan bukan cara mem- 
bacanya. Sebagian ulama berpendapat bahwa 
ini merupakan bagian dari jenis takhshish, bukan 
bagian naskh , seperti firman Allah swt. di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 180 tentang kewajiban 
berwasiat kepada ahli waris dengan hadits yang 
mengatakan tidak boleh berwasiat kepada 
mereka. Hikmah di-naskh hukum dan tidak pada 
tilawahnya adalah bahwa pembaca Al-Our'an 
diberi pahala oleh Allah swt. (ibadah). Pada 
umumnya naskh itu untuk meringankan: maka, 
tilawah menyebabkan suatu kenikmatan dan 
menghilangkan kesulitan: dan 3) ayat yang di- 
naskh tilawahnya dan bukan hukumnya, seperti 
ayat tentang rajam. Hikmahnya adalah untuk 
menampakkan ketaatan umat. 

Adanya naskh tidak dapat dipisahkan dari 
sifat nuzul-nya Al-Our'an itu sendiri dan tujuan 
yang ingin dicapainya. Di dalam hal ini, Al- 
Oaththan mengemukakan bahwa sedikitnya ada 
empat hikmah dengan adanya naskh di dalam 
Al-Our'an, yaitu (1) memelihara kepentingan 
hamba: (2) mengembangkan tasyri' sampai ke 
tingkat yang lebih sempurna sesuai dengan 
perkembangan dakwah dan kondisi umat ma- 
nusia, (3) sebagai ujian dan cobaan bagi mukallaf 
untuk mengamalkan atau meninggalkannya, dan 
(4) menghendaki kebaikan dan kemudahan bagi 
umat. Jika naskh itu beralih kepada yang lebih 
berat maka di dalamnya terdapat tambahan 
pahala. Sebaliknya, jika naskh beralih kepada 
yang lebih ringan maka ia mengandung ke- 
mudahan dan keringanan. + Arifuddin Ahmad & 


NAOAH (8U) 
Kata ndgah (86) terambil dari akar kata yang 
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terdiri atas niin — waw — gâf. Menurut Ibnu Faris 
akar kata tersebut menunjuk pada makna dasar 
'tinggi' dan ‘terangkat’. Tempat yang paling tinggi 
di gunung disebut nig (35 = puncak gunung). 
Demikian juga unta disebut ndgah (56) karena 
badannya tinggi dan salah satu gugusan bintang 
di langit disebut ndgah (56) karena bentuknya 
menyerupai bentuk unta. Kata nâqah (56) 


memiliki beberapa bentuk jamak, seperti nâg, 


niydg, anwag, anwag, anyag (3g, afi, at, SU 
sih) sedangkan jamak dari bentuk jamak 
tersebut (Wi xxx) adalah ayanig dan anyagit 
(out, out). 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini hanya satu, yaitu 
bentuk mufrad ndgah (56 ), kata tersebut berulang 
sebanyak 7 kali, yaitu antara lain di dalam OS. 
Al-A'raf [7]: 73 & 77, OS. Had [11]: 64, OS. Al- 
Isra' (17): 59. Semua penggunaan kata tersebut 
menunjuk pada makna unta betina yang menjadi 
mukjizat Nabi Shaleh as. yang diutus kepada 
kaum Tsamud. Unta itu dinisbahkan kepada 
Allah, nagatullih (& 5g = unta Allah), menurut 
Al-Ourthubi penisbahan itu sama dengan 
penisbahan makhluk-makhluk lainnya kepada 
Allah dan di dalam penisbahan tersebut ter- 
kandung makna kemuliaan dan pengkhususan, 
ada yang menambahkan bahwa penisbahan itu 
karena unta itu lahir bukan dari unta lain yang 
mengandungnya sebagaimana lazimnya, tetapi 
keluar dari bongkahan batu yang keras. 

Kaum Tsamud adalah keturunan Tsamud 
bin Iram bin Sam bin Nuh, menurut para mufasir, 
mereka dahulu bermukim di suatu tempat antara 
Hijaz dan Syam hingga ke lembah Oura. Mereka 
hidup lapang sehingga melupakan perintah- 
perintah Tuhan dan melakukan pengabdian 
kepada selain Allah, maka Allah mengutus Nabi 
Shaleh bin “Ubaid bin Asif bin Kasyih bin ‘Ubaid 
bin Hazir bin Tsamud dan mengajak mereka agar 
menyembah Allah, tetapi sampai Tsamud berusia 
tua, mereka tetap tidak beriman kecuali hanya 
beberapa orang. Bahkan, mereka menantang Nabi 
Shaleh agar memohon kepada Tuhan, kalau 
memang dia benar, supaya dikeluarkan seekor 


706 


Naqah 


unta yang bunting dan banyak susunya dari 
sebuah batu yang mereka tentukan. Di dalam 
riwayat yang lain dari sebuah bukit maka Nabi 
Shaleh pun memohon kepada Tuhan agar per- 
mintaan mereka dikabulkan dengan harapan, 
mereka dapat beriman. Permohonan Nabi Shaleh 
tersebut betul-betul dikabulkan oleh Allah swt. 
dan keluarlah dari dalam batu itu seekor unta 
gemuk yang bunting. Selanjutnya Nabi Shaleh 
mengingatkan agar mereka tidak mengganggu 
unta tersebut dan membiarkannya berkeliaran 
ke mana-mana. Menurut riwayat, peristiwa itu 
membuat salah seorang pemuka Tsamud yang 
bernama Junda bin “Amr beriman, Sedangkan 
pemuka-pemuka Tsamud yang lain yang pada 
awalnya juga ingin menyatakan keimanannya, 
tetap tidak beriman karena mengikuti larangan 
pemuka Tsamud yang lain, yaitu Zu'ab bin Amr 
bin Labid dan Rubab bin Sa'r serta Hubab 
pemilik berhala mereka. 

Unta itu setelah melahirkan, tinggallah 
bersama anaknya di tengah-tengah mereka dan 
secara bergantian meminum air dari sumur 
(sumber air) yang menghidupi mereka. Jika suatu 
hari unta itu meminumnya maka pada hari 
berikutnya mereka lagi yang punya giliran 
meminumnya dan pada hari ketika unta itu me- 
minum sumber air tersebut, penduduk dapat 
meminum air susu unta itu berapa pun mereka 
butuhkan. Setelah berselang lama dan orang- 
orang kafir semakin bertambah kebenciannya 
kepada Nabi Shaleh maka mereka pun me- 
nyembelih unta itu. Setelah unta itu disembelih 
maka Nabi Shaleh mengatakan kepada mereka 
agar bersenang-senang selama 3 hari sebelum 
datangnya azab yang pasti akan membinasakan 
mereka. Di dalam sebuah riwayat dikatakan 
bahwa unta itu disembelih pada hari Rabu dan 
pada hari Kamis atau hari pertama dari tempo 
waktu yang disebutkan oleh Nabi Shaleh, saat 
itu muka atau kulit mereka berubah jadi ke- 
kuning-kuningan kemudian pada hari Jumat 
atau hari kedua, kulit mereka berubah menjadi 
merah dan pada hari ketiga kulit mereka 
berubah jadi hitam, sesuai yang telah di- 
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terangkan oleh Nabi Shaleh kepada mereka 
sebelum datangnya puncak azab. Selanjutnya 
menjelang pagi pada hari keempat datanglah 
puncak azab tersebut berupa shaihah ( SZ. = 
suara keras) yang membinasakan mereka semua. 
Penyebutan kisah tersebut di samping 
sebagai i'tibar (pelajaran) yang sifatnya umum, 
ada juga yang sifatnya khusus seperti yang 
terdapat di dalam QS. Al-Isra' [17]: 59. Ayat itu 
diturunkan berkenaan permintaan orang-orang 
musyrik kepada Nabi. Mereka berkata “Bukan- 
kah kamu (Muhammad) telah mengatakan bah- 
wa mukjizat nabi-nabi yang lalu, ada yang dapat 
menundukkan angin, ada yang dapat menghidup- 
kan orang mati dan sebagainya, kalau demikian, 
sekiranya kamu benar dan menginginkan kami 
beriman maka mintalah kepada Tuhanmu agar 
bukit Safa ini menjadi emas”. Kemudian Allah 
memberi alternatif kepada Nabi Muhammad saw. 
untuk memilih apakah akan ditunjukkan kepada 
mereka tanda kekuasaan-Nya sebagaimana yang 
mereka minta ataukah tidak, tetapi kalau per- 
mintaan mereka dikabulkan dan tetap juga tidak 
percaya maka azab Allah yang belum pernah ada 
azab sedahsyat itu sebelumnya pasti akan datang 
untuk membinasakan mereka semua, lalu Nabi 
memilih alternatif kedua sehingga dikatakan di 
dalam ayat itu “Dan sekali-kali tidak ada yang 
menghalangi Kami untuk mengirim (kepadamu) 
tanda-tanda (kekuasaan Kami) melainkan itu 
karena tanda-tanda itu telah didustakan oleh 
orang-orang dahulu dan telah Kami berikan 
kepada Tsamud unta betina itu (sebagai mukjizat) 
yang dapat dilihat, tetapi mereka menganiaya 
unta betina itu. Dan Kami tidak memberi tanda- 
tanda itu melainkan untuk menakuti” (OS. Al-Isra' 
(17): 59). Ini juga sejalan dengan hadits yang 
diriwayatkan oleh Ahmad dari Jabir, ketika Rasul 
melewati daerah yang pernah ditempati kaum 
Tsamud itu beliau bersabda janganlah kalian 
meminta tanda kekuasaan Allah (mukjizat) 
sebagaimana mereka meminta agar dikeluarkan 
unta dari batu lalu mereka tetap tidak percaya 
setelah permintaan mereka dikabulkan sehingga 
mereka dibinasakan. « Muhammad Wardah Agil % 
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NAQIR ( 3) 

Kata nagir ( ;£ ) yang terdapat di dalam Al-Qur'an 
terambil dari akar kata nagara ( <% ) yang pada 
mulanya berarti 'melubangi'. Kesan yang diambil 
dari pengertian ini ialah adanya usaha menekan 
sambil mengorek sesuatu dengan alat sehingga 
bekasnya tertinggal pada sesuatu tadi. Dari akar 
kata tersebut dikembangkan arti-arti seperti 
'memahat' karena pelakunya membentuk sesuatu 
dengan cara menekan sehingga menimbulkan 
lubang-lubang pada benda yang dipahat. Paruh 
burung dinamai mingar ( a ) karena dengan 
paruhnya burung mematuk dan menekan-nekan 
sehingga dapat melubangi sesuatu. Sangkakala 
dinamai an-nâqûr ( $ó ) karena dengan tekanan 
udara yang diembuskan dari mulut melalui 
lubangnya ia mengeluarkan suara yang keras. 
Suara dinamai an-nagr (5) karena suara muncul 
akibat tekanan udara yang diembuskan. Tanah 
berlubang dengan air tergenang di dalamnya 
disebut an-nagrah (3,53) karena lubang tanah 
terjadi akibat tertekan oleh benda lain. 

Kata nagir ( ;& ) diartikan dengan ‘lubang 
kecil yang terdapat di bagian belakang biji yang 
kecil’. Arti terakhir ini digunakan sebagai per- 
umpamaan terhadap sesuatu yang sangat kecil. 
Meneliti atau mengkaji suatu masalah diibarat- 
kan dengan nagartu 'anil-amr (,—! $ Si = Aku 
meneliti suatu masalah). Meneliti suatu masalah 
berarti pemikiran ditekankan kepada masalah 
yang diteliti. 

Memerhatikan arti-arti yang berkembang 
itu, dapat disimpulkan bahwa arti-arti itu 
muncul kemudian, sesuai dengan perkembangan 
peradaban manusia. Walaupun demikian, arti 
yang banyak itu dapat dikembalikan kepada arti 
asalnya, yakni 'melubangi . 

Kata nugira( 7 ) disebut sekali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu OS. Al-Muddatstsir [74]: 8. Kata 
an-ndgar ( Aó ) juga disebut, Oyakni pada ayat 
yang sama. Keduanya tersebut di dalam ayat: 
Fa'idzâ nugira fi an-ndgar ( p% 4 35 Ó= Apabila 
sangkakala ditiup). Dari akar kata yang sama 
ditemukan dua ayat yang menggunakan bentuk 
nagir ( „% ), yakni pada OS. An-Nisa' (4): 53, Am 
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lahum nashibun minal- mulki fa 'idzan lâ yu'tûnan-nâsa 
nagita (G5 pÉ osy Í Bp MI g Ga Cemas 5 i = 
Ataukah ada bagi mereka bagian dari kerajaan? 
Kendatipun ada, mereka tidak akan memberikan 
sedikit pun [kebajikan] kepada manusia) dan 
pada Ayat 124, 

ahl y a BL E o KAN 
(Wa man ya'mal minash-shâlihâti min dzakarin au untsâ 
wa huwa mu'minun fa'uld'ika yadkhulûnal-jannata wa 
lâ yuzhlamûna nagira) 

Barang siapa mengerjakan amal-amal shalih, baik laki- 
laki maupun perempuan, sedangkan ia seorang yang 
beriman maka mereka itu masuk ke dalam surga dan 
mereka tidak dianiaya walau sedikit pun. 


Pada QS. Al-Muddatstsir [74]: 8, kata itu 
disebut dalam konteks peristiwa Hari Kiamat. 
Kata nugira diartikan sebagai ‘ditiup’ dan kata 
an-nâqûr digunakan untuk arti ‘sangkakala’ atau 
‘terompet. Pada beberapa ayat yang lain, untuk 
arti ‘meniup’, di dalam konteks yang sama, 
digunakan kata nufikha ( $4 ). Misalnya, QS. Al- 
Kahfi (18): 99, QS. Al-Mu'minûn [23]: 101, dan 
QS. Thaha (20): 102. Kedua kata itu, secara 
terminologis, memunyai arti yang sama, tetapi 
di dalam penggunaannya terdapat perbedaan. 
Menurut Sayyid Quthub di dalam tafsirnya Fi 
Zhilâlil-Qur'ân, kata nugira memberi kesan 
kerasnya suara yang ditiupkan, seakan-akan me- 
mecahkan anak telinga yang mendengarnya. Itu 
berbeda dengan kata nufikha yang berarti 
“meniup', yang memberi kesan tidak sekeras kata 
nugira. 

Pada OS. An-Nisa' [4]: 53, kata itu disebut 
dalam konteks kecaman terhadap pengikut 
Thdgit. Mereka tidak pantas diangkat sebagai 
pemimpin karena mereka tidak akan mem- 
berikan kebaikan bagi manusia. Kata an-nagir 
pada ayat ini diartikan sebagai 'sebuah lubang 
yang sangat kecil di sebuah biji kurma', sebagai 
perumpamaan kecilnya kemungkinan pengikut 
Thagit memberi kebaikan kepada manusia. Juga 
pada surah yang sama ayat 124 disebut di dalam 
konteks pembalasan amal perbuatan manusia. 
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Orang yang shalih dimasukkan ke dalam surga, 
mereka tidak disiksa sedikit pun. Kemungkinan 
mereka disiksa sangat kecil, seperti kecilnya 
lubang yang terdapat pada buah kurma tersebut. 
Demikian kata nagir dan yang seakar 
dengan itu digunakan oleh Al-Qur'an untuk arti 
‘tiupan’ dan ‘lubang kecil’, tergantung dalam 
konteks apa itu digunakan. + A. Rahman Ritonga % 


NAR (6) 

Nâr (6 ) adalah kata Arab yang terambil dari 
akar kata nawwara atau andra (4 atau 76 = 
bersinar). Kata an-ndr merupakan bentuk mufrad, 
jamaknya niran (ws ) yang berarti idhd'ah (s2) 
= sinar atau cahaya). Dan kata an-ndr juga 
merupakan bentuk muannats (kata benda me- 
nunjukkan perempuan), karena tashghirnya (kata 
yang menunjukkan kecil) muannats yaitu nuwairah 
(377 = api kecil atau cahaya kecil). Ar-Raghib 
Al-Ashfahani dalam kitabnya Mu 'jam Mufradit 
Alf@zhil-Our'in mengatakan bahwa kata an-ndr 
dipakai untuk menunjukkan 'rasa panas', baik 
panasnya perasaan, panas api atau panas 
(berkecamuknya) perang. Ia juga mengatakan 
bahwa pada dasarnya kata an-nir dan an-nûr 
(53,5) itu adalah satu, hanya saja dibedakan 
masa pemakaiannya. Kata an-nâr dipergunakan 
untuk kenikmatan di dunia sedangkan kata an- 
nûr dipakai untuk kenikmatan akhirat. Di- 
namakan an-ndr atau an-niir, karena gerak dan 
penyebaran cahayanya sangat cepat. 

Dilihat dari penggunaan kata, an-nâr selain 
berarti ‘cahaya’ atau 'api' juga memunyai makna 
lain yaitu: ar-ra'yu ( ¿s= pendapat). Abu Al-Abbas 
bertanya kepada Ibnu Arabi tentang ucapannya, 
lâ tastadhîû bindril-musyrikina ( (5 JAN JG (gal Y= 
Jangan mengambil pendapat orang-orang musy- 
rik). Ibnu Al-Arabi menjelaskan bahwa yang 
dimaksud dengan an-nir di atas adalah ar-ra'yu. 
Selain itu kata an-nâr mengadung makna as-simatu 
(á = tanda, cap). Orang Arab mengatakan ma 
ndru hadzihin-ndgah (8& sis 6 ú= apatanda unta 
ini). Yang mereka maksud dengan an-nir pada 
kalimat di atas adalah ‘tanda’. Di samping tiga 
makna di atas an-ndr juga punya makna 'jahannam' 
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(5 = neraka). Untuk makna sinar atau cahaya 

kata an-nâr jarang dipakai. Bahkan Fakhrur Razi 

masih membedakan antara an-nâr dengan nirin 

(org ), karena menurutnya an-nir tidak akan 

membakar kecuali manusia dan batu, sedangkan 

menurut Muhammad Abduh, an-nir adalah 
tempat azab akhirat yang sudah diyakini adanya, 
tetapi tidak dibahas hakikat dari an-nir itu sendiri 
dan tidak pula diserupakan dengan api yang ada 

di dunia. Makna yang dikemukakan oleh kedua 

orang mufasir di atas kelihatannya makna yang 

terdapat di dalam Al-Qur'an. 
Kata an-nir di dalam Al-Qur'an hanya 
mengandung dua pengertian: 

1. Api, dapat dipahami di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 174 yang berbunyi ...ula'ika ma ya'kulana fi 
buthûnikum illan-ndr ( zes% à DB CU 
5U Ý; = ...mereka itu tidak memakan/menelan 
ke dalam perutnya melainkan api). Melihat 
kepada sebab turun ayat, maka api yang 
dimaksud pada ayat di atas adalah api yang 
berkaitan dengan akhirat, sedangkan api 
yang digunakan manusia di dunia dapat 
dibakar oleh kaumnya, ayat tersebut ber- 
bunyi: Qulnâ ya nâru kini bardan wa salaman ‘alâ 
Ibrahim (aa) Ie CA 83 g$ ja es = Kami 
berfirman: “Hai api dinginlah dan jadi 
keselamatanlah bagi Ibrahim”). Ayat di atas 
menunjukkan bahwa api yang dimaksud 
adalah api biasa yang dipergunakan oleh 
manusia untuk membakar sesuatu. 

2. Neraka, dipahami antara lain pada OS. Al- 
Baqarah (2): 39 yang berbunyi: 
baal Gè pa Sui Den udi Ca PA NN I al 
(wal-lazhina kafari wa kadzdzabi bi 'îyâtinâ Ola'ika 
ashhabun-ndri hum fiha khalidin) 

“Dan orang-orang kafir dan orang-orang yang 
mendustakan ayat-ayat Kami, mereka itu penghuni 
neraka, mereka kekal di dalamnya.” 


& Munawwaratul Ardi & 


NASAB (xi 
Kata nasab merupakan bentuk mashdar dari nasaba 
- yansubu - nasaban wa nisbatan ( — LS — <5 
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Ts 3 K5 ). Kata nasab di dalam Al-Qur'an disebut 
tiga kali. Ketiganya di dalam bentuk ism (kata 
benda), yaitu bentuk tunggal, nasaban (di dalam 
QS. Al-Furqan [25]: 54 dan QS. Ash-Shaffat [37]: 
158) dan bentuk jamak, ansâb (di dalam OS. Al- 
Mu'minin [23]: 101). 

Nasab di dalam arti aslinya adalah isytirdk 
min jihah ahadil-abawain (535 at Rpr Lp NAS = 
persekutuan/hubungan/keterkaitan antara 
anak dengan salah satu dari kedua orang 
tuanya), demikian Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyebutkan di dalam Mu'jam-nya. Ath- 
Thabathabai -secara umum — menulis di dalam 
tafsirnya bahwa nasab adalah hubungan atau 
ikatan yang menghubungkan atau mengikat 
seseorang dengan yang lain berdasarkan 
kelahiran/hubungan darah, wilâdah ( 55N, ) dan 
sekandung, jami'ur-rahm ( ~) «& ). Sementara 
itu, dari garis keturunan yang lebih mengarah 
pada identitas diri, 


a La BI PAS g JEN Ker a prai ja LI 

Ah 
(An-nasabu huwat-taharrum min jihatir-rajul wash- 
shahru huwat-taharrum min jihatil-mar'ah). 

Nasab adalah hubungan keturunan dari 
pihak ayah dan shahr adalah hubungan keturunan 
dari pihak ibu. Pengarang kitab Magayisul-Lughah 
menyebutkan arti nasab ialah ittishalu syai'in bi syai’, 
(ea jca = hubungan sesuatu dengan se- 
suatu yang lain). 

Lebih tegas lagi Ash-Shabuni dan Al- 
Abyari mengatakan bahwa garis keturunan 
seorang anak menurut hukum Islam dihubung- 
kan (dinasabkan) dengan ayahnya seperti yang 
ditunjuk oleh OS. Al-Ahzab [33]: 5, Ud 'ihum li 
dba'ihim hua agsathu “inda Allâh ( 4S Si 
ái as hf za = Panggillah mereka [anak-anak 
angkatmu] dengan memakai nama ayah mereka; 
itulah yang lebih adil di sisi Allah). 

Adapun di dalam kaitannya dengan pe- 
warisan, Islam mengakui adanya nasab di antara 
ibu dan anaknya, di antara laki-laki dan perem- 
puan, sebagai terbukti di dalam sistem kewaris- 
an yang dianut oleh Islam yang memberikan 
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bagian tertentu kepada kaum perempuan. Nasab 
(ikatan keturunan) akan menurunkan beberapa 
hal, seperti perangai dan sikap, yang tumbuh di 
dalam aliran darah akibat genetika sehingga 
membawa banyak kesamaan di antara anak dan 
bapak. 

Al-Qurthubi, di dalam tafsirnya, me- 
ngatakan bahwa nasab adalah kata yang di- 
gunakan untuk mengungkapkan percampuran 
di antara sperma laki-laki dan ovum perempuan 
berdasarkan prosedur syara'. Dengan demikian, 
menurut suatu pendapat, anak yang merupakan 
hasil dari percampuran antara sperma laki-laki 
dan ovum perempuan yang tidak melalui 
prosedur syara' maka — di antara yang me- 
lahirkan dan yang dilahirkan — tidak memiliki 
keterkaitan nasab. 

Konsekuensi dari pengertian ini ialah 
adanya perbedaan pendapat di antara pakar 
tentang hubungan keturunan atau nasab di 
antara bapak dan anak zinanya. Hanafiyyah, 
misalnya, sebagai dikutip oleh Al-Qurthubi, 
mengakui adanya nasab (hubungan keturunan) 
di antara mereka, sedangkan Syafi'iyyah me- 
nganggap tidak ada hubungan nasab antara 
bapak dan anak zinanya. Konsekuensi hukum- 
nya ialah bahwa kelompok pertama harus 
mengakui adanya hubungan kewarisan di antara 
mereka, sedangkan kelompok kedua tidak karena 
telah disepakati bahwa kewarisan hanya 
melalui nasab atau wala' ( .y, = perwalian) dan 
mushâharah (3 aLa = hubungan semenda). 

Nasab di dalam QS. Al-Furqan (25): 54 
digunakan dalam konteks pembicaraan menge- 
nai beberapa hal yang dapat membawa manusia 
kepada martabat kemuliaan. Di antara hal-hal 
tersebut ialah hubungan di antara manusia itu 
sendiri. Salah satu bentuk hubungan dimaksud 
adalah hubungan keturunan/hubungan darah 
(nasab); yaitu suatu hubungan yang harus dijaga 
dan dihormati oleh setiap orang. Hal ini disebab- 
kan hubungan tersebut akan membawa ke- 
muliaan bagi yang bersangkutan. 

Di dalam konteks hubungan keturunan 
kata nasab terbagi menjadi dua, nasab bith-thiil 
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(San ¿~ = hubungan vertikal, hubungan di 
antara anak dan bapak hingga ke atas dan 
sebaliknya) dan hubungan horizontal, yakni 
hubungan antara seseorang dan anak saudara- 
nya atau dengan anak pamannya. Nasab dalam 
pengertian kedua ini lebih tepat diartikan qarâbah 
(ay; = kerabat atau keluarga), bukan keturunan 
seperti di dalam ungkapan fulin nasib fulin ai 
garibuhi ( & 5 si ON «wi BW, si A adalah keluarga 
atau kerabat dari si B). 

Di dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 158 nasab 
digunakan dalam konteks pembicaraan mengenai 
penyucian terhadap Allah swt. dari segala 
keterkaitan-Nya dengan makhluk ciptaan-Nya. 
Ayat tersebut berbunyi Wa ja'ali bainahii wa bainal- 
jinmati nasabâ (US AI 13 Ian, = Dan mereka 
adakan hubungan (nasab) antara Allah dan jin). 
Ayat itu membantah adanya hubungan ke- 
turunan di antara Allah swt. dan jin atau 
malaikat. Pernah ada anggapan - setidak- 
tidaknya ketika ayat ini diturunkan - bahwa 
Allah swt. melakukan perkawinan dengan jin dan 
menghasilkan keturunan, yaitu malaikat. Pen- 
dapat lain mengatakan bahwa yang dimaksud 
dengan nasab di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 158 
adalah perbuatan menghubungkan atau mem- 
persekutukan Allah swt. dengan makhluk di 
dalam beribadah. 

Di dalam konteks pembicaraan tentang 
kedahsyatan peristiwa Hari Kiamat, sebagai- 
mana tersebut di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 
101, Fa'idzd nufikha fish-shiiri fald ansiba bainahum 
yauma'idzin wa lâ yatasa'alin (Jl 3 8 sp 
DAS BG Aan M3 OLS! SG -Apabila sangka- 
kala ditiup maka tidak ada lagi pertalian nasab 
di antara mereka pada hari itu dan mereka pun 
tidak saling bertanya). Kata fa lâ ansab (1x 5) 
digunakan untuk menunjukkan ketiadaan man- 
faat hubungan keturunan di antara anak dan 
bapak atau pun sebaliknya sebagaimana yang 
berlaku di dunia. 

Ath-Thabathabai mengatakan bahwa nasab 
(hubungan garis keturunan) merupakan ke- 
butuhan di dunia untuk kepentingan hubungan 
sosial dan kehormatan di dunia. Oleh karena itu, 
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tidak dibutuhkan dan tidak ada pengaruhnya 
lagi di akhirat. 

Di dalam ketiga ayat dan konteks pem- 
bicaraannya, kata nasab tetap pada posisi makna 
asalnya, yaitu “hubungan keturunan'. 

& Cholidi, Muhammadiyah Amin & 


NASF (A) 

Kata nasf ini merupakan bentuk mashdar dari kata 
kerja nasafa-yansifu (“J4 — Gu ), yang berarti 
'mencabut', 'menghilangkan', atau 'menerbang- 
kan'. Jika di dalam sebuah kalimat dikatakan 
nasafatir-rihusy-syai' (“NM ci ), artinya 
'angin mengempaskan sesuatu hingga sesuatu 
itu hilang’. 

Di dalam Al-Qur'an, terdapat ftl madhi (kata 
kerja perfektum), mudhari' (kata kerja imperfek- 
tum), dan kata benda yang terbentuk dari kata 
tersebut. Di dalam OS. Thaha (201: 97 disebutkan, 
“tsumma la nansifannahi fil-yammi nasfa” (2x3 & 
úz ji į = Lalu Kami sungguh-sungguh akan 
menghamburkannya ke dalam lautan (seperti 
abu yang berserakan|), dan pada surah yang 
sama ayat 105 dinyatakan, “Wa yas'alunaka 'anil- 
jibali fa qul yansifuhd Rabbi nasfa” (JI ye SE, 
G3 5 Wis yá = Mereka bertanya kepadamu 
mengenai (keadaan) gunung-gunung [di Hari 
Kiamat): maka, katakanlah: “Tuhanmu akan 
menghancurkannya sehancur-hancurnya”). Di 
dalam OS. Al-Mursalat (77): 10 dinyatakan, “wa 
idzâl-jibâlu nusifat” (Lis JH 135 = Dan apabila 
gunung-gunung telah dihancurkan menjadi 
debu). 

Pada OS. Thaha [20]: 97 itu dikisahkan 
bahwa Nabi Musa mengusir Samiri — seorang 
pembesar Bani Israil dari suku Samirah, yang 
membelot dan mengingkari Nabi Musa— se- 
bagai hukuman atas tindakannya. Hukuman 
dunia yang dijatuhkan Musa itu adalah men- 
jauhkan Samiri dari Bani Israil serta untuk tidak 
mendekati dan berhubungan dengan mereka, 
Musa pun melarang mereka untuk berkomunikasi 
dengan Samiri. Selain itu, Musa juga mengatakan 
kepada Samiri bahwa di akhirat kelak pun ia 
akan mendapatkan hukuman sebagaimana 
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dijanjikan Allah. Kemudian, Musa memper- 
lihatkan patung anak lembu (al-ʻijl) yang terbuat 
dari emas yang menjadi sesembahan Samiri itu. 
Musa menghancurkan patung itu lalu mem- 
bakarnya hingga menjadi abu; kemudian, 
abunya dihamburkan ke tengah lautan. Ayat ter- 
sebut berbunyi: 


UI ga TS dai g SA gó 
ASASI úse ie SB call Udi Suan JI oya 
(Mala fadzhab fa'inna laka fil-hayah an tagûla lâ misisa 
wa inna laka mau'idan lan tukhlafah, wanzhur ila 
ildhikal-ladzi zhalta 'alaihi “Okifan, la nuharrigannahi 
tsumma la nansifannahi fil-yammi nasfa) 

“Musa berkata (kepada Samiri): Pergilah, sesungguhnya 
bagimu dalam kehidupan (di dunia ini) hanya dapat 
mengatakan, ‘LÂ misis (jangan menyentuhku)'. Dan se- 
sungguhnya hukuman bagimu (di akhirat) yang sekali- 
kali kamu tidak dapat menghindarinya. Dan lihatlah 
tuhanmu yang senantiasa kamu sembah. Sesungguhnya 
kami akan membakarnya dan sungguh-sungguh kami 
akan menghamburkannya ke dalam laut (berupa abu yang 
berserakan)” 


Mengenai kalimat “Ia nuharrigannahi tsumma 
la nansifannahii fil-yammi nasfâ” (Ako $ AS 
(53 Ji 4 = Kami pasti akan membakarnya, lalu 
kami akan menghamburkannya di lautan), pada 
ayat tersebut ada beberapa pendapat. Ibnu 
Mas'ud menyatakan bahwa patung anak lembu 
itu dihancurkan, lalu dibakar. 

Ayat 105 OS. Thaha, menurut Dhahhak 
sebagaimana ditulis Ar-Razi, menceritakan 
bahwa orang-orang musyrik Mekkah bertanya 
kepada Rasulullah mengenai keadaan gunung- 
gunung pada Hari Kiamat kelak. Pertanyaan 
mereka itu tidak untuk mendapatkan informasi 
melainkan sebagai cemoohan kepada Nabi. 
Menurut Ibnu Katsir, pertanyaan yang di- 
kemukakan adalah apakah pada Hari Kiamat itu 
gunung-gunung yang besar dan kokoh itu masih 
tetap berdiri ataukah akan hilang. Maka, 
Rasulullah diperintah untuk memberikan 
jawabannya, yakni bahwa gunung-gunung itu 
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akan dicabut dari posisinya sehingga tidak 
tersisa sedikit pun lalu diterbangkan bagaikan 
kapas yang ditiup angin dan sekaligus di- 
hancurkan seperti debu yang beterbangan. 

Demikian juga halnya dengan pernyataan 
di dalam OS. Al-Mursalat (77): 10, bahwa dengan 
sangat cepat gunung-gunung itu dihancurluluh- 
kan dan dicabut sehingga menjadi rata dengan 
tanah dan tidak menyisakan wujud atau bekas 
apa pun. Demikian pendapat Ibnu 'Abbas dan 
Al-Kalbi. Menurut Ibnu Katsir, penafsiran 
demikian ini sejalan dengan firman Allah di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 47, 


Af pa AG A EU GA S3 VE A3 53 
(Wa yauma nusayyirul-jibala wa taral-ardha bârizah 
wa hasyarndhum falam nugâdir minhum ahada) 
“Dan (ingatlah) pada hari Kami perjalankan gunung- 
gunung dan kamu akan melihat bumi itu datar, dan Kami 
kumpulkan semua manusia, maka Kami tidak me- 
ninggalkan seorang pun dari mereka.” 
Artinya bahwa pada hari itu gunung-gunung 
dihilangkan dari posisinya di permukaan bumi 
sehingga bumi menjadi hamparan yang rata, 
tanpa gunung dan tanpa lembah. Tidak ada 
sesuatu yang tegak di atas permukaan bumi, baik 
berupa bangunan maupun pepohonan. 
Keadaan gunung-gunung pada Hari 
Kiamat sedemikian itu telah digambarkan pula 
oleh Al-Qur'an dalam beberapa ayat, selain yang 
tersebut di atas, antara lain di dalam OS. An- 
Naml (27): 88, OS. Ath-Thir (52): 10, dan QS. Al- 
Wagi'ah [56]: 5. Ayat-ayat tersebut meng- 
gambarkan bahwa semua yang ada di permuka- 
an bumi, termasuk gunung-gunung, akan 
dihancurkan sehancur-hancurnya. 
& Aminullah Elhady % 


NASHIB (5) 

Kata nashib ( uha ) merupakan bentuk kata 
mashdar (infinitif) dari kata nashaba - yanshubu - 
nashban/nishban/nashiban ( Casy Ca bas — ai 
Wa, ). Bentuk Jamaknya adalah nushub/anshiba' 
(sat, ta ) Di dalam Al-Qur'an, kata nashib 
(2 ) dan kata yang seakar dengan itu disebut 
32 kali dengan makna yang berbeda-beda. 
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Secara bahasa, kata nashib ( a ) me- 
ngandung beberapa pengertian, di antaranya 
igamatusy-syai' ( s’ 3 16 = menegakkan sesuatu), 
seperti nashabtur-rumha (a Ca = saya me- 
negakkan tombak): ‘bagian’, seperti nashibun 
mimmd kasabil (V5 Ca Li ), artinya "mendapat 
bagian dari apa yang mereka usahakan' (OS. An- 
Nisâ’ (4): 32): ‘batu yang ditegakkan lalu 
disembah sebagai berhala’; ‘kepayahan’, seperti 
OS. Al-Hijr (15): 48. 

Di dalam Al-Qur'an, kata nashib (ai ) dan 
kata yang seakar dengan itu diterapkan pada 
lima pengertian. Pertama, bermakna 'bagian di 
dalam suatu urusan atau hasil yang diperoleh 
dari apa yang telah dikerjakan'. Misalnya, ayat 
yang memerintahkan mempersiapkan bekal 
untuk dibawa ke akhirat nanti, tetapi jangan 
dilupakan bagian nikmat untuk kita di dunia 
(OS. Al-Gashash [28] 77). 

Kedua, pengertian 'kepayahan', seperti 
penduduk surga nanti tidak merasa kepayahan 
di dalamnya (OS. Al-Hijr (15): 48), sementara 
orang kafir di neraka merasakannya (OS. Al- 
Ghasyiyah (88): 3). Nabi Musa kepayahan karena 
berjalan jauh (OS. Al-Kahf (181: 62) dan Nabi 
Ayub hampir putus asa karena kepayahan oleh 
penyakit dan godaan iblis terus menerus (OS. 
Shad [38]: 41). Di dalam arti ‘kepayahan’ ini Al- 
Qur'an menggunakan akar kata nushb ( 4a ), 
nashab (ai ), dan nishibah ( AU ). 

Ketiga, bermakna 'berhala yang disembah', 
seperti kebiasaan bangsa Arab pra-Islam yang 
menyembah berhala yang digantungkan di 
Ka bah, di antaranya diberi nama lâta, 'uzza, dan 
mandat serta melakukan penyembelihan atas nama 
berhala (OS. An-Nahl [16]: 56 dan OS. Al-Ma'idah 
[5]: 3). Di akhirat nanti, mereka seakan-akan 
mencari berhala itu untuk dimintakan per- 
tanggungjawabannya (OS. Al-Ma'arij (701: 43). 
Untuk arti ini digunakan kata nushub (5! ), 
anshdb (at ), dan nashib (mas). 

Keempat, bermakna 'meninggikan atau 
menegakkan sesuatu', sesuai dengan makna 
asalnya. Untuk makna ini digunakan kata yang 
menunjukkan masa lalu (fil madhi) berbentuk 
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pasif, yakni nushibat (Lx ), sebagaimana 
ditemukan di dalam OS. Al-Ghasyiyah [88]: 19. 

Kelima, bermakna 'dorongan untuk bekerja 
keras pada masa berikutnya'. Kata yang dipakai 
adalah bentuk perintah (fil amr), sebagiamana 
yang terdapat di dalam OS. Alam Nasyrah [94]: 
7. Ayat ini pada mulanya merupakan perintah 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk terus ber- 
ibadah sehabis berdakwah. Ada juga yang 
menafsirkan bahwa setelah urusan dunia selesai, 
setelah itu kerjakanlah urusan akhirat. 
Muhammad Abduh mengaitkan pengertiannya 
dengan ayat sebelumnya, yakni di balik ke- 
susahan ada kemudahan. Oleh karena itu, 
dampak dari kerja keras itu ada manfaatnya 
yang telah menunggu di depan. Karena itu, jika 
telah selesai dari satu urusan dan telah diambil 
manfaatnya maka bersiaplah untuk kerja keras 
(fanshab) berikutnya. 4 Yaswirman & 


NASHIH ( ot ) 
Kata nâshih adalah ism fâʻil dari nashaha — yanshahu 
— nushhan/nashihatan/nashdhatan/nashhan/nashihan 
(Ap) El, Aa Kenal) Ul — pai — ea) 
Menurut Ibnu Faris, kata yang terdiri atas huruf 
dasar niin - shâd - hd, berkisar pada makna 
‘menyesuaikan’ dan ‘memperbaiki’ yang pada 
mulanya, kata itu dipakai untuk menyesuaikan 
dan memperbaiki dua sisi kain dengan men- 
jahitnya sehingga penjahit itu disebut nishih 
(gel) dan benang yang dipakai menjahit 
disebut nishdh ( z Úa; ). Kemudian berkembang, 
dan lahir istilah nashihah ( ia = nasihat) karena 
nasihat itu dimaksudkan untuk memperbaiki 
orang yang dinasihati. Demikian juga lahir 
makna khalasha ( sa = bersih/murni) sehingga 
madu yang murni disebut nâshih ( eU ) karena 
antara makna memperbaiki dan membersihkan 
adalah identik. Namun, Ibnu Manzhur me- 
nganggap makna khalasha itulah yang me- 
rupakan makna dasar dari kata nashaha (bersih). 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
tersusun dari tiga huruf (nûn, shad dan hâ) dengan 
segala bentuknya ditemukan di dalam Al- 
Qur'an 11 kali, di dalam bentuk fi'il madhi 
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(Yes ika) 3 kali yaitu di dalam OS. Al- 
A'raf (71:79 dan 93. Pada OS. At-Taubah [9]: 91. 
Di dalam bentuk fi'il mudhari' ( mai ) 2 kali, yaitu 
pada OS. Al-A'raf [7]: 62 dan pada OS. Had (11): 
34. Satu kali di dalam bentuk mashdar ( pia ) 
yaitu pada OS. Had (11): 34. Enam kali di dalam 
bentuk ism fåâ'il (22-66 — Se — ġe Ù ) yaitu 
pada QS. Al-A'raf [7]: 21, 68 dan 79, QS. Yûsuf 

[12]:11, QS. Al-Qashash [28]: 12 dan 20, dan satu 

kali di dalam bentuk jamak dari sifat musyâbahah 

dengan makna ism fâʻil ( 5% ) pada QS. At- 

Tahrîm [66]: 8. 

Bentuk-bentuk tersebut secara garis besar 
dapat dikelompokkan kepada enam macam 
bentuk penggunaan sebagai berikut: 

1. Berkaitan dengan penyampaian risalah nabi- 
nabi terdahulu terhadap kaumnya, seperti 
Nabi Nuh, Nabi Hud, Nabi Shaleh, dan Nabi 
Syuaib. Setelah kaumnya menolak apa yang 
mereka sampaikan, para nabi tersebut me- 
nyatakan bahwa mereka telah menyampaikan 
risalah Allah yang telah diembannya dan 
mereka adalah nâshihûn (S4 = pemberi 
nasihat). Bentuk penggunaan seperti ini dapat 
dilihat di dalam QS. Al-Aʻrâf [7]: 62, 68,79, dan 
93, serta QS. Hûd [11]: 34. Ada ulama yang 
menafsirkan kata nâshihûn sebagai 'orang- 
orang yang ikhlas', yakni menyampaikan 
risalah tersebut tanpa meminta upah duniawi, 
ini sejalan dengan firman Allah: “Katakanlah 
(Muhammad) bahwa aku tidak meminta upah 
kepadamu di dalam menyampaikan (Al-Qur'an), Al- 
Qur'an itu hanyalah peringatan untuk segala ummat” 
(OS. Al-An'am [6]: 90). 

2. Berkaitan dengan godaan iblis atau setan 
terhadap Nabi Adam as. dan istrinya, Hawa, 
ketika setan membisikkan pikiran jahat 
kepada keduanya dengan mengatakan 
bahwa “Tuhan kamu tidak melarangmu mendekati 
pohon ini melainkan supaya kamu berdua tidak 
menjadi malaikat atau tidak menjadi orang-orang 
yang kekal di dalam surga. Dan setan bersumpah 
kepada keduanya bahwa sesungguhnya saya 
adalah termasuk orang yang memberi nasihat kepada 
kamu berdua” (OS. Al-A'raf (7): 20 & 21). 
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Oatadah menjelaskan bahwa termasuk 
sumpah setan adalah mengatakan kepada 
keduanya bahwa saya telah diciptakan lebih 
dahulu dari kamu dan saya lebih banyak 
mengetahui daripada kamu: oleh karena itu, 
ikutilah apa yang saya sarankan supaya 
kamu mendapat petunjuk. Ada ulama yang 
mengatakan bahwa Adam mengira bahwa 
suatu pernyataan yang disertai dengan 
sumpah adalah benar sehingga ia mengikuti 
nasihat iblis tersebut. 


. Berkaitan dengan uzur-uzur orang yang 


diperbolehkan tidak ikut berjihad atau 
berperang di jalan Allah tanpa ada dosa 
baginya, seperti orang yang sakit, orang yang 
tidak punya bekal yang cukup dan mereka 
harus nashah lillahi warasilihi (& 5 Sya ), 
bentuk penggunaan ini dapat dilihat pada OS. 
At-Taubah [9]: 91. Banyak mufasir yang 
menjelaskan makna ungkapan tersebut 
dengan mengaitkannya dengan hadits yang 
diriwayatkan oleh Muslim di dalam kitab 
Shahih-nya, Nabi bersabda: 
Sp A3 A JG aa i GO RI 
P gaai 233 
(Ad-dinu annashihah (tsalâtsan) qulnâ liman, gala 
lillâhi walikitâbihî waliras-lihî wali'aimmatil- 
muslimina wa @mmatihim). 
Agama itu adalah nashihah, sahabat bertanya, 
untuk siapa?, Nabi menjawab, untuk Allah, untuk 
kitab-Nya, untuk Rasul-Nya, untuk segenap 
pemimpin umat Islam, dan untuk orang-orang awam 
mereka. 
Kata nashihah di situ diartikan dengan 'ikhlas'. 
Ulama menjelaskan bahwa yang dimaksud 
an-nashihatu lillâh ( & 1x21) dengan meng- 
ikhlaskan atau menyucikan akidah, yaitu 
hanya pada akidah tauhid. Sedangkan, 
annashikatu lirasdlillah (Sy nia ) de- 
ngan membenarkan kenabiannya dan se- 
nantiasa mengikuti tuntunannya. 


. Berkaitan dengan nasihat yang sifatnya 


umum, seperti nasihat seseorang kepada nabi 
Musa agar segera pergi meninggalkan kam- 
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pung sebab jiwanya terancam oleh Firaun 
dan pasukannya atas ulahnya yang telah 
membunuh seseorang yang berasal dari 
kaum Firaun yang tengah berselisih dengan 
salah seorang dari Bani Israil. Ini dapat dilihat 
dalam QS. Al-Qashash (28): 20. 

5. Berkaitan dengan kisah Nabi Musa yang telah 
dibuang ke Sungai Nil oleh ibunya atas 
perintah Allah lalu dipungut oleh keluarga 
Firaun dan ingin menjadikannya sebagai 
anak, tetapi Musa tidak mau menyusu kepada 
siapa pun selain kepada ibunya kemudian 
saudara perempuan Musa, yang disuruh 
mengikutinya, mengatakan kepada mereka 
bahwa ia bisa menunjukkan keluarga yang 
bisa menyusuinya dan memeliharanya 
selanjutnya ia mengatakan bahwa keluarga 
tersebut nishihin terhadapnya dan keluarga 
yang dimaksud adalah ibu Musa sendiri 
tanpa mereka ketahui hal itu. Bentuk ini dapat 
dilihat di dalam OS. Al-Qashash (28): 12. 
Ulama menafsirkan kata nishihin di dalam 
ayat itu dengan orang yang dapat berlaku 
baik. Penggunaan dengan makna seperti itu 
juga dapat ditemukan pada OS. Yûsuf (12): 
11. Saudara-saudara Yusuf menyatakan diri 
kepada ayahnya sebagai nishihin, yaitu 
orang-orang yang dapat memelihara dan 
berbuat baik kepada Yusuf, hal itu agar 
ayahnya dapat melepaskan Yusuf bersama 
mereka dan harapan mereka dikabulkan oleh 
ayahnya sehingga mereka dapat melaksana- 
kan rencana jahatnya karena iri terhadapnya 
yaitu membuang Nabi Yusuf ke dalam sebuah 
sumur mati. 

6. Berkaitan dengan hakikat tobat yang di- 
perintahkan oleh Allah “Hai orang-orang yang 
beriman, bertobatlah kepada Allah dengan tobat 
nashih4” (OS. At-Tahrim (66): 8). Kata nashiih4 
di situ diartikan dengan ‘betul-betul murni’. 
Jadi tobat nashiih4 artinya meninggalkan 
suatu perbuatan yang tidak baik untuk 
selamanya tanpa ada niat sedikit pun untuk 
mengulanginya. 

& Muhammad Wardah Agil & Munawaratul Ardi & 
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NASIYA (¿s ) 

Kata nasiya ( —— ) adalah bentuk fi'il madhi yang 
mudhâri'nya yansa (4 ) dan mashdar-nya nasyan 
(C5). Kata nasiya dan kata-kata lain yang seasal 
dengan kata itu di dalam Al-Qur'an disebut 45 
kali. 

Secara bahasa, nasiya artinya 'lupa' (tidak 
ingat). Lawannya, ingat dan hafal. Nasyin (52.5) 
atau nasiyy ( &— ) artinya “banyak lupa’ atau 
‘pelupa’. Kata nasiya juga berarti tark ( 5'5 ) atau 
‘meninggalkan’, seperti OS. At-Taubah [9]: 67, 
nasullaha fa nasiyahum (3d & 1,25 = mereka 
meninggalkan Allah: maka, Allah meninggalkan 
mereka). Menurut Al-Asfahani, an-nisyan (0-3!) 
artinya 'tertinggalnya manusia mengingat 
sesuatu yang diamanatkan kepadanya', baik 
karena lemah hatinya maupun karena lupa, 
ghaflah (j1: ) atau disengaja sehingga hilang 
ingatan di hatinya (OS. Thaha (20): 115, OS. As- 
Sajadah [32]: 14, OS. Al-Kahfi (18): 63, 73, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 14, OS. Az-Zumar [39]: 8, dan OS. 
Al-A'la (87): 6). 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa kelupa- 
an manusia, sepanjang tidak disengaja atau 
karena khilaf, tidak dikenakan sanksi, namun, 
apabila disengaja maka balasan akan diberikan. 
Sabda Rasulullah saw:, “Dibebaskan beban 
hukum dari umatku karena khilaf dan lupa” (al- 
khatha' wan-nisyin). 

Nisyan merupakan suatu keadaan yang 
berada di luar kesanggupan manusia, karena itu, 
menurut kata hikmah al-insanu mahallul-khatha'i 
wan-nisyan (Six, Usai T oLdyi manusia 
adalah tempatnya keliru dan lupa). 

Jika kelupaan itu disengaja, seperti manusia 
melupakan pertemuan dengan Hari Kiamat, 
Allah akan melupakan mereka dan diberinya 
siksa sebagai suatu penghinaan, al-ihânah ( sayi ) 
yang kekal (QS. Al-A'raf [7]: 51, QS. At-Taubah 
[9]: 67, QS. Al-Jâtsiyah [45]: 34). 

Kata nasyan juga digunakan dengan arti 
‘tidak berguna lagi dilupakan’ sehingga wajar 
dilupakan, seperti kegelisahan Maryam ketika 
akan melahirkan Isa as. sebagaimana tersebut 
di dalam QS. Maryam [19]: 23, Yâ laitanî mittu qabla 
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hâdzâ wa kuntu nas-yan mansiyyd (J5 Sm Has 
(ass CS Calo, l= Aduhai alangkah baiknya 
aku mati sebelum ini dan aku menjadi barang 
yang tidak berarti lagi dilupakan). Nasiya (— ) 
artinya ‘lupa’, seperti penjelasan bahwa Allah 
tidak lupa (OS. Maryam (19): 64). 

Kata nasiya yang berarti 'lupa' digunakan 
juga untuk menggambarkan kesengajaan ma- 
nusia melupakan ayat-ayat Allah dan me- 
lupakan segala sesuatu yang dikerjakan kedua 
tangannya (OS. Thaha [20]: 88 dan 115, OS. Yasin 
[36]: 78, serta OS. Al-Ma'idah [5]: 13-14). Ada 
juga nasiya menjelaskan lupa yang benar-benar 
tidak disengaja. Seperti doa Nabi di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 286, rabbani lâ tuâkhidznâ in nasind 
au akhthand (SET IU ol Ulet Y 65 = Ya 
Tuhan kami, janganlah Engkau hukum kami, jika 
kami lupa atau kami bersalah). 

Kata nasiya digunakan di dalam konteks 
mengingatkan manusia agar apabila mereka 
memerintahkan atau mengajak berbuat baik 
kepada orang lain, hendaklah memulai dari 
dirinya sendiri. Seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 44, 


TI oii pih KAS agyas ja Gal a 
(Ata'murinan-nisa bil-birri wa tansauna anfusakum wa 
antum tatlinal-kitaba) 

“Mengapa kamu suruh orang lain (mengerjakan) 
kebaktian, sedangkan kamu melupakan dirimu sendiri, 
padahal kamu membaca Al-Kitab.” 


Karena itu pula, Allah mengingatkan manusia 
agar tidak tergoda oleh setan sehingga melupakan 
larangan-larangan-Nya (OS. Al-An'am [6]: 68). 

Bentuk kata kerja wa Id tansa (m5 Y, ) yang 
artinya 'jangan melupakan' digunakan di dalam 
konteks mengingatkan manusia agar menjalani 
hidup dan kehidupan ini secara seimbang, di 
antara kehidupan duniawi dan ukhrawi, ke- 
butuhan material dan spiritual, serta ke- 
butuhan jasmani dan rohani. Disebutkan di 
dalam OS. Al-Oashash [28]: 77, 
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(Wabtaghi fimd Gtaka Allahud-diral akhirah wa IA tansa 
nashibaka minad-dun-ya) 

“Dan carilah pada apa yang telah dianugerahkan Allah 
kepadamu [kebahagiaan] negeri akhirat, dan janganlah 
kamu melupakan bagianmu dari kebahagiaan dunia. “ 
& Ahmad Rofig & 


NASTA ÎN ( yaa) 
Kata nasta'in ( a ) yang berarti ‘kami minta 
tolong ini adalah fi'1 mudhari' (kata kerja untuk 
masa sekarang/akan datang) yang berasal dari 
kata isti Anah (#w- minta tolong). Kata ista nah 
sendiri berasal pula dari kata iʻânah ( xú = 
menolong). Kata tersebut terdapat di dalam OS. 
Al-Fatihah [1]: 5, Iyyaka na'budu wa iyyâka nasta'in 
(La aéy XS DG) - Kepada Engkaulah kami 
menyembah dan kepada Engkau kami meminta 
pertolongan). Di tempat lain terdapat pula kata 
yang sama, tetapi berbentuk kata perintah (fil 
amr), ista'ind (MZ 1) dan kata penderita (ism 
maful), musta'an ( yuz ). Di samping itu Al- 
Our'an juga menggunakan beberapa kata lain 
yang seasal dengan kata tersebut, yaitu a'Anahu 
(ssi ) ta'âwanû (YG), dan 'awin ( WS ), yang 
masing-masing memunyai konteks berbeda. 
Isti'Anah dan nasta'in dipakai oleh Al-Qur'an 
dengan arti 'mengharapkan pertolongan untuk 
dapat menyelesaikan suatu pekerjaan yang tidak 
sanggup diselesaikan dengan tenaga sendiri'. 
Abu Ali Al-Fadl Ath-Thabarsi melihat bahwa 
permohonan pertolongan yang dimaksud oleh 
ayat-ayat yang mengandung kata isti'anah tidak 
sekadar minta bantuan, ma'inah (2,4: ), tetapi di 
dalamnya terkandung makna ‘meminta taufig'. 
Yang dimaksud dengan taufig di sini ialah 
'kumpulan dari sebab dan upaya yang mem- 
bawa keberhasilan suatu pekerjaan'. Jadi, kalau 
di dalam OS. Al-Fatihah (1): 5 disebutkan, Iyyika 
na'budu wa iyyaka nasta'in (2. maxs SIG Ka DG) 
- Hanya kepada Engkau kami memohon per- 
tolongan), itu karena hanya Allah yang mampu 
untuk memberikan sebab dan kekuatan untuk 
mencapai suatu keberhasilan dalam suatu 
pekerjaan. Oleh karena itu, ketika Nabi Ya'qub 
as. kehilangan anaknya, Yusuf, atas tipu daya 
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saudara-saudara Yusuf sendiri, Ya'qub akhirnya 
berkata, sebagaimana terekam di dalam QS. 
Yusuf [12]: 18, wallahul-musta'in (SG S = 
Dan Allah sajalah yang dimohon pertolongan- 
Nya). Maksudnya Allah saja yang dapat mem- 
berikan sebab dan kekuatan yang dapat me- 
ngantarkan Ya gub dalam menemukan anaknya 
itu. Jadi, yang benar-benar menjadi penolong 
yang hakiki ialah Allah. Makhluk dapat mem- 
berikan pertolongan kepada sesamanya hanya 
atas rahmat Tuhan yang telah lebih dahulu 
diberikan-Nya kepada si penolong tersebut. 

Dari penjelasan tersebut tersirat bahwa 
pemohon harus berpartisipasi aktif untuk 
mewujudkan apa yang dimohonnya. Ini tercermin 
pada OS. Al-Baqarah (2): 45, wasta'ind bish-shabri 
wash-shaldh wa innaha lakabiratun illâ 'alal-khasyi'in 
(aadi Ja ISI Up Ula pl Iyisi = Dan 
mintalah bantuan (kepada Allah) melalui ke- 
sabaran dan shalat (doa), sesungguhnya hal itu 
benar-benar berat kecuali bagi orang-orang yang 
khusyuk). Kesabaran merupakan salah satu par- 
tisipasi aktif pemohon di dalam rangka me- 
wujudkan permohonannya. Lebih dari itu, 
kepadanya dituntut pula shalat (dengan pe- 
ngertian doa), agar Tuhan dapat merealisasikan 
harapannya. 

Jika manusia saling menolong (ta'Awun) 
dalam mewujudkan cita-cita dan harapannya, hal 
itu tidak terlepas dari ruang lingkup partisipasi 
aktifnya untuk mewujudkan cita-cita dan ha- 
rapannya itu. Al-Our'an tidak melarang yang 
demikian, tetapi malahan menganjurkannya, 
seperti disebutkan pada OS. Al-Ma'idah (5): 2, wa 
ta'Awani 'alal-birri wat-taqwa ( cs% Ji Je Ipa 
Dan tolong-menolonglah di dalam kebajikan dan 
takwa). Akan tetapi, sejauh manakah i'Anah 
(pertolongan) itu dapat diberikan manusia kepada 
sesamanya? Manusia hanya dapat memberikan 
pertolongan kepada sesamanya dalam ling- 
kungan sebab dan akibat. Bahkan, di dalam 
lingkungan ini pun kemampuan pertolongan 
manusia amat terbatas. Ia hanya dapat mem- 
berikan pertolongan dalam batas-batas “izin” 
Allah. Oleh sebab itu, manusia tidak dapat 
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memberikan pertolongan berupa pengampunan 
dosa, penyelamatan dari api neraka, pemasukan 
seseorang ke dalam surga, dan sebagainya karena 
semuanya itu berada di luar batas kemampuan- 
nya dan tidak ada izin Allah kepadanya untuk 
melakukan yang demikian. Jadi, yang berlaku 
secara hakiki ialah 'inayah (pertolongan) Allah. 

Dari penjelasan tadi, jelaslah bahwa 
akhirnya, segala permohonan terpulang kepada 
Allah, Hanya kepada Engkau kami meminta pertolongan. 
Adapun pertolongan yang diberikan oleh 
makhluk hanya terbatas pada hal-hal yang 
berada di dalam batas-batas wilayah sebab- 
akibat, sedangkan perjalanan sebab akibat itu 
sendiri, sebenarnya, tidak pula diketahui oleh 
manusia secara pasti. & Yunasril Ali & 


NASY'AH (zís) 
Kata nasy'ah (:t.: ), nasy' ( Pi ) dan turunannya 
diulang di dalam Al-Our'an sebanyak 28 kali di 
dalam 14 surah. Kata itu, apabila ber-mashdar 
nasy'ah ( :t.: ), berati “menjadikan atau men- 
ciptakan dari sesuatu yang sudah ada', se- 
dangkan apabila bermashdar nasy' ( $ x4 ) berarti 
'menjadikan atau menciptakan sesuatu bisa dari 
yang ada dan bisa juga dari yang belum ada'. 
Adapun mashdar nasy'ah dari jumlah di atas 
terulang di dalam Al-Qur'an sebanyak 3 kali di 
dalam 3 surah, yakni OS. Al-“Ankabiit [29]: 20 
yang berbunyi: tsumma Allahu D 'un nasy'atal- 
Akhirah (3512 sgt te Al 25... kemudian Allah 
menciptakan ciptaannya yang kedua.) OS. An- 
Najm [53]: 47: Wa anna alaihin-nasy'atal-ukhra 
(si ES die Si, = Dan bahwasanya Dialah 
yang meciptakan ciptaan kedua), dan di dalam 
OS. Al-Waqi'ah (561: 62: Wa lagad 'alimtumun- 
nasy'atal-tila ( JS GOT 46 Jail, Dan sesungguh- 
nya kamu telah mengetahui penciptaan yang 
pertama...). Satu surah lagi menggambarkan ism 
fa'il, yakni di dalam OS. Al-Muzzammil [73]: 6: 
Inna nâsyi 'atal-laila hiya asyaddu wath'an wa aqwamu 
gila (SG 3 KAKI Jai A6 b) = Sesungguh- 
nya bangun di waktu malam adalah paling cocok 
(untuk shalat) dan paling baik untuk me- 
ngucapkan perkataan). 
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OS. Al-“Ankabit [29]: 20 dan OS. An-Najm 
(53): 47 menerangkan bahwa penciptaan manusia 
di akhirat benar-benar akan terjadi. Penciptaan 
waktu itu bukan dari tiada, melainkan dari ada, 
tetapi rupa dan bentuknya berbeda dari keadaan 
hidup di dunia. OS. Al-Waqi'ah [56]: 62 meng- 
informasikan penciptaan manusia yang pertama, 
yang jelas dari yang ada mengalami proses, 
sedangkan OS. Al-Muzzammil [73]: 6 mem- 
bicarakan shalat malam, tidak terlepas dari 
perbuatan manusia sebagai pelakunya yang 
tersusun dari materi yang sudah ada. 

Adapun sisanya disebutkan di dalam 
bentuk mashdar, yaitu insya ( s3! ) sebanyak 24 kali 
di dalam 13 surah. Jumlah ini sudah termasuk 
kata yunasysya' (7:5 ) yang lafalnya masih 
diperselisihkan (OS. Az-Zukhruf [43]: 18). Ada 
yang melafalkan yansya' dan ada pula yunasysya'. 
Kata insya” ditujukan kepada penciptaan secara 
keseluruhan, seperti penciptaan manusia yang di- 
maksudkan untuk penciptaan materi dan im- 
materi, satu kaum, satu generasi, dan lainnya. 
Contohnya adalah OS. Al-Mu'minin (23): 14 
bahwa Allah menggunakan kata insya": tsumma 
ansya'ndhu khalgan akhar (xx Gis istai s = ... 
kemudian Kami jadikan ia makhluk berbentuk 
lain), tidak lagi kata khalag seperti pada ayat 
sebelumnya. Penciptaan manusia di sini tidak 
hanya menyangkut aspek jasad atau materi saja, 
tetapi juga aspek immaterinya, seperti OS. Al- 
An'am (6): 98: Wa huwal-ladzi ansya 'akum min nafsin 
wahidah (5525 i 05 St SA 5a = Dia men- 
ciptakan kamu dari satu bahan sejenis). 

Penciptaan manusia di sini meliputi materi 
dan immaterinya. Materi manusia diciptakan 
dari bahan yang sudah ada, kemudian me- 
ngalami proses perkembangan secara bertahap, 
sedangkan penciptaan immaterinya tidak 
ditemukan petunjuk yang pasti, apakah ia 
diciptakan dari bahan yang sudah ada atau dari 
ketiadaan karena hukum-hukumnya berbeda 
dengan alam fisik dan ia tidak mengalami proses 
perkembangan secara bertahap seperti jasmani 
manusia. Begitu juga OS. Al-Waqi'ah (56): 35- 
36: Inna ansya'ndhunna insya'an fa ja'alndhunna 


Nasyth 


abkara (GE HA Ass sti Éj = Sesungguhnya 
Kami menciptakan bidadari-bidadari dengan 
langsung dan Kami Jadikan mereka gadis-gadis 
perawan). Tidak ada penjelasan bagaimana 
Allah menciptakan mereka. 

Selain itu, kata insya” hanya digunakan 
untuk Allah swt. saja. OS. Al-Waqi'ah (56): 72 
menyebutkan, “Kamukah yang menjadikan kayu 
itu atau Kamikah yang menjadikannya?” Di sini 
terkesan kata ini dipakai untuk Allah. Akan 
tetapi, sebenarnya Allah mengemukakan kata ini 
sebagai sanggahan bahwa perbuatan men- 
ciptakan kayu mustahil dapat mereka lakukan. 
Kata insya” menunjukkan kemustahilan men- 
ciptakan, di dalam arti insya' selain Allah. 


NASYTH (das) 

Kata nasyth (Ls: ) adalah mashdar dari kata 
nasyatha, yansyathu, nasyithan/nasythan ( bit; Lai 
Ws, Wsi ), tersusun dari huruf niin, syin, dan thd. 
Kata nasyth secara bahasa pada mulanya dipakai 
untuk menunjukkan arti 'ikatan atau simpul 
yang mudah terbuka'. Al-Ashfahani menjadikan 
unsur 'mudah' yang terdapat di dalam makna 
tersebut sebagai makna dasar. Sumur yang dekat 
dasarnya dan timbanya keluar dengan sekali 
tarikan disebut bi'run asyith ( Li "4 ) karena 
airnya dapat diambil dengan mudah, kata nasyth 
juga dapat dinisbahkan pada kuda yang dapat 
melesat dengan mudah, ular yang mematuk 
dengan cekatan dan sebagainya. Sementara itu, 
Ibnu Faris menjadikan makna ‘terbuka’ sebagai 
makna dasar dengan mengatakan bahwa semua 
kata yang terambil dari akar kata niin, syin, dan 
thd dapat dikembalikan pada makna pokok al- 
harakah wal-ihtizdz wat-tafattuk (LO, YAN, SAN 
= gerakan, goncangan, dan keterbukaan). Dari 
makna pokok tersebut lahir makna-makna 
seperti, ‘aktif’, ‘giat’, ‘berpindah-pindah dari satu 
tempat ke tempat lain’, ‘melepaskan simpul tali, 
dan makna-makna yang disebutkan sebelum- 
nya, karena di dalam makna-makna tersebut 
terkandung makna gerakan. Demikian juga 
makna 'rabatha' (£s, * mengikat (binatang ternak 
dan sebagainya|), karena dengan mengikat 
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sesuatu biasanya menimbulkan di dalam dirinya 
gejolak atau perasaan ingin melepaskan diri). 
Ada sementara pakar bahasa mengatakan 
bahwa kata yang digunakan untuk makna 
mengikat adalah bentuk nasyatha yansyithu 
( Lay bz ) sedangkan, kata yang digunakan 
untuk makna melepaskan/menguraikan (simpul 
tali dan semacamnya) adalah bentuk ansyatha 
yunsyithu (&:5 L25). Makna lain dari kata 
tersebut adalah al-jadzbu bisur'ah (2, Dal = 
menarik (sesuatu) dengan cepat) kemudian 
berkembang kepada makna 'menarik' secara 
umum. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada dua 
macam, yaitu bentuk mashdar nasyth ( 4; ) dan 
bentuk ism fa'il an-nasyithit ( -ikai ), masing- 
masing ditemukan satu kali di dalam OS. An- 
Nazi'at [79]: 2. Ayat tersebut merupakan salah 
satu dari lima rangkaian sumpah Allah dengan 
menggunakan wau sebagai huruf gasam, wan- 
nâsyithâti nasythan ( (S5 cas ). Di dalam ayat 
tersebut Allah bersumpah dengan kata sifat 
tanpa menyebutkan siapa yang menyandang 
sifat tersebut, demikian juga pada keempat 
sumpah lainnya. Dihilangkannya maûshûf (kata 
yang disifati) di dalamnya dan digantikannya 
dengan kata sifat telah memperluas wilayah 
perkiraan-perkiraan sebagaimana dilihat di 
dalam kitab-kitab tafsir. 

Di dalam Tafsir Ibnu Katsir dan Tafsir Al- 
@urthubi disebutkan bahwa yang menyandang 
sifat-sifat tersebut adalah malaikat dengan 
penafsiran yang berbeda-beda dari para 
mufasir. Ibnu Abbas mengatakan bahwa yang 
dimaksud adalah malaikat yang mencabut 
nyawa orang Mukmin ketika meninggal dunia 
laksana melepaskan simpul atau ikatan unta 
yang terikat kakinya, sehingga ayat itu diartikan 
wan ndsyithiti nasythan (GS ciawi, = demi 
(malaikat-malaikat) yang mencabut nyawa 
dengan lemah lembut). Ibnu Abbas menjelaskan 
lebih lanjut bahwa malaikat disebut an-nisyithit 
(ows ) karena aktifnya (sibuknya) bolak 
balik, datang dan pergi sesuai perintah Allah di 
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mana pun dan kapan pun dia berada. Penafsiran 
lain yang juga disandarkan kepada Ibnu Abbas 
dan Ali ra. adalah malaikat yang mencabut 
nyawa orang kafir antara kulit dan kuku hingga 
keluar dari badannya disertai rasa sakit dan 
susah yang amat berat laksana menarik kain 
wol dari atas suftidil-hadid (alat pembakar besi). 
Selanjutnya, Mujahid menafsirkan ayat ter- 
sebut sebagai kematian yang merenggut jiwa 
manusia sedangkan, As-Suddi menafsirkannya 
dengan jiwa-jiwa ketika keluar dari kedua 
telapak kaki. Ada juga yang menafsirkannya 
dengan para pejuang yang sigap dan cekatan 
yang melepaskan panah dari busurnya atau 
dengan kuda yang berlari kencang karena kuat 
dan cekatan. Kemudian Atha, Oatadah, Al- 
Hasan, dan Al-Ahfasy menafsirkannya dengan 
gugusan bintang yang berpindah-pindah dari 
satu tempat ke tempat lain, dan makna inilah 
yang dipakai oleh Muhammad Abduh di dalam 
menafsirkan ayat ini. Ada lagi yang menafsir- 
kannya bahwa ayat ini dan ayat sebelumnya 
adalah untuk orang kafir ketika meninggalkan 
dunia, sedangkan dua ayat sesudahnya adalah 
untuk orang Mukmin. 

Sumpah-sumpah yang mengawali surah 
itu dikemukakan sebelum menyebutkan ter- 
jadinya peristiwa besar yang akan terjadi, yaitu 
Hari Kiamat. Sesuatu yang dijadikan sumpah 
oleh seseorang, biasanya adalah yang ditakuti 
untuk dilanggar, Allah Maha Suci dari hal 
demikian. Jika Allah bersumpah dengan sesuatu 
(seperti malaikat, bintang-bintang, malam, 
waktu, dan makhluk lainnya), itu menunjukkan 
bahwa hal itu ada hikmahnya. Dalam hal ini para 
mufasir berbeda di dalam mengemukakan 
hikmah penyebutan sumpah dengan sesuatu 
makhluk. 

Pendapat yang berlaku di kalangan ulama 
terdahulu mengatakan bahwa sumpah Al- 
Our'an dengan wau mengandung makna pe- 
ngagungan terhadap mugsam bih (objek yang 
digunakan untuk bersumpah). Ibnu Oayyim Al- 
Jauziy mengatakan bahwa sumpah Allah 
dengan sebagian makhluk-Nya menunjukkan 
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bahwa ia termasuk tanda-tanda kekuasaan-Nya 
yang besar. Muhammad Abduh menyebutkan 
bahwa yang dijadikan Allah sebagai mugsam bih 
adalah hal-hal yang diremehkan, dilupakan, atau 
diingkari oleh manusia sehingga dengan sumpah 
tersebut memberikan penegasan akan eksistensi 
hal-hal yang dijadikan sumpah tersebut. Ada- 
pun Aisyah Abdurrahman bintu Syati, seorang 
ulama mutaakhirin, guru besar sastra dan bahasa 
Arab di Universitas Ainusy-Syams, Kairo-Mesir, 
di dalam bukunya At-tafsirul-Bayani lil-Our'Gnil- 
Karim, tidak selamanya menerima gagasan 
adanya ta'zhim ( pú = pengagungan) yang 
terkandung pada objek atau makhluk yang 
digunakan oleh Allah untuk bersumpah, tetapi 
ia lebih cenderung melihat bahwa objek sumpah 
itu menarik perhatian dengan kuat kepada hal- 
hal indriawi, konkret yang sama sekali tidak 
aneh - sebagai gambaran ilustratif bagi hal-hal 
maknawi, gaib, dan tidak dapat dipahami oleh 
indra dan inilah yang dia maksud makna bayani. 
Prinsip inilah yang membuat beliau menafsirkan 
kata an-nisyithat dengan “kuda yang berlari 
kencang karena kuat dan gagah”. Demikian juga 
keempat macam sifat lainnya yang dijadikan 
sumpah oleh Allah, semuanya dinisbahkan 
kepada kuda, sebagai sesuatu yang sangat 
dikenal, nyata, dan dikagumi, disebutkan se- 
belum menyebutkan dan menggambarkan se- 
suatu yang sifatnya gaib, yaitu akan terjadinya 
peristiwa Hari Kiamat yang sangat mengerikan. 
& Muhammad Wardah Agil & 


NAWA (sp) 

Kata an-nawa f s3) ditemukan hanya sekali di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-An'am [6]: 
95. Ibnu Faris, seorang ahli bahasa kenamaan, 
menjelaskan bahwa an-nawi (s3) dari segi 
bahasa memunyai dua arti, yaitu pertama, al- 
tahawwul min dârin ilâ dirin (5 A P Ji = 
perpindahan dari daerah satu ke daerah lain). 
Kedua, an-nawâ berarti at-tamru ( ’451= kurma atau 
biji kurma). Kemudian, di dalam istilah sehari- 
hari, kata an-nawd (s3) banyak digunakan 
untuk pengertian 'maksud' atau 'tujuan'. Hasil 
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perubahan arti kata ini, yaitu menjadi 'maksud' 
atau 'tujuan', lebih dekat kepada arti pertama 
karena bepergian ke suatu negeri tentu tidak 
terlepas dari tujuannya. 

Di samping itu, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
mengatakan bahwa an-niyyah (£5 ) berasal dari 
kata an-nawâ ( si). Dia mengartikan an-nawd 
(SA) itu dengan tawajjuhul-galbi nahwal-'amali 
( Jaa y a & 5 — tekad hati untuk melakukan 
perbuatan tertentu). 

Dari konteks Al-Qur'an, kata ini lebih dekat 
kepada pengertian yang kedua yaitu biji kurma. 
Di sini Allah berbicara tentang tumbuh-tum- 
buhan dan biji buah-buahan. Di dalam sebuah 
biji terdapat suatu potensi sehingga nantinya 
akan menjadi sebatang kayu besar. Atau, dengan 
kata lain, dari biji buah-buahan itulah pohon 
tumbuh dan berkembang. Ini menunjukkan 
bahwa biji itu mengandung potensi untuk 
berkembang. Dilihat dari konteks ayat, yang 
dimaksud dengan an-nawâ ( si) itu bukan 
hanya sekadar biji buah, melainkan semua benih 
yang hidup dan berkembang, termasuk manusia. 
& Afraniati Affan & 


NAZGH (#5) 

Kata ini berakar kata n-z-gh (¢ 5 ò). Dari akar 
kata tersebut didapat kata kerja nazagha— 
yanzaghu ( EH — ¿F ) yang berarti ‘mencela’, 
‘mengganggu’, 'menghasut', atau 'ikut campur 
dalam suatu urusan dengan tujuan untuk 
merusak’. Kata nazgh ( ¿F ) tersebut merupakan 
bentuk mashdar. 

Di dalam Al-Qur'an, selain ditampilkan di 
dalam bentuk mashdar, nazgh ( ¢ 5 ), dari akar kata 
tersebut juga ditampilkan dalam bentuk fi'1 madhi 
(kata kerja lampau) dan fil mudhari' (kata kerja 
imperfektum). Di dalam bentuk mashdar terdapat 
pada dua tempat, yaitu OS. Al-A'raf [7]: 200 dan 
OS. Fushshilat (41): 36. Bentuk kata kerja lampau 
terdapat pada OS. Ytisuf [12]: 100, dan bentuk 
kata kerja imperfektum terdapat pada OS. Al- 
A'raf [7]: 200, OS. Al-Isra' (17): 53, dan OS. 
Fushshilat [41]: 36. 

Masing-masing di dalam konteksnya selalu 
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berkaitan dengan keberadaan setan terhadap 
manusia. Karenanya, oleh para mufasir, kata 
tersebut cenderung diartikan ‘gangguan setan’, 
'godaan setan', atau “provokasi setan untuk 
berbuat kerusakan’. Mereka memahami makna 
kata nazgh (25) ini sama dengan hamz (s2) 
seperti tersebut pada OS. Al-Mu'minin (23): 97, 
“Wa gul Rabbi aʻûdzu bika min n hamazâtisy-syayâthîn” 
( oai AB ya ÉL belas J = Katakan- 
lah, Wahai Tuhanku, aku berlindung kepada-Mu 
dari godaan setan-setan) dan waswasah (ix yoy) 
seperti tersebut pada OS. An-Nas [114]: 4, “Min 
syarril-waswisil-khannis” ( li A AA ye us 
-dari kejahatan (bisikan) setan yang biasa 
bersembunyi). 

OS. Al-A'raf (7): 200 menampilkan bunyi 
ayat, 


Fama sao) A ESAT EF bil Gp a Ibra ú; 
Sale 

(Wa immâ yanzaghannaka minasy-syaithini nazghun 

fasta'idz billâh, innahd sami'un 'alim) 

Dan jika kamu ditimpa suatu godaan setan, maka 

mohonlah perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya 

Dia Maha Mendengar dan Maha Mengetahui. 


Bunyi ayat tersebut hampir sama dengan 
yang kercantum pada QS. Fushshilat (41): 36, 


ya Pn kata Ey h dn Ch 
AAA A 

(Wa imma yanzaghannaka minasy-syaithâninazghun 

fasta'idz billâh, innahû huwas-sami'ul-'alim) 

Dan jika kamu ditimpa suatu godaan setan, maka 

mohonlah perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya 

Dialah yang Maha Mendengar dan Maha Mengetahui. 


Para mufasir bersepakat bahwa kata 
yanzaghanna dan nazgh pada kedua ayat tersebut 
adalah upaya setan untuk mengganggu manusia 
agar terjerumus ke dalam kemaksiatan. Upaya 
setan itu antara lain merusak hubungan ke- 
keluargaan dengan cara memasukkan rasa 
dengki ke dalam diri manusia, seperti yang 
terjadi di antara Yusuf (sebelum menjadi nabi) 
dan saudara-saudaranya sehingga timbul 


721 


Nazgh 


permusuhan, sebagaimana tersebut pada OS. 
Ytisuf (12): 100 dan OS. Al-Isra' [17]: 53. 

Ath-Thabarsi di dalam tafsirnya me- 
nyebutkan bahwa makna harfiah kata kerja 
nazagha ( #5 )adalah “mencela dan menyergap’. 
Maka, pengertian kalimat yang terkandung di 
dalam ayat tersebut adalah seakan-akan setan 
itu menyergapnya dari belakang dan meng- 
giringnya untuk melakukan kemaksiatan, atau 
dengan kata lain setan itu berusaha membisiki 
hati manusia untuk melakukan kejahatan. 

Sementara itu, Ar-Razi, di dalam tafsirnya, 
menyatakan bahwa kata nazghusy-syaithin 
(oli 3 "5 ) itu sebagai ungkapan mengenai 
adanya bisikan dan tikaman setan di dalam hati 
dan memperdaya manusia agar melakukan 
kemaksiatan. Pada dasarnya bisikan setan itu 
adalah usaha membuat manusia bingung 
sehingga ia melangkah ke arah kejahatan. 
Menurutnya, kebanyakan tipu daya setan ini 
terjadi pada saat manusia mengalami ke- 
marahan. 

Adapun mengenai ayat yang tersebut pada 
OS. Al-A'raf [7]: 200 dan OS. Fushshilat [41]: 36, 
dikatakan bahwa ayat tersebut ditujukan 
kepada Rasulullah. Dinyatakan bahwa setan 
bisa saja berusaha menggoda Nabi, tetapi beliau 
tidak terganggu oleh godaan itu sehingga beliau 
tetap ma'shiim (terjaga) dari segala kesalahan. 
Pendapat demikian diperkuat dengan sebuah 
riwayat yang dibawa oleh Asy-Sya'bi bahwa 
Rasulullah bersabda, “Mâ min insan illâ wa ma'ahu 
syaithân” (obat 455 Y} OI ty Ú = Tidak ada se- 
orang pun kecuali di dalam dirinya ada setan 
menyertainya). Lalu, para Sahabat bertanya, 
“Apakah Engkau juga, wahai Rasulullah?” Beliau 
menjawab, “Wa ana wa lâkinnahû aslam bi'aunillah” 
(à Ou LAI, = Ya, aku juga. Hanya saja 
aku selamat (dari godaan setan itu] karena 
pertolongan Allah). Riwayat tersebut me- 
nunjukkan bahwa setan pun sesungguhnya 
berusaha menggoda Rasulullah. Akan tetapi, 
setiap bisikan setan selalu ditangkis oleh Allah, 
sebagaimana dinyatakan di dalam OS. Al-Hajj 
[22]: 52, 
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MEN ak 
(Wa m4 arsalnd min gablika min rasilin wa lâ nabiyyin 
illa idzd tamannd algasy-syaithin fi umniyyatihi fa 
yansakhullah mâ yulgisy-syaithin tsumma yuhkimullah 
dyatih) 

Kami tidak mengutus seorang rasul dan tidak pula seorang 
nabi sebelum kamu, kecuali apabila ia menginginkan 
sesuatu setan ikut memasukkan | godaannyal ke dalam 
keinginan itu. Maka, Allah menghapuskan apa yang 
dimasukkan oleh setan itu, lalu Allah menguatkan ayat- 
ayat-Nya. 


Dalam menghadapi gangguan dan godaan 
setan seperti itu, Al- -Our' an memberikan nasihat: 
fasta'idz billah (SL Ia), yakni agar manusia 
segera memohon perlindungan kepada Allah. 
Mengenai perintah ini, Al-Ourthubi memberikan 
suatu ilustrasi mengapa manusia harus ber- 
lindung kepada Allah dalam situasi menghadapi 
gangguan setan itu. Jika orang takut terhadap 
anjing maka seharusnya orang itu minta 
perlindungan kepada pemilik anjing tersebut. 
Sang pemilik pasti mengetahui cara mengendali- 
kan dan mampu menaklukkan binatang milik- 
nya itu. Ilustrasi lain yang diberikannya, bahwa 
pernah seseorang bertanya kepada kawannya, 
"Apa yang kamu lakukan jika setan membujuk- 
rayumu?” Dijawab, “saya berusaha meng- 
atasinya”, ditanyakan lagi, “jika setan itu 
kembali lagi?”, dijawab lagi, “saya berusaha 
mengatasinya”, lalu ditanyakan lagi, “Jika setan 
itu mengulangi lagi?” Dijawab lagi dengan 
jawaban yang sama. Maka, penanya itu berkata, 
“Hal ini akan terus berulang. Maka, cukuplah 
bagimu minta perlindungan kepada Tuhan yang 
menguasai makhluk penggoda itu, dengan alasan 
bahwa sebagai penguasa Dia pasti mampu 
mengatasinya”. Itulah sebabnya dikatakan, 
“Innahû huwas-sami 'ul-'alim m” (ai Sd gA ya Si 
Sesungguhnya Dia itulah yang Maha Mendengar 
dan Maha Mengetahui). Artinya Dia tahu persis 
apa dan bagaimana sifat dan perlakuan setan 


Kajian Kosakata 
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itu, yang telah berbulat tekad untuk senantiasa 
membujuk-rayu manusia agar mengikuti ke- 
mauannya. Sementara itu, manusia adalah 
makhluk berdimensi fisik dan rohani yang 
mudah ditembus oleh setan yang berdimensi 
ghaib itu. 

Demikian itulah langkah yang harus di- 
tempuh untuk menghidarkan diri dari bisikan 
jahat setan. Rasulullah saw. sendiri setiap saat 
hendak melaksanakan shalat berdoa dengan 
ucapan, 


P To ot 0 5 y, to 
ar E a aA 


(A'Adzu billâhis-samîʻil-‘alîm minasy-syaithânir-rajîm 
min hamzihî wanafkhihi wa naftsih) 

Aku berlindung kepada Allah, yang Maha Mendengar 
dan Maha mengetahui, dari bisikan, tiupan, dan semburan 
jahat setan yang terkutuk. 4 Aminullah Elhady & 


NAZZALA ( J5 

Kata nazzala ( KA 5) Es dari nazala, yanzilu, 
nuzil (Sy dg J5 ) yang secara harfiah berarti 
‘perpindahan dari atas ke bawah (turun), baik 
secara fisik maupun non-fisik. Dengan demikian, 
makna yang terkandung dari kata nuzill (J5 ), 
di samping dapat menunjukkan tempat, juga 
menunjukkan derajat dan kedudukan. 

Mengingat itu, nazzala ( J5; ) berarti 'me- 
nurunkan', baik secara fisik maupun nonfisik, 
dari tempat dan kedudukan serta derajat yang 
lebih tinggi kepada yang lebih rendah. Atau, kalau 
dikaitkan dengan Al-Our'an, dapat pula di- 
pahami sebagai penampakan Al-Our'an dari 
alam gaib ke alam nyata. 

Di dalam Al-Qur'an, kata yang berasal dari 
nazala (J5) beserta berbagai bentuknya, 
terulang 293 kali. Khusus yang berasal dari kata 
nazzala (J5 ) dengan berbagai bentuknya 79 kali, 
masing-masing 34 kali di dalam bentuk fi'il madhi 
(kata kerja masa lampau), 28 kali di dalam 
bentuk fi'il mudhiri' (kata kerja masa kini/datang), 
15 kali di dalam bentuk mashdar, sedangkan di 
dalam bentuk isim fa'il dan isim maf'ûl, masing- 
masing satu kali. 
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Penggunaan istilah nazzala ( ds ) di dalam 
Al-Qur'an pada umumnya a bahwa 
pelakunya adalah Tuhan, sedangkan objeknya 
pada umumnya merujuk kepada kitab yang 
diturunkan Allah, seperti Al-Qur'an berikut 
fungsi-fungsinya, misalnya sebagai bacaan (QS. 
Al-Isra' [17]: 106), sebagai peringatan (QS. Al-Hijr 
[15]: 9), pemisah antara yang hak dengan yang 
batil (OS. Al-Furqan [25]: 1), dan sebagai kitab 
yang mengandung argumentasi yang nyata (OS. 
Al-An'am (6): 81). Di samping itu, juga menunjuk 
kepada diturunkannya hujan dari langit yang 
membawa rezeki bagi kehidupan umat manusia 
(OS. Al-Anfal [8]: 11). 

Di samping itu, penggunaan kata nazzala 
( J5 ) yang menunjuk kepada selain Tuhan, 
seperti malaikat Jibril yang membawa wahyu 
kepada Nabi Muhammad (QS. An-Nahl [16]: 
102), memberikan isyarat bahwa hal tersebut 
terjadi atas izin Allah. Kata nazzala ( Aa ) juga 
digunakan dalam konteks permintaan ahlak kitab 
kepada Nabi Muhammad agar membuktikan 
kebenaran kerasulannya dengan menurunkan 
sebuah kitab dari langit (OS. An-Nisa' (4): 153). 
Permintaan serupa diajukan pula oleh orang- 
orang kafir agar beliau naik ke langit kemudian 
menurunkan sebuah kitab kepada mereka (OS. 
Al-Isra' [17]: 93). Hal tersebut memberikan 
isyarat bahwa orang-orang kafir menginginkan 
agar rasul yang diutus kepada mereka bukan 
dari kalangan manusia, tetapi dari kalangan 
malaikat. Seperti disebutkan di dalam OS. Al- 
Isra' (17): 95, yang menyatakan bahwa sekiranya 
yang didatangi rasul itu adalah malaikat maka 
rasulnya pun akan diutus dari kalangan 
malaikat. 

Di samping kata nazzala ( J5 ) yang berarti 

‘menurunkan’, Al-Qur'an juga mengeunakan 
kata anzala ( J3 Í ). Pengertian, pelaku, dan obyek 
dari kedua bentuk kata tersebut, pada dasarnya 
sama, walaupun dengan aksentuasi yang ber- 
beda. Pada kata anzala ( J; f), penggunaannya 
lebih umum, sedangkan pada kata nazzala ( J; y 
penekanannya pada turunnya sesuatu secara 
tertib, teratur, tersusun, dan berulang-ulang atau 
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berangsur-angsur. Perbedaan tersebut dapat 
ditemukan pada beberapa ayat yang meng- 
gunakan anzala ( | Si ) dan nazzala ( J5 da 
objek yang sama, misalnya kata aa (JE i) di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 185, menekankan 
turunnya Al-Qur'an pertama kali sebagai 
petunjuk bagi umat manusia. Bahkan, menurut 
Ar-Raghib Al-Ashfahani, bahwa hal tersebut 
juga menunjukkan turunnya Al-Qur'an se- 
kaligus ke langit dunia, kemudian dari sana turun 
secara berangsur-angsur. Itu berbeda dengan 
penggunaan kata nazzala ( Us ) yang juga 
menunjuk kepada Al-Our'an di dalam OS. Al- 
Isra” (17): 106 yang menekankan turunnya Al- 
Our'an secara tertib dan berangsur-angsur. 

% M. Galib Matola % 


NI'MAH (is ) 

Kata ni'mat adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
na 'ima- -yan 'imu —ni'matan wa man'aman ( 4 Ken - 
ang A ). Menurut Ibnu Faris, kata na'ima 
berakar pada huruf-huruf nûn ( o°% ), ain ( cys ) 
dan mim (  ), yang mengandung makna pokok 
‘kelapangan’ dan ‘kehidupan yang baik’. Kata ini 
juga bermakna ‘segala sesuatu yang diberikan 
seperti rezeki, harta atau lainnya’. Al-Ashfahani 
menulis bahwa pengertian asal dari kata ni'mat 
adalah ‘kelebihan’ atau ‘pertambahan’, seperti 
ketika Anda yang tadinya tidak memiliki sesuatu 
kemudian memperoleh sesuatu itu’; inilah yang 
dimaksud dengan ‘penambahan’ atau ‘kelebihan’ 
jika dilihat dari keadaan Anda sebelumnya. Ini 
pulalah yang dinamai oleh bahasa agama 
sebagai 'ni mat. 

Pakar bahasa, Al-Jurjani di dalam At-Ta'rifat 
mengemukakan bahwa ni'mat adalah suatu 
pemberian Allah swt. yang dipandang baik dan 
lezat, yang memberi manfaat bagi kesenangan 
atau kebahagiaan hidup umat manusia. Ni'mat 
tersebut adalah milik Allah dan diberikan 
kepada setiap orang yang dikehendaki-Nya. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ni mat ( x2% ) yang 
berdiri sendiri dalam suatu redaksi terulang 
sebanyak 34 kali, antara lain pada OS. Al- 
Baqarah (2): 211 dan 231, OS. Ali Imran [3]: 103, 
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171, dan 174, OS. Al-Ma'idah [5]: 7, 11, dan 20, 
OS. Ibrahim [14]: 6, 28, dan 34, OS. An-Nahl (16): 
18, 53, 71, 72, 83, dan 114, OS. Al-Lail [92]: 19, 
serta OS. Adh-Dhuha (931:11. 

Penggunaan kata ni'mat pada OS. Al- 
Baqarah (2): 211, adalah dalam konteks pembica- 
raan tentang ancaman siksa yang amat keras 
bagi orang yang menukar nikmat Allah setelah 
datang nikmat itu kepadanya. Firman Allah swt., 
“Tanyakanlah kepada Bani Israil, ‘Berapa banyaknya 
tanda-tanda (kebenaran) yang nyata, yang telah Kami 
berikan kepada mereka'. Dan barangsiapa yang menukar 
nikmat Allah setelah datang nikmat itu kepadanya, maka 
sesungguhnya Allah sangat keras siksa-Nya'” 
Menurut para mufasir bahwa yang dimaksud- 
kan dengan “nikmat Allah" di sini ialah perintah- 
perintah dan ajaran-ajaran-Nya. 

Dalam pada itu, cukup banyak ayat Al- 
Our'an yang memerintahkan kepada manusia 
agar (senantiasa) mengingat nikmat Allah. Paling 
tidak, ditemukan 14 kali di antara kata ni'mat dan 
bentukannya —yang berjumlah 47 kali— me- 
muat perintah tersebut, misalnya yang di- 
un pkan « dengan | Wadzkuri ni'matal-lahi ‘alaikum 
(pE 4 IS 1 8313 = Dan ingatlah akan nik- 
mat Allah kepadamu) di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 231. 

Di sisi lain, Al-Our'an juga menginformasi- 
kan bahwa nikmat Allah amat banyak sehingga 
tidak seorang pun yang mampu menghitungnya. 
Bahkan, pakar tafsir Al-Our'an, M. Ouraish 
Shihab menyatakan, “Keberadaan manusia itu 
pun merupakan nikmat dalam arti penambahan 
atau kelebihan”. Jelasnya, apakah manusia 
sebelum berada telah memiliki kekayaan, ilmu 
pengetahuan, anak, istri, pakaian, kedudukan, 
petunjuk agama, dan lain-lain? Jawabnya pasti, 
tidak. Bukankah ada manusia yang tidak me- 
miliki minimal sebagian dari apa yang disebut 
itu? Kalau demikian, kesemuanya adalah nikmat- 
nikmat Allah. Jadi, pada akhirnya apa pun yang 
berada pada diri manusia, di dalam lingkungan, 
bahkan di seluruh alam raya ini semuanya 
merupakan nikmat Allah. Karena itu, tepatlah 
penegasan OS. Ibrahim [14]: 34. 
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Al-Our'an menunjukkan pula bahwa 
nikmat Allah yang banyak itu tidak saja bersifat 
materiil yang dapat dirasakan secara jasmani, 
tetapi juga bersifat nonmateriil yang dapat 
dirasakan secara rohani. Untuk nikmat jenis 
yang pertama, misalnya “nikmat berupa rezeki”, 
(OS. An-Nahl (16): 71): “nikmat berupa istri, 
anak-anak, dan cucu-cucu” (OS. An-Nahl (16): 
72): serta “nikmat berupa langit, bumi, air hujan, 
buah-buahan, alat transportasi laut dan sungai, 
matahari dan bulan yang terus menerus beredar 
di dalam orbitnya, siang dan malam yang silih 
berganti, dan segala kebutuhan hidup yang 
diminta kepada Allah” (OS. Ibrahim (14): 32-34). 

Untuk nikmat jenis kedua —nikmat yang 
bersifat nonmateriil yang dapat dirasakan secara 
rohani— misalnya, “nikmat agama Islam" (OS. 
Al-Ma'idah (5): 3): “nikmat keselamatan dari 
perbuatan jahat” (OS. Al-Ma'idah ISI: 11): serta 
“nikmat persatuan dan persaudaraan, yang 
sebelumnya bermusuhan-musuhan, bahkan 
telah berada di tepi jurang neraka” (OS. Ali 
'Imran [3]: 103). 

Kata ni'mat (Xxx ) digunakan pula untuk 
menunjukkan adanya nikmat yang akan di- 
peroleh di akhirat, yakni nikmat berupa pem- 
bebasan dari api neraka, seperti firman Allah di 
dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 57. 

Oleh karena itu, di samping Allah me- 
merintahkan untuk mengingat nikmat-Nya, Dia 
pun menunjukkan agar manusia pandai-pandai 
mensyukuri nikmat-Nya. Hal ini ditegaskan di 
dalam OS. An-Naml [27]: 19 dan OS. Al-Ahgaf 
(46): 15. Walaupun kedua ayat ini memiliki 
redaksi yang sama, namun konteks pembicaraan 
yang dituju berbeda. Kalau ayat yang pertama 
menyangkut kisah Nabi Sulaiman as. dan semut, 
maka, ayat yang kedua menyangkut kewajiban 
manusia untuk menghormati kedua ibu bapak- 
nya. 

Penggunaan kata ni'mat di dalam kaitannya 
dengan perintah menyebut-nyebut nikmat itu 
sebagai pertanda mensyukurinya, ditemukan 
pula di dalam OS. Adh-Dhuha (93): 11. M. Ouraish 
Shihab di dalam Tafsir Al-Qur'an Al-Karim, 


Kajian PN a Na AT ini no Dt, eka ena Eng ena OA 
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Nidd/ Andada 


menjelaskan bahwa menyebut-nyebut nikmat 
Tuhan, apabila disertai dengan rasa puas sambil 
menjauhkan rasa riya dan bangga merupakan 
salah satu bentuk pengejawantahan dari rasa 
syukur kepada Allah swt. Misalnya, dengan 
ungkapan, “Al-hamdulillah, semalam aku men- 
dapat taufik dan anugerah Allah sehingga dapat 
melaksanakan shalat Jail (malam) sekian kali”. 
Atau, “Al-hamdulillah, saya melakukan puasa 
Senin-Kamis sejak beberapa tahun”, dan sebagai- 
nya. Pengungkapan seperti ini dianjurkan selama 
tidak diikuti oleh rasa bangga dan ingin dipuji. 

Dengan demikian, kata ni'mat ( 44%; ) di dalam 
Al-Qur'an dipahami dengan makna ‘anugerah’, 
‘ganjaran’, ‘kelapangan’, ‘rezeki’, dan ‘kekuasaan’. 
Kata ni'mat ini digunakan bukan saja dalam 
konteks pembicaraan tentang nikmat yang 
bersifat material, melainkan juga yang bersifat 
spiritual; dan tidak saja menunjukkan nikmat 
yang dapat diperoleh di dunia, tetapi juga nikmat 
yang akan diterima di akhirat. 


& Muhammadiyah Amin % 


NIDD/ANDADA (15151/ 15) 

Andada (isiaif ) adalah bentuk jamak dari kata 
dasar nidd ( 3; ). Nadda (55 )- yaniddu (3 ) - niddan 
( É; ) dan nudiidan (15 Cal ) memiliki makna dasar 
syurad wa firag (S5 $ Sy - terlepas/lari dan per- 
pisahan/perbedaan) atau mana syai’ alladzi 
yudhadduhi fi umûrih (» au ia ea KA ja 
bandingan dari sesuatu yang di dalam beberapa 
hal terdapat pertentangan/perbedaan antara 
keduanya). 

Menurut Al-Akhfasy, an-nidd ( 35 = lawan 
yang diserupakan/bandingan yang berbeda) 
bermakna al-matsal wa al-nazhir (831, Jadi - 
bandingan) menurut Majma' Al-Lughah Al- 
“Arabiyyah. Adapun Ar-Raghib Al-Ashfahani 
membedakan antara an-nidd yang berarti 
musyarakah fi jauharih ( Oa GS kta = ada 
persamaan di dalam bidang materinya) dengan 
matsl yang berarti musyarakah bi ayyi musyarakah 
kanat (AS Sa ct 5 X4 = ada persamaan 
secara umum baik dari segi materi maupun non 
materi). Pengertian yang dikemukakan oleh Al- 
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Ashfahani tersebut kiranya didukung oleh 
isyarat yang dikandung oleh beberapa ayat yang 
di dalamnya terdapat kata andâdâ (15551 ). Ayat- 
ayat dimaksud ialah QS. Al-Baqarah [2]: 22, QS. 
Az-Zumar [39]: 8, dan QS. Fushshilat [41]: 9. Ayat 
tersebut masing-masing menjelaskan bahwa 
orang-orang musyrik menyekutukan Allah swt. 
dengan menggunakan istilah andâdâ (Ba) di 
dalam segi penciptaan bumi, langit, air, dan buah- 
buahan. 

Kata andada (yaf ) di dalam Al-Qur'an 
disebut enam kali, tersebar di dalam lima surah. 
Andâdâ ( D Fi ) digunakan di dalam konteks 
pembicaraan mengenai sikap dalam menyekutu- 
kan Tuhan (asy-syirk- 4 Ji ) oleh kaum musyrik. 
Namun, dapat dikatakan bahwa syirik dengan 
istilah asy-syirk terkesan lebih tinggi kualitasnya 
daripada syirik dengan istilah andada (yi ). 
Kesan semacam ini didukung oleh akhir ayat 
yang menyatakan bahwa mereka yang melaku- 
kan syirik dengan istilah andâdâ ( Ka ) sesung- 
guhnya mengetahui bahwa Allah swt. lebih 
agung dan lebih perkasa dibandingkan dengan 
yang mereka sekutukan (wa antum ta'lamin = 
ARE sa 4). Betapapun, yang pasti syirik dengan 
istilah mada (133) adalah bagian dari istilah 
asy-Syirk. 

Semua ayat Al-Our'an yang di dalamnya 
didapati kata andada ((sisjl ) berbicara dalam 
konteks menjelaskan kekeliruan, kebodohan 
kaum musyrik. Mereka telah menyekutukan 
Allah dengan sesuatu yang sesungguhnya sangat 
lemah di hadapan Allah, bahkan tidak akan 
mampu memberi manfaat dan/atau mudharat 
apa pun kepada mereka. Mereka dikatakan 
bodoh karena sesungguhnya mereka sebelum- 
nya telah mengetahui kemahaagungan dan ke- 
Mahakuasaan Allah swt. (OS. Al-Baqarah (2: 22). 
& Cholidi & 


NIHLAH ( iby ) 

Kata ini berasal dari kata kerja nahala-yankalu 
(J — Je) yang berarti 'memberi sesuatu'. 
Nahaltuhu syai'an ( Ws #5) berarti ‘saya 
memberinya sesuatu'. Di dalam konteks ini kata 
nihlah berarti 'pemberian' atau “hadiah'. Pe- 
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ngertian seperti ini diikuti antara lain oleh Al- 
Kalbi, sedangkan pengertian lain, seperti pen- 
dapat Ibnu 'Abbas, Oatadah, Ibnu Juraij, dan Ibnu 
Zaid, mengartikannya faridhah (Xx: s = suatu 
kewajiban yang harus dipenuhi). Kata kerja 
nahala itu juga berarti ‘memberi maskawin’ 
sehingga kalimat nahaltal-mar'ata ( RAN GES 
berarti ‘Engkau memberi wanita itu maskawin’. 

Dari pengertian itu, ada pendapat yang me- 
nyimpulkan bahwa kata nihlah ( abu ) di sini 
berarti 'pemberian yang diberikan kepada 
wanita (yang dinikahi) dengan sukarela tanpa 
pengharapan mendapatkan sesuatu sebagai 
balasannya’. 

Kata nihlah terdapat pada satu tempat di 
dalam Al-Qur'an, yaitu QS. An-Nisâ' [4]: 4, yang 
P Wa âtu- Bork nisa na Ur nihlah” 
Kawin erada wanita ang kamu nikahi) 
sebagai pemberian dengan penuh kerelaan). 

Pada ayat tersebut, digunakan kata shadugit 
yang merupakan bentuk jamak dari shadugah 
(1x5 ) atau shudgah (522- ), yang di dalam kaitan 
perkawinan berarti mahar (mahr) atau maskawin. 
Kata nihlah berkedudukan sebagai keterangan 
objek, menjelaskan fungsi objek kedua pada 
kalimat tersebut, yakni shadugit. Dengan demikian, 
Ibnu ‘Abbas dan orang-orang yang mengartikan 
nihlah sebagai faridhah itu berpendapat bahwa OS. 
An-Nisa' (4): 4 itu mengandung pengertian, 
“Berikanlah kepada wanita-wanita itu maskawin 
mereka; itu adalah nihlah (ajaran agama). Setiap 
ajaran agama adalah wajib dilaksanakan”. 

Sementara itu, menurut Al-Kalbi dan orang- 
orang yang sependapat dengannya niklah adalah 
pemberian atau hadiah. Demikian itu karena 
suami yang memberikannya tidak memperoleh 
gantinya. Harta yang diberikan itu sepenuhnya 
menjadi milik istri, dan bukan lagi milik suami. 
Setelah pernikahan terjadi, kedudukan suami atas 
harta tersebut bukanlah pemilik yang memegang 
hak, melainkan sebatas “boleh” ikut memiliki. 
Selain itu, di antara orang yang mengartikan kata 
niklah dengan pemberian dan hadiah, menyata- 
kan bahwa pada hakikatnya pemberian itu dari 
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Allah, yaitu melalui perintah-Nya agar suami 
memberi maskawin kepada istri. 

Pendapat lain mengatakan bahwa kata 
nihlah sebagai keterangan di dalam kalimat itu 
berarti 'dengan jiwa yang tulus dan bersih'. 
Pengertian ini didasarkan pada pengertian 
lughawi yaitu “pemberian tanpa minta ganti”. 
Maka, seperti halnya seorang ayah memberi 
sesuatu kepada anaknya, pemberian yang tidak 
disertai pengharapan memperoleh ganti pastilah 
terjadi dengan jiwa yang tulus dan bersih. 

Menurut Ar-Razi, ada perbedaan pendapat 
mengenai subjek penyerta pada ayat tersebut, 
yakni kepada siapakah pesan itu ditujukan. Ada 
yang berpendapat bahwa kalimat tersebut 
ditujukan kepada orang tua atau wali si wanita. 
Di dalam tradisi Arab Jahiliyah, wanita yang 
dinikahkan tidak menerima maskawin sedikit- 
pun karena yang menerima adalah orang tua 
atau walinya. Hal demikian dilarang oleh Allah, 
dan Dia memerintahkan agar hak disampaikan 
kepada pemiliknya. Demikian pendapat Al-Kilbi 
dan Abu Shaleh yang diikuti oleh Al-Farra' dan 
Ibnu Outaibah. 

Pendapat lain menyatakan bahwa kalimat 
itu ditujukan kepada si laki-laki (suami) agar 
memberikan maskawin kepadasi wanita. Di sana 
tidak disebutkan “wali”, sementara ayat se- 
belumnya ditujukan kepada orang yang me- 
nikahi, yakni suami. Demikian ini pendapat 
'Algamah, An-Nakha'i, dan Qatadah, yang 
diikuti oleh Az-Zajjaj. « Aminullah Elhady « 


NIKAH (z) 

Kata an-nikah ( T) berarti al- ‘agd, (bi = 
ikatan/perjanjian) dan al-wath ( bi - ber- 
sebadan). Para ahli bahasa berbeda pendapat 
tentang makna dari dua macam arti ini yang 
merupakan arti asal. Ada yang memandang al- 
'agd sebagai arti asal dan al-wath' sebagai arti 
kiasan. Menurut istilah, an- nikah (“SS ) adalah 
akad perkawinan yang dilaksanakan berdasar 
syarat dan rukun tertentu menurut syariat 
Islam. Kata an-nikih ( ai ), dengan segala 
bentuk kata jadiannya, oleh Al-Our'an disebut 
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23 kali, antara lain, di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
221, OS. An-Nisd' [4]: 3, 6, dan 25, serta OS. An- 
Nar (24): 32-33. 

Pembicaraan Al-Qur'an tentang per- 
nikahan ini menyangkut, antara lain, anjuran 
nikah, wanita-wanita yang boleh dan tidak 
boleh dinikahi, dan batasan jumlah yang 
diperbolehkan. 

Al-Qur'an menganjurkan kepada hamba 
agar menikah dan melarang mereka berbuat 
zina, seperti ditegaskan, antara lain, di dalam 
QS. An-Nûr [24]: 32-33. Rasulullah saw., di 
dalam sebuah haditsnya, juga menegaskan, 
“Barangsiapa yang mencintai agamaku hendak- 
lah mengikuti sunnahku, dan di antara sunnah- 
ku itu adalah nikah.” Para fuqaha berbeda 
pendapat mengenai hukum nikah. Jumhur ulama 
memandang hukum nikah di dalam Islam 
sebagai mandûb (sunat). Sementara sebagian yang 
lain, terutama para fuqaha Syafi'iyah, me- 
mandang hukum nikah di dalam Islam sebagai 
yang mubah (kebolehan), sedangkan menurut 
fuqaha mazhab Azh-Zhahiri hukum nikah 
adalah wajib. Perbedaan pendapat di kalangan 
fuqaha ini hanya menyangkut tentang hukum 
nikah di dalam situasi normal, sedangkan di 
dalam situasi dan kondisi tertentu, seperti 
kekhawatiran seseorang akan terjerumus ke 
dalam perbuatan zina, padahal ia mampu untuk 
menikah maka hukum nikah, demikian ke- 
sepakatan ulama, adalah wajib. 

Mengenai wanita-wanita yang tidak boleh 
dinikahi, Al-Qur'an menyebutkan ibu tiri, ibu dan 
nenek seterusnya ke atas, anak kandung dan 
seterusnya ke bawah, saudari kandung seayah 
seibu maupun seayah atau seibu saja, saudari 
sesusuan, ibu istri (mertua), anak perempuan istri 
yang sudah digauli, — di dalam hal istri itu belum 
digauli lalu dicerai maka anak mantan istri 
tersebut boleh dinikahi - istri anak kandung, dan 
diharamkan pula menikahi dua perempuan yang 
bersuami (QS. An-Nisa'). Kemudian, Al-Qur'an 
juga mengharamkan atau melarang menikahi 
perempuan musyrik (QS. Al-Baqarah [2]: 221). 
Sehubungan dengan ayat ini, para mufasir 
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berbeda pendapat tentang hukum menikahi 
wanita ahlul-kitab (Yahudi dan Kristen). Sebagian 
mufasir berpendapat bahwa kata musyrikah dan 
musyrikin di dalam ayat ini umum, untuk semua 
orang kafir, termasuk ahlul-kitab. Yang lain 
berpendapat bahwa larangan yang dipahami dari 
ayat ini telah dihapus oleh OS. Al-Ma'idah [5]: 4. 
Pendapat pertama, yang melarang menikahi ahlul- 
kitab, mengacu kepada sumber Ibnu Umar dan 
dipegangi oleh Mazhab Zaidiah. Pendapat kedua 
dan ketiga, yang membolehkan menikahi wanita- 
wanita ahlul-kitab, dipegang oleh mayoritas ulama. 
Dalam mengomentari sahabat Nabi, Ibnu Umar 
dikenal sangat hati-hati sehingga agaknya 
pendapatnya yang melarang itu dilatarbelakangi 
oleh sikap kehati-hatian dan kekhawatiran akan 
keselamatan agidah/agama suami/istri dan anak- 
anak. Selain dari larangan yang telah disebutkan 
di atas terdapat juga larangan menikahi perempu- 
an lacur atau yang berbuat zina, seperti yang 
ditegaskan di dalam OS. An-Niir [24]: 3. Di dalam 
memahami larangan ayat ini, Jumhur ulama 
berpendapat bahwa “larangan” ayat ini bukan 
untuk keharaman pernikahan melainkan untuk 
keharaman perbuatan zina itu sendiri. Dengan 
demikian, menurut mereka, hukum menikahi 
perempuan lacur itu boleh. Pendapat ini di- 
perkuat dengan hadits riwayat Aisyah bahwa 
Nabi pernah ditanya tentang perihal laki-laki 
yang berzina dengan sorang wanita dan ia 
bermaksud menikahinya; lalu beliau bersabda, 
“Awalnya zina akhirnya nikah, yang haram tidak 
mengharamkan yang halal.” Ada pula yang 
beralasan bahwa OS. An-Nir [24]: 3 ini telah 
dihapus hukumnya (mansiikh) oleh Ayat 22 di 
dalam surah yang sama, dalam arti wanita lacur 
tersebut termasuk kategori “orang-orang yang 
belum atau tidak menikah”. Sebagian ulama lagi 
berpendapat, menikahi wanita lacur itu haram. 
Pendapat ini diambil dari pengertian zhahir ayat 
yang secara tegas melarang menikahi wanita 
lacur, ditambah dengan riwayat yang memberita- 
kan bahwa Nabi melarang Mursad ketika ia 
meminta izin untuk menikahi wanita yang hidup 
melacur di zaman Jahiliyah, yang juga dipandang 
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sebagai salah satu latar belakang turunnya ayat 
yang melarang mengawini wanita lacur tersebut. 
Selain dari larangan yang bersifat selamanya, ada 
pula larangan menikahi perempuan untuk 
sementara waktu, yaitu larangan menikahi 
wanita (mantan istri) yang sudah ditalak tiga, 
sebelum wanita itu dinikahi oleh orang lain yang 
kemudian diceraikan, seperti ditegaskan di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 230. Yang terakhir, Al-Qur'an 
melarang, kendatipun sudah tidak mungkin 
sekarang, menikahi para janda atau mantan istri 
Rasulullah, sebagaimana ditegaskan di dalam QS. 
Al-Ahzâb [33]: 53. 

Adapun mengenai jumlah, Al-Qur'an 
memperbolehkan kaum laki-laki beristri lebih 
dari satu sampai batas maksimal empat, dengan 
syarat si suami harus adil dalam memperlaku- 
kan istri-istrinya (OS. An-Nisa' [4]: 3). Hukum 
beristri lebih dari satu (poligami) ini adalah al- 
ibâhah (kebolehan), bukan sunat, apalagi wajib. 
Berpoligami adalah hak yang diberikan kepada 
kaum laki-laki yang boleh diambil dan boleh 
tidak. Namun, untuk mengambil hak ini, sese- 
orang harus melaksanakan kewajibannya 
berbuat adil. Tanpa kemauan dan kesanggupan 
berbuat adil, hak berpoligami gugur dan se- 
seorang hanya diperbolehkan beristri satu. 
& Suryan A. Jamal & 


NISA' (sl) 

Nisâ’ (su ) adalah bentuk jamak dari kata mar'ah 
(af ) yang berarti ‘perempuan’. Kata nisa" 
(st ) pada dasarnya berasal dari kata kerja nasa 
- yansû ( °, 5 — CW ) yang berarti 'meninggal- 
kan’. Di samping kata nisa', Al-Qur'an juga 
menggunakan kata niswah ( 5,— ) yang juga 
berarti ‘perempuan’. Keduanya menunjukkan 
jamak. 
Di dalam Al-Qur'an kata nisa' disebut 57 
kali, tersebar di dalam beberapa ayat dan surah, 
sedangkan kata niswah disebut 2 kali, yaitu pada 
OS. Yûsuf (121: 30, 
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(Wa gala niswatun fil-madinah imra'atul “aziz turdwidu 
fataha “an nafsih) 

Wanita-wanita di kota berkata, “istri raja Al-'Aziz 
menggoda bujangnya untuk menundukkan dirinya. 


Dan Ayat 50, 
a G dl Ob og 


Seal ala ultah 
(Falamma ja'ahur-rasiilu gala irji' ilâ rabbika fas'alhu 
ma balun-niswatil lati gaththa'na aidiyahunna) 
Tatkala utusan itu datang kepada Yusuf maka Yusuf 
berkata, “Kembalilah kepada tuanmu dan tanyakanlah 
bagaimana keadaan wanita-wanita.yang telah melukai 
tangannya. 
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Walaupun kedua kata nisa” dan niswah itu 
berasal dari akar kata yang sama, di dalam 
pengertian dan penggunaannya di dalam Al- 
Our'an terdapat perbedaan. Perbedaan itu ialah 
sebagai berikut. (1) Dari segi pengertian, kata nisd' 
digunakan untuk menyatakan “wanita di dalam 
jumlah yang lebih kecil’, sedangkan kata niswah 
digunakan untuk menyatakan ‘wanita di dalam 
jumlah yang lebih besar'. Ath-Thabarsi, ketika 
menafsirkan kata niswah di dalam OS. Yûsuf (12): 
30, menerangkan bahwa niswah adalah jama'ah min 
an-nisd' ( <5 ¿y 65 = sekelompok besar 
wanita). (2) Kata nisa" digunakan di dalam konteks 
pembicaraan tentang “perempuan secara umum”, 
sedangkan kata niswah digunakan Al-Qur'an di 
dalam konteks pembicaraan tentang “perem- 
puan-perempuan pada masa Nabi Yusuf as.” 

Kata nisa' juga dijadikan nama salah satu 
surah di dalam Al-Qur'an, yaitu surah ke-4 
dalam urutan mushaf. Surah ini terdiri dari 176 
ayat yang merupakan surah Madaniyah ter- 
panjang sesudah OS. Al-Bagarah (2). Dinamakan 
An-Nisa@' karena surah ini banyak membicarakan 
hal-hal yang berkaitan dengan soal perempuan, 
misalnya tentang perkawinan, perceraian, dan 
hak-hak istri. 

Banyak ayat di dalam Al-Our'an yang 
menolak pandangan yang membedakan lelaki 
dan perempuan dengan menegaskan bahwa 
keduanya berasal dari satu jenis yang sama dan 
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bahwa keduanya memiliki hak dan kewajiban 
masing-masing, seperti terlihat di dalam QS. Al- 
Isra' [17]: 70, QS. An-Nahl [16]: 58-59, QS. Al- 
A'raf (7): 20, QS. Al-Baqarah {2]: 36, dan QS. 
Thâhâ [20]: 120. 

Dalam konteks kehidupan keluarga, Al- 
Qur'an menempatkan perempuan sebagai 
pendamping suami; dalam hal ini ia diibaratkan 
sebagai pakaian bagi suami dan suami sebagai 
pakaian bagi istri - keduanya saling membutuh- 
kan (OS. Al-Baqarah (2): 187) dan sebagai ibu 
yang harus dihormati (OS. Luqman [31]: 14). 

Kata nisa' di dalam Al-Qur'an pada umum- 
nya diungkap dalam konteks pembicaraan 
tentang: (1) perkawinan, (2) hubungan suami- 
istri, (3) perceraian/talak, (4) pewarisan, dan (5) 
soal aurat/kesopanan. 

Di dalam hal perkawinan, Al-Our'an 
menjelaskan bahwa (a) seorang lelaki dapat 
mengawini lebih dari satu perempuan, tetapi 
dengan syarat harus dapat berlaku adil terhadap 
mereka, jika tidak dapat berlaku adil, cukup satu 
saja (OS. An-Nisa' [4]: 3): (b) seorang wanita 
berhak memperoleh mahar/maskawin (OS. An- 
Nisa (4): 4): (c) tidak semua perempuan dapat 
dinikahi, seperti ibu, saudara, dan lain-lain 
seperti yang disebutkan di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 22-24. 

Al-Our'an juga menyebut kata nisd' dalam 
pembicaraan tentang perceraian atau talak, 
misalnya di dalam OS. Al-Baqarah (2): 231-232. 
Tentang suami yang menalak istri sebelum 
mencampurinya dijelaskan di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 236. Seorang istri yang ditalak 
suaminya memunyai masa tunggu yang disebut 
'iddah (545 ). Selama masa ini ia tidak diperkenan- 
kan menikah dengan siapa pun. Lamanya masa 
“iddah berbeda-beda, seperti dijelaskan di dalam 
OS. Ath-Thalag (65): 4. Perempuan-perempuan 
yang telah ditalak masih memunyai hak dari 
suaminya seperti dikemukakan di dalam OS. 
Ath-Thalag (65): 6. 

Mengenai pewarisan, kata nisd' diungkap 
untuk menjelaskan bahwa perempuan memu- 
nyai hak dalam harta waris sebagaimana laki- 
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laki (OS. An-Nisa' [4]: 7, 11, 19, 32, dan 176). 
Kata nisd' juga dikemukakan di dalam 

pembicaraan tentang aurat dan masalah ke- 

sopanan (OS. An-Nûr [24]: 31), penjelasan yang 

serupa ditemukan juga di dalam OS. An-Nûr [24]: 

60, QS. Al-Ahzab [33]: 32, 33, 35 dan 59. 

% Ahmad Thib Raya & 


NUBUWWAH ( gn ) 
Sebagaimana halnya kata an-nabiyyu ( Pa ) 
dengan bentuk jamaknya al-anbiya' ( Aa yatau 
an-nabiyyan (© pa) ), kata an- -nubuwwah ( Fa) ) 
berakar dari kata naba'un ( ts = berita yang 
memunyai faidah yang sangat besar dan dengan- 
nya diperoleh suatu pengetahuan atau dugaan 
yang sangat kuat). 

Pengertian an-nubuwwah, menurut Al- 
Ashfahani, adalah 


AN ale BY oa L SARAN p GG Bpi 
ane Tepis 
(Safarat bainallah wa baina dzawil-'ugal min “ibadihi 
li'izâlati 'illatihim fi amri ma'adihim wa ma'isyihim) 
Mediasi antara Allah dengan orang-orang yang 
memunyai akal sehat dari hamba-hamba-Nya untuk 


mengatasi persoalan mereka baik dalam soal ukhrawi 
maupun persoalan duniawi. 


Maka kedudukan Nabi sebagai pembawa 
berita, jelas, memiliki akal yang brilliant atau 
seperti diistilahkan oleh pengarang kitab Mu 'jam 
Mufradit Alfazhil- Qur'an itu dengan al-'uqiludz- 
dzakiyyah (2S 53 J KAN akal yang cerdas) karena 
kata nabi itu dari patron kata nabiun ( $ H )sama 
dengan kata fa'ilun ( yaa -pelaku), yakni orang 
yang menyampaikan berita dan penyampaian- 
nya itu disebut dengan an-nubuwwah. 

Kata an-nubuwwah terulang lima kali dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Ali Imran (31: 79: 
Al-An'am [6]: 89; Al-'Ankabit [29]: 27: Al- 
Jatsiyah (45): 16; dan Al-Hadid (57): 26. 

Kedudukan kata an-nubuwwah dalam 
struktur kalimat seperti terdapat di dalam ayat- 
ayat tersebut merupakan objek dari kata kerja 
sebelumnya, sedangkan kata kerja yang men- 
dahuluinya ada dua macam, yaitu an yu 'tiyahi 
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Ggs of Yataind (X5 = Kami berikan) dan ja'alna 
(= e Apabila didahului dengan 
an yu'tîyahû ( Sp 5 | Y/ataind ( i ), maka ada dua 
kata yang menyertai kata an-nubuwwah yang 
menjadi objek, yaitu al-kitab (“SES dan al-hukm 
( SM ), sedangkan kata an- -nubuwwah berada di 
urutan terakhir. Apabila didahului oleh ja'alnd 
(cls ), maka yang menyertai kata an-nubuwwah 
hanyalah al-kitab ( EKI ) dan kata an- nubuwwah 
berada di urutan pertama. 

Ismail Haggi Al-Barwasiy, pengarang kitab 
tafsir Riihul-Bayin, ketika menafsirkan tertib 
perurutan kata al-kitab, al-hukm, dan an-nubuwwah 
pada OS. Ali Imran [3]: 79, ia mengatakan bahwa 
tertib urutan kata-kata itu tersusun secara 
sistematis. Ia menjelaskan lebih lanjut bahwa 
kitab yang diturunkan kepada nabi itu memuat 
hukum, untuk diketahui dan diamalkan, kemudi- 
an nabi menyampaikannya segala kandungan 
dan rahasia-rahasia yang terdapat di dalamnya. 
Penyampaian kepada umat manusia itu disebut 
dengan kenabian atau an- nubuwwah. 

Kandungan kata an-nubuwwah di dalam Al- 
Qur'an mencakup dua hal, yaitu “isi risalah’ dan 
'orang yang diberikan risalah’ kenabian. Kalau 
kata an-nubuwwah didahului dengan kata an 
yu tiyahu (Gp of )/âtainâ (CA = Kami berikan), 
maka konotasinya menyangkut persoalan isi 
risalah, yakni persoalan akidah, syariat, dan 
akhlak, sedangkan jika di dahului dengan kata 
ja'alna ( Uks = Kami jadikan), maka konotasinya 
adalah orang-orang yang diutus menjadi nabi. 

Isi risalah yang terkandung di dalam kata 
an-nubuwwah pada OS. Ali “Imran [3]: 79 me- 
nekankan pada persoalan akidah. Ayat ini turun 
sebagai bantahan terhadap sekelompok pemuka 
agama Yahudi dan pemuka agama Nasrani dari 
suku Najran yang ketika itu diajak oleh Nabi 
untuk memeluk agama Islam. Mereka berkata: 
“Apakah Engkau hai Muhammad berkeinginan 
agar kami sembah sebagaimana kaum Nasrani 
menyembah Isa ibnu Maryam? Kemudian salah 
seorang tokoh Nasrani Najran di antara mereka 
berkata: “atau adakah di antara kami yang kamu 
tunjuk hai Muhammad untuk disembah? Nabi 
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saw. menjawab: “kita berlindung kepada Allah 
untuk menyembah selain Allah dan kita ber- 
lindung pula kepada Allah untuk memerintah- 
kan menyembah selain Allah, bukan untuk hal 
ini saya diutus dan bukan pula hal seperti itu saya 
diperintahkan. Al-Qur'an menjelaskan bahwa 
“Tidak wajar bagi seseorang manusia yang Allah berikan 
kepadanya al-Kitab, hikmah, dan kenabian, lalu dia berkata 
kepada manusia: hendaklah kamu menjadi penyembah- 
penyembahku bukan penyembah Allah.” Akan tetapi (dia 
berkata): “hendaklah kamu menjadi orang-orang rabbani 
— yakni orang yang sempurna ilmu dan takwanya kepada 
Allah swt. — karena kamu selalu mengajarkan al-Kitab 
dan disebabkan kamu tetap mempelajarinya. Dan (tidak 
wajar pula baginya) menyuruhmu menjadikan malaikat 
dan para nabi sebagai tuhan. Apakah (patut) dia 
menyuruhmu berbuat kekafiran di waktu kamu sudah 
(menganut agama) Islam.” 

Demikian pula halnya makna konotatif kata 
an-nubuwwah di dalam OS. Al-An'am [6]: 89. Ayat 
ini memperingatkan kepada orang-orang Mekkah 
yang mengingkari dan tidak mau menerima 
ajakan risalah Nabi Muhammad saw. bahwa misi 
risalah itu akan diserahkan kepada orang-orang 
yang sekali-kali tidak akan mengingkarinya. 

OS. Al-Jatsiyah (45): 16 menceritakan 
keadaan Bani Israil bahwa kepada mereka telah 
diberikan Al-Kitab (Taurat), kekuasaan, dan 
kenabian, dan telah diberikan pula kepada 
mereka rezeki-rezeki yang baik, dan mereka 
dilebihkan atas bangsa-bangsa yang lain. Isi 
risalah yang disampaikan oleh nabi-nabi mereka 
kepada mereka selain hukum-hukum di dalam 
kitab Taurat juga petunjuk-petunjuk dan 
keterangan-keterangan yang jelas akan diutus- 
nya Muhammad saw. sebagai nabi, bukan dari 
kalangan mereka. Namun orang-orang Bani 
Israil itu dengki setelah menjadi kenyataan 
bahwa benar adanya kenabian itu diberikan 
kepada Nabi Muhammad saw. 

Seperti dikemukakan di atas bahwa kata an- 
nubuwwah juga sebagai objek dari kata ja'alnd 
(15.7 Kami jadikan), sebagaimana yang terdapat 
di dalam OS. Al-“Ankabit [29]: 27 dan OS. Al-Hadid 
(57): 26. Ayat yang terdapat di dalam surah yang 
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disebutkan pertama itu menjelaskan bahwa 
kepada Nabi Ibrahim dianugerahkan Ishaq dan 
Ya'qub serta dijadikan pula kenabian dan kitab 
pada keturunannya. Maksudnya, Allah swt. tidak 
mengutus para nabi kecuali dari keturunan Nabi 
Ibrahim as. dan semua kitab-kitab samawi, 
seperti Zabur, Taurat, Injil, dan Al-Qur'an 
diturunkan kepada anak keturunannya. Ismail 
Haqqi Al-Baruwasiy menyebutkan, ketika me- 
nafsirkan kata an-nubuwwah di dalam ayat ini, 
bahwa ada 1000 orang diutus sebagai nabi dari 
keturunan Nabi Ibrahim as., baik dari Bani Ismail 
maupun dari Bani Israil. Dengan demikian, makna 
konotatif kata an-nubuwwah di dalam ayat ini 
berbicara tentang asal-usul dan keturunan dari 
para nabi. Demikian pula, makna konotatif kata 
an-nubuwwah di dalam ayat pada surah yang 
disebutkan terakhir di atas juga berbicara soal 
asal-usul dan keturunan dari para nabi. Disebut- 
kan di dalam Al-Qur'an bahwa Kami (Allah) 
mengutus Nuh dan Ibrahim, dan Kami (Allah) 
jadikan kepada keturunan keduanya kenabian 
dan al-kitab. Kedua nabiyullah ( & £ 5 -nabi Allah) 
itu disebut untuk memuliakan mereka karena 
keduanya adalah bapak para nabi. Nabi-nabi 
yang diutus setelah Nabi Nuh as. adalah dari 
keturunannya, demikian pula nabi-nabi setelah 
Nabi Ibrahim adalah juga dari keturunannya. 
& Mujahid & 


NUH ( os ) 
Nabi Nuh salah seorang nabi dan rasul Allah 
yang kisahnya di dalam Al-Qur'an banyak 
dikaitkan dengan bencana air bah yang meng- 
hancurkan semua habitat di muka bumi, kecuali 
sebagian kecil yang diselamatkan Allah swt. 

Kata nih di dalam Al-Qur'an disebut 43 
kali. Kata niih hanya tersebut 3 kali dalam OS. 
Nih (ayat 1, 21 dan 26). Di dalam Al-Qur'an ada 
enam nabi dan rasul yang namanya diabadikan 
sebagai nama surah, yaitu Yunus (surah ke-10), 
Hud (surah ke-11), Yusuf (surah ke-12), Ibrahim 
(surah ke-14), Nuh (surah ke 71), dan Muhammad 
(surah ke 47). 

Pernyataan bahwa Nuh adalah nabi dan 
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rasul Allah swt. dinyatakan pada QS. Nih [71]: 
1-2. Nuh merupakan salah seorang nabi yang 
dianugerahi umur panjang, yakni sampai berusia 
kurang lebih 950 tahun (QS. Al-'Ankabiit [29]: 14). 

Sama dengan nabi dan rasul lainnya, selain 
Muhammad saw. Nabi Nuh as. hanya diutus 
untuk kaumnya dan terbatas untuk masa 
tertentu pula. Ajaran yang disampaikan Nuh 
sama dengan ajaran yang dibawa para nabi dan 
rasul sebelum dan sesudahnya, yaitu ajaran 
tauhid yang mengajarkan bahwa hanya Allah 
swt. Tuhan yang berhak disembah dan ditaati 
(QS. Nah [71]: 1-4, dan QS. Had (11): 25-26). 

Sebagaimana umumnya para nabi dan 
rasul Allah swt., Nuh juga mendapat tantangan 
dan perlawanan dari kaumnya. Bahkan, setelah 
berdakwah sekian ratus tahun lamanya, ia 
hanya beroleh pengikut sedikit manusia dan itu 
pun dari golongan orang-orang yang lemah (QS. 
Had (11): 27-36 dan QS. Nûh [71]: 5-9). Istri dan 
anak Nabi Nuh sendiri termasuk di antara orang- 
orang yang tidak menerima seruannya (QS. At- 
Tahrim [66]: 10 dan QS. Hiid [11]: 42). 

Karena merasa tidak mampu lagi meng- 
hadapi kaumnya yang ingkar dan keras kepala, 
Nuh as. mengadukan keadaan mereka kepada 
Allah swt. Pengaduan Nuh tersebut dipaparkan 
di dalam QS. Nûh [71]: 5-24. 

Akibat perbuatan kaum Nuh yang me- 
lampaui batas, Allah swt. menimpakan azab 
atas mereka, berupa hujan dan badai serta 
bencana banjir yang menenggelamkan seluruh 
kaumnya yang kafir berikut harta benda mereka 
(QS. Nah [71]: 25). 

Akan tetapi, sebelum datangnya bencana 
tersebut, Allah swt. terlebih dahulu meme- 
rintahkan kepada Nabi Nuh as. untuk membuat 
kapal supaya Nuh dan pengikutnya yang sedikit 
itu dapat terhindar dari malapetaka (QS. Had 
(11): 37). Ketika Nuh dan pengikutnya bekerja 
membuat kapal, orang-orang kafir itu pun 
mengejek mereka sebagai dinyatakan di dalam 
OS. Had [11]: 38. 

Setelah kapal itu jadi, Allah swt. me- 
merintahkan kepada Nuh dan pengikutnya 
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beserta keluarga dan binatang ternak mereka 
untuk segera naik ke kapal. Kapal itu pun 
kemudian berlayar menerjang ombak yang 
bergulung setinggi gunung (OS. Had (11): 40-41). 

Di tengah pelayarannya, Nuh melihat 
anaknya yang terancam bahaya lalu memanggil- 
nya agar naik ke kapal dan ikut berlayar 
bersama orang-orang beriman. Namun, anak- 
nya menolak dengan angkuh sambil berkata, 
“Aku akan mencari perlindungan ke bukit yang 
dapat menghindarkan diriku dari bahaya”. 
Akhirnya, anak Nabi Nuh pun tenggelam 
dibawa ombak (OS. Hiid (11): 42-43). Sebagai 
ayah, Nuh memohonkan perlindungan kepada 
Allah swt. untuk keselamatan anaknya, tetapi 
Allah swt. menjawab, “Hai Nuh sesungguhnya 
dia bukanlah termasuk keluargamu (yang 
dijanjikan akan diselamatkan), sesungguhnya, 
(perbuatannya) perbuatan yang tidak baik. 
Sebab itu, janganlah kamu memohon kepada-Ku 
sesuatu yang kamu tidak mengetahui (hakikat)- 
nya” (OS. Had [11]: 46). Karena teguran Tuhan 
itu, Nuh as. menyatakan rasa penyesalannya 
seperti dinyatakan di dalam OS. Had [11]: 47. 

Azab yang ditimpakan Allah swt. meng- 
hancur-luluhkan semua orang kafir berikut 
semua harta mereka tanpa kecuali. Setelah itu, 
barulah air surut, hujan berhenti dan kapal yang 
ditumpangi Nuh dan pengikutnya berlabuh 
dengan selamat di Judi (OS. Had (11): 44). Para 
penumpang kapal tersebut dipersilakan turun 
oleh Allah swt. dan kepada mereka diucapkan 
selamat (OS. Had (11): 48). 

Melihat akibat bencana yang ditimpakan 
Allah swt. kepada orang-orang kafir, Nabi Nuh 
as. pun merasa menyesal atas pengaduannya 
seperti dikemukakan di dalam OS. Had [11]: 47. 
& Musda Mulia & 


NUOIRA (&) 

Kata nugira adalah bentuk fi'! madhi majhadl (kata 
kerja lampau pasif). Kata nugira( & ) berasal dari 
kata nagara — yanguru — nagran ( E -i á), 
berakar dari huruf-huruf nûn ( o°% ), gâf ( GG) 
dan râ’ ( ;⁄ ), yang mengandung arti ‘melubangi 
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akibat suatu tekanan'. Dari akar kata tersebut 
ditemukan arti-arti, seperti ‘memukul’, 'me- 
ngukir', 'melukis', “mencari', dan 'menyelidiki'. 
Ada pula yang mengartikan kata nagara dengan 
'memahat' karena yang melakukannya mem- 
bentuk sesuatu dengan cara menekan sehingga 
menimbulkan lubang-lubang pada kayu dan 
sebagainya, yang pada gilirannya membentuk 
sesuatu. 

Kata nugira ( & ) dan kata-kata yang 
terambil dari akar kata yang sama ditemukan 
empat kali di dalam Al-Qur'an. Kata nugira sendiri 
disebutkan hanya sekali, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir (74): 8. Di dalam ayat yang sama 
ditemukan pula kata an-nâqûr ( , SU ) sekali. 
Adapun dua ayat sisanya D akan kata 
nagird (V4 ), yang terdapat pada QS. An-Nisa' 
(41: 53 dan 124. 

Untuk kata-kata nugira dan an-nagiir, Allah 
swt. berfirman, “Fa-idzd nugira fin-nâqûr” 
(4 Sui E # IS -= Apabila ditiup sangkakala). 
Menurut M. Quraish Shihab bahwa perkem- 
bangan bahasa lebih jauh menggunakan kata 
nagar di dalam arti 'suara' sehingga kata kerjanya 
diartikan dengan ‘menyuarakan’. Di dalam hal 
ini, suara yang keluar dari trompet adalah akibat 
embusan angin. Karena itu, kata nugira di dalam 
ayat ini bermakna ‘ditiup’ dan kata an-nâqûr 
bermakna ‘sangkakala’. Dengan ungkapan lain, 
sangkakala dinamai an-nâqûr karena dengan 
tekanan udara yang diembuskan dari mulut 
melalui lubangnya lalu ia mengeluarkan suara 
yang keras. Adapun yang dimaksud dengan 
peniupan sangkakala pada Ayat 8 QS. Al- 
Muddatstsir adalah peniupan di mana tiba-tiba 
seluruh makhluk berdiri menunggu putusan 
Allah. Mengingat, pada saat itulah ketakutan 
mencekam setiap makhluk, yang dibangkitkan 
untuk mempertanggungjawabkan segala amal 
perbuatan mereka. Di dalam QS. Az-Zumar [39]: 
68, ditegaskan bahwa peniupan sangkakala akan 
terjadi dua kali. Pada peniupan pertama yang 
terjadi hanya sekedar “kematian” dan tentunya 
kematian yang dimaksud hanya dialami oleh 
mereka yang masih hidup ketika itu. Kaum 
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musyrik yang mengganggu Nabi saw. tentu saja 
tidak termasuk mereka yang dimatikan ketika 
itu karena mereka kini sudah lama mati. Jadi, 
tepatlah kalau dinyatakan bahwa peniupan 
yang dimaksud di sini adalah peniupan kedua 
yang oleh ayat ini tersirat suatu ancaman bagi 
seluruh manusia, khususnya mereka yang 
mengganggu Nabi ketika turunnya wahyu- 
wahyu Al-Qur'an. 

Dalam pada itu, lanjut pakar tafsir Al- 
Qur'an tersebut bahwa menarik untuk di- 
analisis, mengapa hanya satu-satunya ayat ini 
yang menggunakan kata nugira dan kata an-ndgir 
untuk menggambarkan peniupan sangkakala, 
sedangkan sebelas ayat lainnya menggunakan 
kata nufiha ( za ) dan kata yanfuhu ( as )untuk 
maksud yang sama? Jawabannya, terletak pada 
konteks ayat yang mengandung tekanan khusus 
terhadap orang yang tidak percaya: bahkan, 
mengganggu Nabi saw. sehingga keseluruhan 
ayat merupakan peringatan keras terhadap 
mereka. Dari sini, walaupun kesulitan ketika itu 
akan dirasakan oleh semua makhluk: namun, 
karena tekanannya lebih banyak tertuju kepada 
mereka yang disebutkan di atas maka dipilihlah 
satu kata yang memberikan kesan yang lebih 
berat dan menakutkan. 

Sayyid Outhub menegaskan bahwa kata 
nugira memberikan kesan kerasnya suara yang 
didengar sehingga seakan-akan memecahkan 
anak telinga. Pendapat ini diperjelas oleh 
Jamaluddin Ayyad dengan menguraikan bahwa 
huruf gf (3g ) adalah suatu huruf yang “berat” 
diucapkan, yakni mengharuskan seseorang 
menekan pada langit-langit mulutnya bagaikan 
memukul sehingga menimbulkan lubang, huruf 
tersebut juga “berat” terdengar di telinga. Selain 
itu, kata nugira itu sendiri di dalam berbagai 
artinya memberikan kesan berat dan sulit. 
Menurut keterangan Ibnu Katsir dan Al-Ourthubi 
berdasarkan riwayat dari Ibnu Hibban bahwa 
Zurarah bin Aufa', seorang Oadhi (hakim) negeri 
Bashrah, ketika sedang shalat Shubuh ia bertindak 
sebagai imam dan membaca ayat ini —yang 
agaknya menghayati benar kandungannya— 
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tiba-tiba ia jatuh tersungkur dan wafat seketika. 
Ibnu Abi Syaibah meriwayatkan dari Ibnu Abbas 
bahwa ketika turun ayat ini, Rasulullah saw. 
bersabda, “Bagaimana aku dapat tenang, sedang- 
kan petugas sangkakala telah meletakkan di 
mulutnya serta menundukkan dahinya menanti 
perintah untuk meniup”. Hamka menafsirkan 
ayat ini bahwa sangkakala akan ditiup oleh 
petugas, yakni malaikat yang bernama Israfil; dan 
itulah pertanda permulaan kiamat telah datang. 
Untuk kata nagird (VX) disebut di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 53. Kata ini disebut dalam konteks 
pembicaraan tentang kecaman terhadap pengikut 
Thaghut. Mereka tidak pantas diangkat sebagai 
pemimpin (penguasa) karena mereka tidak akan 
mendatangkan sedikit pun kebaikan kepada 
manusia. Menurut Ibnu Katsir bahwa awal ayat 
ini merupakan istifham inkâriy (GS) gia = 
pertanyaan yang menafikan), yang bermakna 
‘mereka tidak memiliki kerajaan’. Kemudian, 
Allah menyifati mereka dengan kebakhilan. Jadi, 
kalaupun memiliki kerajaan, mereka tidak akan 
memberikan kepada manusia sesuatu walau 
hanya sedikit. Maksudnya, kalau mereka memiliki 
bagian kerajaan dan memegang kekuasaan, 
niscaya tidak akan membagikan sesuatu kepada 
seorang manusia pun, apalagi kepada Nabi 
Muhammad saw.: tidak akan memberikan 
sesuatu walau sekecil lubang, yaitu sebuah titik 
yang terdapat di dalam biji kurma. 
Selanjutnya, untuk kata nagird lainnya 
disebut OS. An-Nisa' (41: 124. Kata ini digunakan 
di dalam konteks pembicaraan tentang pem- 
balasan terhadap amal-amal perbuatan ma- 
nusia. Orang yang saleh dimasukkan ke dalam 
surga, dan mereka tidak akan disiksa sedikit pun. 
Dari keterangan di atas maka dapat di- 
nyatakan bahwa kata nagird (1-4 ) yang terdapat 
pada OS. An-Nisa [4]: 53 dan 124 diartikan 
sebagai 'titik atau lubang yang sangat kecil, yang 
terdapat pada biji kurma’. Kata nagird pada ayat 
yang pertama sebagai perumpamaan kecilnya 
kemungkinan pengikut Thaghut —kalau mereka 
memiliki kerajaan— untuk memberikan ke- 
baikan kepada manusia. Adapun kata nagiri pada 
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ayat yang terakhir sebagai perumpamaan 
kecilnya kemungkinan orang yang saleh untuk 
mendapat siksaan. “Kecilnya” dimaksud seperti 
kecilnya titik atau lubang yang terdapat pada 
biji kurma. Dengan demikian, kata nuqira ( A ) 
dan kata-kata yang terambil dari akar kata yang 
sama digunakan oleh Al-Qur'an untuk arti 'tiup- 
an, termasuk di dalam hal ini 'trompet' atau 
'sangkakala', dan 'titik atau lubang yang sangat 
kecil’. + Muhammadiyah Amin % 


NUR (jg) 

Kata nûr ( „5 ), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf nûn, wauw, dan ra’. Maknanya 
yang populer adalah cahaya. Tetapi di samping 
itu, dari huruf-huruf ini juga dibentuk kata yang 
bermakna, gejolak, kurang stabil, dan tidak konsisten. 
Api dinamai nâr, bukan saja karena dia memberi 
cahaya, tetapi juga karena dia bergejolak dengan 
cepat, sekali bekobar ke atas, sekali menurun, 
karena terpaan angin. 

Kata nûr secara berdiri sendiri ditemukan 
dalam Al-Qur'an sebanyak 33 kali, di samping 
itu ditemukan pula kata ini digandengkan 
dengan kata ganti persona pertama, kedua, dan 
ketiga; dia, kamu, kami, dan mereka. 

Merujuk kepada penggunaan Al-Qur'an, 
ditemukan bahwa kata nir, paling tidak me- 
munyai sepuluh makna, yaitu 1) Agama Islam, 2) 
Iman, 3) Pemberi petunjuk, 4) Nabi Muhammad 


Kata Noir selalu diungkap dalam bentuk tunggal untuk 
mengisyaratkan sumber cahaya hanya satu, yaitu Allah swt. 
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saw., 5) Cahaya siang, 6) Cahaya bulan, 7) Cahaya 
yang menyertai kaum Mukmin ketika me- 
nyebarang shirith (bis )/titian, 8) Penjelasan 
tentang halal dan haram yang terdapat dalam 
Taurat, 9) Injil, dan 10) Al-Qur'an, serta 11) 
Keadilan. 

Banyak sekali ayat-ayat yang menjelaskan 

bahwa Allah pemberi cahaya, misalnya, ( 35 

2 ma Lem Ip MI Th — ik = “Sesungguh- 
nya telah datang kepadamu cahaya dari Allah, dan kitab 
yang menerangkan” (OS. Al-Ma'idah [5]: 15). 
(GA Ay Maa DAN Jie sa = Dialah 
yang menjadikan matahari bersinar dan bulan 
niran/bercahaya” (OS. Yunus [10]: 5). 

Ulama-ulama merujuk kepada firman-Nya 
dalam OS. An-Niir [24]: 35: “Allahu nûr as-samiawit 
wa al-ardh ( PAN Sp 35), untuk me- 
nyatakan bahwa nûr adalah sifat/nama Allah. 
Tetapi mereka berbeda pendapat tentang maksud 
ayat tersebut. 

Ibnu Arabi mengemukakan enam pendapat 
ulama tentang makna niir yang menjadi sifat 
Allah ini, yaitu: a. Pemberi hidayah (penghuni langit 
dan bumi), b. Pemberi cahaya, c. Penghias, d. Yang zhdhir 
(25 Ytampak dengan jelas, e. Pemilik cahaya, dan f. 
Cahaya tetapi bukan seperti cahaya yang dikenal. Walau 
para ulama berbeda pendapat tentang makna- 
nya, namun mereka sepakat bahwa Allah bukan 
cahaya sebagaimana yang kita kenal. Bukankah 
Dia “laisa ka mitslihi sya' un ( $ * & —diaS md tidak 
ada sesuatu pun yang serupa dengan-Nya? 

Kata niir jika dikemukakan dalam konteks 
uraian tentang manusia —baik dalam kehidupan- 
nya di dunia maupun di akhirat—mengandung 
makna hidayah dan petunjuk Allah atau dampak 
dan hasilnya. Perhatikan antara lain OS. Al- 
Baqarah (2): 257, Az-Zumar [39]: 22, Asy-Syira 
(42): 52, dan Al-Hadid [57]: 13). 

Adapun jika kata yang terangkai dari 
ketiga huruf di atas menyifati benda-benda 
langit, maka ia mengandung makna cahaya, 
tetapi cahaya yang merupakan pantulan dari 
benda langit lainnya yang bercahaya. Ketika 
berbicara tentang matahari dan bulan, Al-Qur'an 
menyatakan bahwa Allah menjadikan bulan nûr 
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dan matahari dhiyd”/,t.» (OS. Yûnus (10): 5). Di 
kali lain bulan dilukiskan sebagai munîr/ å (OS. 
Al-Furqan [25]: 61). Dari Al-Qur'an ditemukan 
bahwa kata yang terangkai dari huruf-huruf 
yang sama dengan huruf-huruf kata dhiyd', 
digunakan oleh Al-Our'an untuk cahaya yang 
bersumber dari dirinya sendiri, karena itu 
matahari dijadikan Allah dhiya' bukan nûr karena 
cahaya matahari bersumber dari dirinya sendiri, 
bukan pantulan sebagaimana halnya bulan. 
Matahari, api, atau kilat, (yang cahaya) 
semuanya dilukiskan Al-Qur'an dengan meng- 
gunakan kata yang berakar sama dengan dhiyd'. 
Jangan duga bahwa cahaya tersebut benar-benar 
bersumber dari dirinya sendiri. Ini hanya relatif 
ketika dibandingkan dengan yang lain. Ini juga 
hanya ketika didasarkan pada kenyataan yang 
kita lihat dengan mata kepala, atau kita ketahui, 
tetapi sebenarnya semua cahaya tersebut 
bersumber dari Allah dan semua pada ha- 
kikatnya adalah nûr, dalam arti pantulan dari 
sumber cahaya yang tidak redup, yaitu Allah 
swt. Karena itu dinyatakan-Nya: 
Ka Ja ya mp Je coal hadi 
“Segala puji bagi Allah yang menciptakan langit dan 
bumi, dan menjadikan niir/cahaya dan gelap (untuk 
seluruh yang ada di alam raya)” (OS. Al-An'am [6]: 1). 


Atas dasar itulah kita hendaknya me- 
mahami kata niir bagi Allah, dalam arti Pemilik 
dan Pemberi cahaya, bagi seluruh yang ber- 
cahaya di alam raya. 

Imam Ghazali menjelaskan bahwa nûr 
adalah “Yang zhâhir/jelas pada dirinya dan yang 
bersumber kepadanya segala yang jelas.” 

Kalau kita perhadapkan wujud ini dengan 
ketiadaan, maka tidak dapat tidak, pastilah yang 
tampak adalah yang wujud, dan tiada kegelapan 
melebihi gelapnya ketiadaan, karena itu tulis Al- 
Ghazali lebih lanjut: “Yang tidak disentuh oleh 
kegelapan 'adam ( 55 (ketiadaan|), bahkan tidak 
disentuh oleh kemungkinan ketiadaan, (Yang 
wajib wujud-Nya) serta yang mengeluarkan 
segala sesuatu dari kegelapan ketiadaan menuju 
kejelasan wujud (Sang Pencipta), pastilah Dia 
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yang wajar menyadang nama Niir.” 

Al-Our'an, selalu menggunakan kata niir 
dalam bentuk tungggal, berbeda dengan kegelapan 
(zhulumat) yang selalu berbentuk jamak. Ini untuk 
mengisyarakan bahwa sumber cahaya hanya 
satu, yaitu Allah swt. Oleh karena itu, ditegaskan- 
Nya bahwa (27 oa A53 SI ae uas = 
"Barang siapa yang tiada diberi cahaya (petunjuk) oleh 
Allah, tiadalah dia memunyai cahaya sedikit pun" (OS. 
An-Nir [24]: 40). 

Adapun kegelapan sungguh banyak, sum- 
bernya pun beraneka ragam. Di sisi lain, ketika 
Al-Qur'an menyebut nûr dan zhulumit secara 
bergandengan, yang disebutnya terlebih dahulu 
adalah zhulumit. Ini bukan saja karena kegelapan 
(ketiadaan) mendahului cahaya (wujud) tetapi 
karena cahaya petunjuk-Nya adalah nûr 'ala nûr 
( 2 de j= yakni cahaya di atas cahaya maka 
bétapapun terangnya cahaya yang telah Anda 
raih, masih ada cahaya terang yang melebihinya, 
dan ketika Anda berada pada cahaya yang 
melebihi itu, maka cahaya yang telah Anda raih 
sebelumnya, adalah relatif gelap. Itu sebabnya 
mereka yang telah memperoleh cahaya petunjuk- 
Nya pun, masih dapat memperoleh tambahan 
petunjuk, ( åa Haa? L nfi ói Jus“ "Allah akan 
menambah petunjuk kepada mereka yang telah mendapat 
petunjuk” (QS. Maryam [19]: 76). Demikian, wa 
Allâh A'lam. « M. Quraish Shihab & 


NUSHH (ma) 

Kata nushh ( zza ) adalah bentuk mashdar dari kata 
nashaha - yanshaku - nushhan - nashhan - nashihatan 
- nashdhatan (inai — Unta — Unas — aah mai 
Ca ). Abu Husain Ahmad bin Faris bin 
Zakariya mengatakan dalam kitabnya, Mu'jam 
Magayitsil-Lughah bahwa pada asalnya kata nushh/ 
nashihah ditujukan untuk makna 'ishlah' (Xl = 
perbaikan, pendamaian, atau tindakan me- 
nyesuaikan dua hal yang tidak sesuai (ber- 
lawanan)), dan kadangkala kata an-ndshih 
( ta y bentuk ism fa'il (kata pelaku)-nya juga 
digunakan untuk menyatakan makna al-khayyith 
(Lu = penjahit). Ibnu Manzhur, penulis kitab 
Lisinul "Arab juga mengatakan, bahwa kata 
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nushhun wa nashihatun (His 3 ta! ) memunyai 
makna ‘khiyâthah’ (Lx ), seperti dikatakan 
nashahtu ats-tsauba (13 bia = aku menjahit 
baju). 

Makna lain adalah 'ikhlash' (9x1 = bersih, 
murni, tidak bercampur dengan sesuatu atau 
ikhlas), dan 'tashdig' (Sxsi = pembenaran/ 
pengakuan), seperti hadits Nabi: innad-dinan- 
nashihatu lillah wa lirasilihi ( A LA yA di 
Sp), = Sesungguhnya agama itu adalah 
nasihat untuk Allah dan Rasul-Nya). Yang 
dimaksud dengan an-nashihatu lillah di dalam 
hadits tersebut adalah 

Take BAD aa a ng 
(Shihhatul-i'tigadi fi wahdiniyatihi wa ikhlashun- 
niyyati fi “ibadatihi) 

Benarnya keyakinan atas keesaan-Nya dan tulusnya niat 
dalam beribadah kepada-Nya). 

Adapun yang dimaksud dengan an-nashihatu 
lirasdlihi adalah at-Tashdig ( ¿3533251 = pembenaran/ 
pengakuan). Lebih jauh, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
mengatakan, bahwa dalam an-nashihah dituntut 
adanya perbaikan terhadap yang dinasihati. Al- 
Fakhr Ar-Razi juga mengatakan, bahwa an- 
nashihah itu cenderung kepada ketaatan dan 
penolakan terhadap kemaksiatan. Dengan de- 
mikian, nasihat bertolak belakang dengan tipu 
daya, sebagaimana yang dikatakan oleh 
Muhammad Abduh, bahwa nasihat itu memberi 
manfaat/kebaikan kepada yang dinasihati bukan 
kepada yang memberi nasihat. 

Kata nashihah dengan segala bentuknya 
ditemukan di dalam Al-Our'an 11 kali, di dalam 
bentuk fil mâdhi (“ia 5 cai) 3 kali yaitu di 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 79 dan 93. Pada OS. At- 
Taubah (91: 91. Di dalam bentuk fi mudhari' (xx) 
2 kali, yaitu pada OS. Al-A'raf (7): 62 dan pada 
OS. Had (11): 43. Satu kali di dalam bentuk mashdar 
(4 ) yaitu pada OS. Had [11]: 34. Enam kali di 
dalam bentuk ism fd'il (2-6 — On - ke Ú ) 
yaitu pada OS. Al-A'raf (7): 21, 68 dan 79, OS. Yusuf 
(12J:11, OS. Al-Oashash (28): 12 dan 20, dan satu 
kali di dalam bentuk jamak dari sifat musyabbahah 
dengan makna ism ff'il ( z +% ) pada OS. At- 
Tahrîm [66]: 8. 
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Makna kata-kata yang berasal dari an-nushh 
yang terdapat di dalam Al-Qur'an dapat di- 
kelompokkan kepada: 

1. Nasihat, yang terdapat di dalam QS. Al-A'raf 
(71: 62, yang menyatakan: “Aku sampaikan 
kepadamu amanat-amanat Tuhanku dan aku memberi 
nasihat kepadamu, dan aku mengetahui dari Allah 
apa yang tidak kamu ketahui." Di dalam ayat ini 
dikisahkan, bahwa Nabi Nuh telah memberi 
nasihat kepada kaumnya agar mereka me- 
nyembah Allah. 

2. Ikhlas, ditemui di dalam OS. At-Taubah [9]: 
91. 

3. Ishlâh (perbaikan), dipahami di dalam OS. 
Yûsuf ayat 11. Di dalam ayat tersebut Allah 
menceritakan tentang permintaan saudara- 
saudara Nabi Yusuf kepada bapaknya untuk 
membawa Yusuf bersama mereka. 
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NUSUK (3) 

Kata nusuk ( s1”; ) adalah kata berbentuk mashdar 
( a ) dari kata nasaka ( z415 ), yansuku (5.5), 
nusuk ( SA ). Menurut Ibnu Faris, kata ini 
berakar dari kata nûn ( ù } sîn ( p ) kdf( 4 ) yang 
memiliki satu pengertian pokok, yaitu menunjuk 
pada 'ibadah' atau pendekatan diri kepada Allah 
swt'. Karena itu, seseorang yang melaksanakan 
ibadah disebut nisik ( sú ). Sembelihan hewan 
yang dimaksudkan untuk pendekatan diri 
kepada Allah disebut nasikah ( 25.5 ). Tempat 
penyembelihan kurban hewan disebut mansak 
(MLS ) atau mansik (Wa ). 

Sejalan dengan pengertian di atas, Al- 
Ashfahani mengatakan bahwa kata nusuk ( s1.) 
adalah khusus berkenaan dengan ibadah haji. 
Kata mandsik ( 21... ) adalah jamak dari kata 
mansak ( XL ), yakni tata cara praktizk ibadah 
haji. 

Menurut Al-Ourthubi, bahwa asal kata an- 
nusuk ( 412 4) mengacu pada pengertian 'al- 
ghusl’ (Jali - mencuci), seperti dikatakan nasaka 
tsaubahu ( 475 S5 =ia mencuci pakaiannya). Di 
dalam syariat merupakan sebuah nama per- 
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ibadatan, seperti dikatakan: rajul ndsik (&LxU Jr) 
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- seseorang yang tekun beribadah). 

Kata nusuk (512.3 ) dengan segala bentukan- 
nya dikemukakan sebanyak tujuh kali di dalam 
Al-Qur'an: OS. Al-Baqarah [2]: 196 dan 200: Al- 
Hajj (22): 34 dan 67 (dua kali): dan Al-An'am (6): 
162. 

Ayat-ayat di atas, pada prinsipnya me- 
ngacu kepada tiga pengertian, yaitu (1) Ibadah 
haji: (2) Ibadah haji dan ibadah lainnya (semua 
ibadah): dan (3) Syariat (agama). Ketiga pengerti- 
an pokok tersebut dapat dilihat pada uraian 
berikut ini 
(1) Asal kata nasaka (1.5) yang mengandung 

ibadah haji. 

(a) Asal kata nasaka (51.5) yang mengan- 
dung arti ‘tatacara ibadah haji’, seperti 
di dalam OS. Al-Bagarah/2): 128. Me- 
nurut Tafsir Al-Mardghi, kata 21... adalah 
bentuk jamak dari kata mansak (51.4 ), 
dari kata nasak (syx.i ): artinya sangat 
patuh beribadah. Menurut Tafsir Ibnu 
Katsir bahwa ayat ini mengungkapkan 
hikayat doa Nabi Ibrahim as. dan Nabi 
Ismail as. Pada prinsipnya ayat di atas 
menerangkan tentang teknis pelaksana- 
an ibadah haji. Ibadah ini dimulai oleh 
Nabi Ibrahim as. yang mendapat peng- 
ajaran langsung oleh Malaikat Jibril as. 

(b) Kata nusuk (61.2) yang mengandung 
pengertian '(pengorbanan) di dalam 
ibadah haji. 

Kata nusuk (s2) yang terdapat di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 200. Di dalam 
Tafsir al-Ourthubi, Imam Malik men- 
jelaskan bahwa kata an-nusuk ( s22 ) 
menerangkan pengorbanan yang dapat 
dilakukan di mana saja, bukanlah se- 
macam haji yang hanya dapat dilakukan 
di kota Mekkah. Al-Ourthubi juga me- 
mahami seperti itu karena potongan 
ayat tersebut ber-athaf pada lafal se- 
belumnya, yakni puasa dan sedekah 
yang keduanya dapat dilaksanakan di 
mana saja. Athaf tersebut bukan hanya 
menyandarkan lafal sesudahnya se- 
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bagaimana kaidah bahasa, tetapi juga 
dari segi hukumnya. Oleh karena puasa 
dan sedekah dapat dilaksanakan di mana 
saja, maka nusuk ( s1; - pengorbanan) 
juga dapat dilaksanakan di tempat lain. 
Karena itu, Rasul saw. tidak menamai 
pengorbanan itu sebagai haji. 

(2) Kata nusuk (C2) yang mengandung pe- 

ngertian ibadah haji dan ibadah lainnya 
disebut di dalam OS. Al-An'am [6]: 162. Al- 
Ourthubi mengatakan bahwa yang dimaksud 
an-nusuk («4 ) adalah jamak dari kata 
nasikah (1x5) yaitu ‘penyembelihan’, de- 
mikian kata Mujahid, Adh-Dhahak dan Said 
bin Jubair dan lain-lainnya. Menurutnya, 
penyembelihan yang dimaksudkan adalah 
penyembelihan yang terkait pelaksanaan 
ibadah haji dan umrah. Sedangkan menurut 
Al-Hasan, kata nusuk ( 1L; ) yang dimaksud- 
kan adalah agama. Az-Zajjaj memaksudkan 
kata nusuk ( 2X ) adalah ibadah, yakni 
semua ibadah yang dapat mendekatkan diri 
kepada Allah swt. Sedangkan menurut Oaum 
bahwa kata nusuk («X3 ) di dalam ayat 
tersebut mencakup semua amal-amal ke- 
bajikan dan ketaatan. Jadi pandangan ini 
tampaknya lebih luas cakupannya dari yang 
lain, yang mengkhususkan pada ibadah Haji 
dan Umrah saja. 
Dengan demikian, ada dua bentuk pengertian 
kata itu, yaitu (1) ibadah haji, dan (2) ibadah 
haji dan ibadah lainnya: artinya tidak terikat 
pada satu ibadah saja, melainkan keseluruh- 
an ibadah. 

(3) Adapun kata mansakan ( Laka. ) dan nisika 
(1 Se ) yang berasal dari kata nasaka (“5 ) 
yang mengandung pengertian syariat ter- 
dapat di dalam OS. Al-Hajj [22]: 67. 

Menurut Jalalain dan Al-Gurthubi, kata 
mansakan ( SLE) yang di-fath dan di-kasrah sin- 
nya diartikan syariat, sedangkan kata nâsikûhu 

(3 Ka - mereka yang mengamalkannya), yakni 

orang-orang yang melaksanakan syariat ter- 

sebut. Ibnu Katsir menjelaskan bahwa ayat 
tersebut menginformasikan bahwa bagi setiap 
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kaum memiliki syariat tertentu, sebagaimana 
riwayat Ibnu Jarir berkata: kata mansakan ( Kun ) 
berarti bagi tiap-tiap umat memiliki nabi yang 
memiliki syariat tertentu. Olehnya itu, tiap-tiap 
pemeluk agama samawi memiliki syariat atau 
jalan khusus tanpa menyeberang ke syariat yang 
lain. Umat Nabi Musa as., syariatnya ada di 
dalam Taurat, umat yang hidup sejak masa pem- 
bangkitan Isa hingga pembangkitan Muhammad 
saw. ada di dalam Injil, dan sesudahnya hingga 
Hari Kiamat adalah umat Nabi Muhammad saw. 
yang syariatnya ada di dalam Al-Our'an. 
& Abustani Ilyas & 


NUSYOR (355) 
Kata nusyûr ( Pi ) adalah kata dasar (infinitif) 
dari kata kerja nanyari - yansyuru - nasyran - 
nusyûran (“Vyas — VS — A3 — ad). Menurut 
Ibnu Faris Zakaria, kata nasyara AN Gas ) pada 
mulanya berarti ‘membuka sesuatu dan mem- 
bentangkannya', kemudian kata itu mengandung 
makna ‘bangkit. Misalnya kalimat nasyartul-kitab 
(AS Sa, aku membuka kitab), karena 
kitab yang tertutup seolah-olah di dalam 
keadaan “tidur”, setelah dibuka dan dibentang- 
kan, maka kitab itu menjadi “bangkit”, siap 
untuk dibaca. Kalimat nasyarallahul-mauta 
(CS Ji An 25 = Allah membangkitkan orang 
mati), berarti orang-orang mati yang berada di 
dalam kubur seolah-olah di dalam keadaan 
“tidur”, setelah dihidupkan kembali oleh Allah 
dan dibentangkan (dikumpulkan) di padang 
mahsyar, maka mereka telah bangkit kembali. 
Oleh sebab itu, Hari Kiamat disebut juga yaumun- 
nusyar ( J Peta P4 ) yang berarti Hari berbangkit. 
Dari akar kata nasyara tersebut muncullah aneka 
bentuk kata dengan keragaman makna, namun 
semuanya mengandung makna 'bangkit. Misal- 
nya, kata an-nasyr (451) berarti “bau harum’, 
karena bau yang harum seperti bau masakan 
dapat membangkitkan selera makan. Kata al- 
minsyar (Ws), berarti ‘gergaji’, karena kayu 
yang dipotong dengan gergaji, serbuknya 
bangkit ke luar dan berserakan. 

Kata nusyiir di dalam Al-Qur'an disebut dua 
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kali di dalam bentuk ma'rifah (1 pa definite noun, 
pakai huruf alif dan lam di depannya, ( Pata) ), 
terdapat pada QS. Fâthir [35]: 9 dan QS. Al-Mulk 
[67]: 15. Di dalam bentuk nakirah ( 5$ = indefinite 
noun, tidak ada huruf alif dan lam di depannya, 
( Sya ) disebut sebanyak tiga kali, pada QS. Al- 
Furqan [25]: 3, 40, dan 47. 

Al-Qur'an menggunakan kata nusyûr 
umumnya untuk menunjukkan adanya hari 
berbangkit atau Hari Kiamat. Kata nusyir, baik 
yang ma'rifah maupun yang nakirah, disebut lima 
kali di dalam Al-Qur'an, empat kali diantaranya 
bermakna 'hari berbangkit'. Al-Qur'an men- 
jelaskan peristiwa hari berbangkit itu dengan 
memberikan contoh perbandingan yang dapat 
dipahami oleh masyarakat saat itu. Tanah yang 
tandus diibaratkan sebagai tanah yang mati, 
karena tidak dapat berfungsi menghidupkan 
tumbuh-tumbuhan. Namun, setelah disirami 
oleh air hujan dari langit, maka tanah tersebut 
menjadi subur, dapat menghidupkan aneka 
tanaman. Tanah yang subur itu bagaikan 
bangkit kembali dari kematiannya, seperti 
itulah manusia akan dibangkitkan kembali dari 
kuburnya pada Hari Kiamat untuk memper- 
tanggungjawabkan semua perbuatan yang 
pernah dilakukannya selama hidup di dunia 
(QS. Fathir (35): 9). Menurut Ath-Thabathabai, 
“menghidupkan kembali tanah yang mati” 
merupakan ungkapan yang bermakna me- 
taforis, berbeda dari ungkapan “menghidupkan 
kembali tanam-tanaman” yang mengandung 
makna yang sebenarnya (hakiki). Karena 
tanam-tanaman membutuhkan makanan, 
dapat tumbuh, berkembang, berdaun, berbuah 
dan melaksanakan aktivitas lainnya yang 
merupakan karakteristik makhluk hidup. 
Karena itu, “menghidupkan kembali tanah yang 
mati”, maksudnya adalah 'menghidupkan 
kembali tanam-tanaman'. Menghidupkan kem- 
bali manusia pada hari berbangkit sama seperti 
menghidupkan kembali tanam-tanaman, ka- 
rena kedua-duanya sama-sama makhluk hidup. 

Di dalam ayat lain, Allah swt. menjelaskan 
tentang betapa bodohnya orang-orang musyrik 
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Mekkah yang mengambil selain Allah sebagai 
Tuhan, seperti patung. Padahal tanda-tanda 
kekuasaan Allah sudah sedemikian jelasnya di 
alam raya ini. Sebaliknya, patung-patung yang 
mereka pertuhankan itu tidak dapat men- 
ciptakan sesuatu, walaupun hanya sebuah sayap 
nyamuk saja, bahkan ia diciptakan. Tuhan- 
Tuhan mereka itu tidak dapat memberi manfaat 
dan menolak mudharat (bahaya), tidak dapat 
mematikan dan menghidupkan, bahkan tidak 
mampu membangkitkan kembali orang yang 
sudah mati. Karena, memberi manfaat, menolak 
mudharat (bahaya), mematikan, menghidupkan 
dan membangkitkan kembali orang mati me- 
rupakan kemampuan yang hanya dimiliki oleh 
Allah saja (Al-Furqân (25): 3). 

Orang-orang musyrik Mekkah tersebut di 
dalam perjalanan bisnisnya ke negeri Syam telah 
menyaksikan sendiri perkampungan kaum Luth 
yang pernah dihancurkan oleh Allah swt. dengan 
menurunkan hujan batu. Namun, mereka tidak 
ingin mengambil ‘ibrah (pelajaran) dari peristiwa 
itu. Mereka masih tetap mendustakan agama 
Allah yang dibawa oleh Rasul-Nya, bahkan 
mereka tidak yakin akan adanya hari berbangkit 
dan tidak takut akan adanya pembalasan di 
akhirat (Al-Furqân [25]: 40). 

Pada QS. Al-Mulk [67]: 15, Allah swt. 
menyebut nikmatNya yang telah menjadikan 
bumi ini mudah diolah sehingga memungkinkan 
manusia dapat bertahan hidup. Oleh karena itu, 
Allah memerintahkan manusia agar berjalan ke 
berbagai penjuru bumi untuk mencari rezeki dan 
menikmati karunia-Nya. Namun, harus diingat 
bahwa kamu semua akan dibangkitkan kembali 
pada Hari Kiamat untuk dilakukan perhitungan 
(hisab) atas semua perbuatan yang pernah 
dilakukan selama hidup di dunia dan menerima 
pembalasan atas perbuatan tersebut. Dalam ayat 
ini terdapat ungkapan wa 'ilaihin-nusyûr 

(Sy | aj 13 ) yakni kata ilahi ( <= kepada Nya) 
didahulukan dari pada kata an-nusyûr ( San - 
akan dibangkitkan/ dikembalikan). Di dalam 
bahasa Arab, susunan redaksi kalimat seperti 
itu disebut al-ikhtishish ( La! ) yang berarti 
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adanya kekhususan, sehingga maknanya me- 
ngandung penekanan (stressing) yakni hanya 
kepada-Nya saja kamu akan dibangkitkan/ 
dikembalikan. Ungkapan seperti itu jauh lebih 
bermakna dari pada sekadar ungkapan an-nusyiir 
'ilaihi (AD pe) - kamu akan dibangkitkan/ 
dikembalikan kepada-Nya). 

Kalau di dalam keempat ayat di atas kata 
nusyûr mengandung makna bangkitnya manusia 
dari kematiannya, maka pada OS. Al-Furqan [25]: 
47, kata itu berarti bangkitnya manusia untuk 
mencari rezeki. Ungkapan wa ja'alan-nahira 
nusyûrâ (15,25 3f Jxs3" dan Dialah Allah yang 
telah menjadikan siang agar manusia bangkit 
untuk mencari rezeki). Di awal ayat ini di- 
sebutkan bahwa Allah telah menjadikan malam 
untuk beristirahat. Menurut Al-Ourthubi, 
bangkitnya manusia dari tidurnya diper- 
samakan dengan bangkitnya dari kematian. 
Karena tidur hampir sama dengan kematian, di 
mana manusia hilang kesadarannya. Oleh sebab 
itu, ketika bangun tidur di pagi hari, Nabi 
membaca do'a, Alhamdulillahil-ladzi ahyanat ba ‘damâ 
'amâtanâ wa 'ilaihin-nusyûr ( ú 1; Gei si PEN 

Ph & , GUI = segala puji hanya milik Allah 
yang telah menghidupkan kami kembali setelah 
seolah-olah kami dimatikan, dan kepada-Nya 
sajalah kami akan dibangkitkan/dikembalikan). 


& Muchlis Bahari & 


NUSYOZ ( Ya) 

Di dalam Al-Qur'an, kata nusyiz dan kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak lima kali 
dalam tiga konteks pembicaraan, yaitu “berdiri 
untuk mempersilakan duduk bagi orang lain 
yang terlambat datang di dalam suatu majelis', 
'kedurhakaan di dalam kehidupan rumah 
tangga', dan 'mengangkat sesuatu yang telah 
bercerai-berai'. 

Secara bahasa, kata nusyiz berarti: 'al- 
murtafi' ( & FA ), seperti al-murtafi'u minal-ardhi 
(a A ir Ag - terangkat ke atas dari tanah). 
Nasyaza aan ( oW Ka “25 ) berarti si fulan itu 
berdiri (dari duduknya 

Di dalam Al-Our'an ungkapan yang ber- 
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makna 'terangkat' atau 'tegak ke atas' ini 
dijumpai di dalam QS. Al-Mujadilah [58]: 11. 
Latar belakang turun ayat tersebut berkaitan 
dengan peristiwa ketika Rasulullah mengadakan 
pertemuan menghoramati pejuang perang Badar 
di suatu tempat yang agak sempit. Di antara 
mereka ada yang terlambat datang, termasuk 
Tsabit bin Qais. Ketika mereka berdiri di luar, 
kelihatan oleh Rasulullah, lantas mereka me- 
ngucapkan salam kepada beliau kemudian 
kepada para hadirin yang lain. Ketika masuk, 
mereka tetap berdiri menunggu tempat di- 
sediakan bagi mereka, tetapi tidak ada yang 
mempersilakannya. Melihat hal ini Rasulullah 
kecewa dan berkata: “Berdirilah, berdirilah” 
(fansyuzi fansyuzi). Beberapa orang di antara 
mereka berdiri dengan perasaan enggan. Ayat 
ini turun memberi isyarat untuk menghormati 
dan memberi tempat duduk bagi orang yang 
datang terlambat di dalam satu majelis. 

Di dalam kehidupan suami istri juga dikenal 
istilah nusyûz, yakni kedurhakaan seorang istri 
terhadap suami, atau sebaliknya. Ibnu Manzhur 
Al-Ansari mengatakan bahwa nusyiz antara 
suami istri berarti: ‘salah satu pihak tidak 
menyukai yang lain’. Kata nusyûz di sini juga 
terambil dari kata nasyz, yang berarti: 'terangkat- 
nya salah satu pihak dari mencintai pihak lain', 
seperti terangkatnya sesuatu dari tanah atau 
seseorang berdiri dari duduknya. Nusyûz istri 
terhadap suami dijelaskan oleh Allah di dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 34. 

Muhammad Ali Ash-Shabuni mengatakan 
bahwa kekhawatiran nusyiz seorang istri 
terhadap suami berdampak kepada anjuran 
agama untuk berpisah ranjang keduanya untuk 
sementara waktu sebagai salah satu cara 
pemberian nasihat oleh suami sebagaimana 
diperintahkan oleh Allah kepada perempuan 
untuk taat dan bergaul secara baik kepada 
suaminya. Hal ini sesuai penjelasan awal ayat 
ini, bahwa laki-laki adalah pemimpin bagi 
perempuan dan salah satu bentuknya adalah 
kewajiban suami memberi nafkah terhadap istri. 
Istri yang saleh adalah istri yang taat kepada 
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Allah dan memelihara dirinya ketika suaminya 
tidak berada di sampingnya. 

Rasulullah mengatakan bahwa istri yang 
saleh adalah yang menyenangkan hati suami, 
taat kepada suami, menjaga diri dan harta 
suaminya jika sang suami sedang bepergian (HR. 
Ibnu Jarir dan Al-Baihaqi dari Abi Hurairah). Dari 
ayat ini dapat dipahami bahwa istri yang nusyûz 
adalah istri yang memilih kebalikan sifat-sifat 
istri yang saleh. Nusyûz suami terhadap istri 
dijelaskan oleh Allah di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
128: 

Pa ABE dan SK ag AN Kam oo Ma Oem 

à > „È >? . y 

(Wainimra'atun khâfat min ba'lihd nusyûzan au i'rêdhan 
fala junâha 'alaihima an yushlihâ bainahuma shulh4, 
wash-shulhu khair) 

“Dan jika perempuan khawatir akan sikap nusyuz atau 
sikap tak acuh suaminya (ba'liha) maka tidak apa-apa 
bagi keduanya mengadakan perdamaian yang se- 
sungguhnya perdamaian itu adalah (cara) yang terbaik.” 


Ayat ini menerangkan bahwa sikap yang boleh 
diambil istri yang khawatir suaminya nusyûz, 
seperti tidak bergaul dengan baik, tidak memberi 
nafkah, tidak sayang, dan sebagainya, adalah 
mengajak musyawarah dan pendekatan per- 
damaian dengan suami. 

Gambaran kehidupan sesudah mati juga 
ada diungkapkan dengan menggunakan nasyz, 
dengan akar kata yang sama. Allah berfirman: 
...wanzhur ilal-'izhami kaifa nunsyizuhd tsumma 
naksûhâ lahman... (Wes Sab Abadi JI ya 
US bae œ = dan perhatikanlah tulang- 
belulang (keledai yang telah menjadi bangkai) 
itu, bagaimana kami menyusunnya dan mem- 
balutnya kembali dengan daging .... ) (QS. Al- 
Baqarah [2]: 259). Kata nunsyizuhâ di dalam ayat 
ini berkembang menjadi “kami susun kembali”. 
Hal ini dapat dipahami bahwa sesuatu yang 
sudah berserakan, dapat diangkat kembali di 
dalam bentuk tersusun oleh Allah seperti 
mengangkat dan menyusun tulang-belulang 
keledai dan membalutnya dengan daging. 


# Yaswirman & 
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NUTHFAH ( ääk ) 
Kata nuthfah (úk ) berasal dari kata nathafa- 
yanthifulyanthufu-nuthfan-nuthfatan (nuthfah). 
Bentuk itu adalah bentuk mashdar (infinitif) dan 
jamaknya nuthaf ( (Su ) atau nithaf ( b; ). Kata 
nuthfah ( adal ) di dalam Al-Our'an disebut 12 kali, 
semuanya dalam bentuk mashdar mufrad. Ibnu 
Manzhur mengartikannya sebagai: a) al- 'aib ( SA 
= tercela, ternoda) atau talattakha bi 'aib (menjadi 
kotor. oleh noda), seperti: hum ahlur-raibi wan-nuthf 
( abi e s pfr = mereka adalah kelompok 
orang yang ragu-ragu dan tercela); b) as-sajjah 
(abi = luka); seperti, isyrafus-sajjah alad-dimaghi 
wad-dabrah alal-jaufi (luka itu tembus sampai ke 
benak dan lubangnya mengeluarkan nanah); c) 
al-lu'lu' ( fi pU = mutiara); seperti, tanaththafatil- 
mar'ah (3 P at - wanita itu berkilauan karena 
memakai mutiara), dan d) al-galilu minal-ma' 
( A ga Lela = setetes air); seperti: al-md'ul-galilu 
yabqâ fi 'qirbah (3 RAN A A #UJi- setetes air 
yang tertinggal di Ae Dan Ba Sperma atau air 
mani dikatakan nuthfah karena setetes atau 
sedikitnya, seperti OS. Al-Oiyamah [75]: 37 yang 
berbunyi, Alam 1 yaku nuthfatan min maniyyin yumna 
(G c Ye 2:05 8G Jl - bukankah dulu ia (ma- 
nusia) setetes mani yang ditumpahkan ke dalam 
rahim). Karena itu Al-Ashfahani mengartikannya 
dengan al-ma'ush-shafi ( Sea 2s air suci) yang 
diungkapkan untuk mani laki-laki. Selain dari itu 
juga berarti 'awan yang mengandung hujan’, 
seperti malam itu berawan yang mengandung 
hujan sampai turun diwaktu subuh. 
Berdasarkan beberapa arti nuthfah secara 
bahasa sebagaimana dikemukakan di atas, satu 
sama lain bisa ditemukan. Dikatakan sebagai aib 
atau kotor karena secara fakta cairan itu keluar 
dari tempat saluran kencing dan kotor dan 
menjadi aib kalau seseorang memperlihatkan 
kepada orang lain salurannya itu. Bukan unsur- 
nya yang aib, tetapi saluran yang dilewatinya, 
sebagaimana OS. Al-Mursalat [77]: 20 me- 
ngatakan: “Bukankah Kami telah menciptakan kamu 
dari air yang hina?” Dikatakan sebagai “luka” 
karena alat penyalurnya itu bisa melukai secara 
halus dan menembus sampai ke rahim pe- 
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rempuan. Dikatakan sebagai “mutiara” karena 
cahaya atau warnanya tidak bisa disamakan 
dengan benda lain sebaimana halnya mutiara, 
begitu juga baunya yang khas. Bahkan, secara 
metafora dapat dijelaskan, pada umumnya 
perempuan menjadi bersinar hatinya, jika di 
dalam rahimnya terjadi pembuahan. Demikian 
juga dengan “awan yang mengandung hujan” 
sebab nuthfah itu adalah air yang diturunkan ke 
dalam rahim. QS. Ath-Thariq (86): 6, “Manusia 
itu diciptakan dari air yang tercur 


Dari setetes air mani manusia diciptakan. 


Dengan demikian, secara terminologis, arti 
nuthfah dapat disimak di dalam QS. Al-Insan (76): 
2 yang berbunyi, Inna khalagnal-insana min nuthfatin 
amsydjin... (Kami telah menciptakan manusia itu 
dari nuthfah yang bercampur). Banyak mufasir 
mengartikan “percampuran antara sperma laki- 
laki dengan ovum perempuan di dalam rahim” 
sebagai nuthfah. Ini berarti jika belum terjadi 
percampuran maka belum dinamakan nuthfah. 
Nuthfah ada yang mukhallagah (lks ) dan ghairu 
mukhallagah (aia 2). Para ahli tafsir meng- 
artikan mukhallagah sebagai “diberi bentuk sem- 
purna’ (OS. As-Sajadah [32]: 9), sedangkan ghairu 
mukhallagah sebaliknya, sehingga gugur sebelum 
lahir ke dunia (OS. Al-Hajj (22): 5). Proses nuthfah 
yang kemudian diberi bentuk itu didiamkan di 
dalam rahim (uterus) di dalam waktu tertentu 
(OS. Al-Hajj (22): 5) dan berada di dalam tiga 
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kegelapan (QS. Az-Zumar [39]: 6), yakni ke- 
gelapan di dalam perut, di dalam rahim dan di 
dalam selaput yang menutupi anak di dalam 
rahim (plasenta). 

Proses terjadinya nuthfah tergantung pada 
kematangan sperma atau lebih dikenal dengan 
spermatozoa laki-laki dan tingkat kesuburan 
perempuan yang memproduksi ovum atau lebih 
dikenal dengan ovarium (indung telur) di tengah- 
tengah sirkulasi menstruasi. Setetes sperma bisa 
memproduksi berjuta-juta bibit yang dihasilkan 
oleh kelenjar laki-laki dan disimpan untuk 
sementara di dalam ruangan (sulbi) yang 
bermuara pada saluran kencing. Kelenjar 
tambahan yang bertebaran sepanjang saluran 
sperma (mazi) menambah zat pelumas yang 
tidak mengandung unsur pembuahan. Kemu- 
dian sirkulasi menstruasi perempuan yang 
menentukan tingkat kesuburannya juga mem- 
produksi ovum (indung telur) yang menetap di 
dalam ruangan tertentu yang juga bermuara ke 
dalam rahim. Dengan terjadinya pembuahan 
karena hubungan badan atau pengambilan 
dengan cara tertentu seperti bayi tabung, maka 
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sperma dan ovum sama-sama menuju ke rahim. 
Kecepatan masing-masingnya menentukan 
nuthfah yang terbentuk, apakah unsur laki-laki 
atau unsur perempuan, bahkan ada yang kembar 
dua atau lebih. Perpaduan sperma dan ovum 
tadi menetap pada satu titik di dalam rahim dan 
berpegang di sana dengan selaput lendir dan otot 
sesudah terbentuk plasenta. Karena nuthfah 
berasal dari saripati tanah (OS. Al-Mu'minin 
(23): 12) melalui makanan, maka tingkat ke- 
unggulan nuthfah itu tergantung pada unsur 
makanan apa yang dimakan, bergizi (thayyib) 
atau tidak: bahkan, yang terpenting adalan 
kehalalannya (OS. Al-Baqarah (2): 168, OS. Al- 
M3 'idah [5]: 88, dan sebagainya). Watak cairan 
yang akan menjadi nuthfah itu adalah setetes yang 
ditumpahkan (OS. Al-Oiyamah [75]: 37), cairan 
yang terpancar (OS. Ath-Tharig (86: 6), air yang 
hina (OS. Al-Mursalat (77): 20) dan keduanya 
(sperma dan ovum) bercampur (OS. Al-Insan 
(76): 2) serta kadarnya ditentukan (OS. 'Abasa 
(80): 19). Setelah menjadi nuthfah, maka untuk 
proses berikutnya diletakkan oleh Allah jangka 
waktu tertentu (OS. Al-Hajj (22): 5). « Yaswirman & 
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QABAS (3) 
Kata gabas (ms) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu gâf (3) - bâ ( —)- 
sin ( y ). Menurut Ibnu Faris, makna pokok dari 
akar kata tersebut menunjuk pada 'salah satu 
sifat api' kemudian dipakai untuk menunjuk 
‘nyala api’, lalu berkembang lagi sehingga 
dipakai di dalam arti 'cepat' yang dianalogikan 
kepada nyala api yang cepat menyambar. 
Pejantan yang prematur atau cepat orgasme 
disebut fahlun gabis (m3 j3). Kata itu, juga 
dipakai dalam arti ‘mengambil!’ dan 'menuntut'. 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada dua, yaitu 
bentuk gabas ( ,3 ) yang terdapat pada dua 
tempat, yaitu di dalam OS. Thaha [20]: 10 dan 
An-Naml [27]: 7, bentuk kedua adalah bentuk fi! 
mudhiri', nagtabis (xxi ), yang terdapat pada satu 
tempat, yaitu di dalam OS. Al-Hadid [57]: 13. 
Penggunaan bentuk gabas ( „$ ) yang 
terdapat pada OS. Thaha [20]: 10 dan An-Naml 
[27]: 7, menunjuk pada makna 'api' atau ‘nyala 
api. Ayat tersebut berkaitan dengan kisah Nabi 
Musa as. ketika melakukan perjalanan bersama 
istrinya dan tersesat di kegelapan malam di 
dekat bukit Thur Sina lalu ia melihat cahaya api 
di sisi bukit itu sehingga Nabi Musa menyuruh 
istrinya menunggu karena ia akan mendatangi 
tempat itu dengan harapan mudah-mudahan ia 
bisa pulang dengan membawa api dari tempat 
itu untuk dibuat alat penerangan jalan (suluh). 
Penggunaan bentuk fi'il mudhiri', nagtabis 
(5) yang terdapat di dalam OS. Al-Hadid 
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[57]: 13 menunjuk pada makna ‘mengambil atau 
mempergunakan cahaya sebagai penerangan’. 
Ayat itu berkaitan dengan gambaran situasi 
orang-orang munafik pada hari akhirat yang 
berkata kepada orang-orang beriman “Tunggu- 
lah kami supaya kami dapat mengambil se- 
bagian dari cahayamu”. 

Ibnu Abbas dan Abu Umamah me- 
ngatakan bahwa pada Hari Kiamat nanti, 
manusia akan diliputi oleh kegelapan, Al- 
Mawardi memperkirakan hal itu terjadi setelah 
ditentukan siapa yang beruntung dan siapa 
yang celaka. Setelah itu datanglah cahaya yang 
dapat dipakai untuk berjalan. Menurut para 
mufasir orang-orang beriman akan diberikan 
cahaya yang dapat dipakai berjalan melewati 
titian, masing-masing sesuai amal perbuatan 
mereka. Orang munafik juga diberi cahaya, 
tetapi cahaya itu hanya cahaya semu atau 
tipuan sebagai balasan bagi mereka yang telah 
berusaha menipu Allah di dunia, sebagaimana 
dikatakan di dalam QS. An-Nisa' [4]: 142, 
( Ha Ay & Sun yani) b )“Sesungguhnya 
orang-orang munafik itu menipu Allah dan Allah akan 
membalas tipuan mereka”. Ada juga yang me- 
ngatakan bahwa orang munafik juga pada 
awalnya diberi cahaya karena mereka ikut ber- 
dakwah di dunia (secara lahiriah) dan dia 
bukan orang kafir, kemudian cahaya tersebut 
ditarik kembali karena kemunafikannya. Se- 
dangkan, Abu Umamah mengatakan bahwa 
hanya orang Mukmin yang diberi cahaya se- 
dangkan orang kafir dan orang munafik di- 
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biarkan di dalam kegelapan, tanpa memperoleh 
sedikit pun cahaya. Sementara itu, Al-Kalbi 
menafsirkan bahwa orang munafik justru 
menggunakan cahaya orang-orang Mukmin 
untuk menerangi mereka walaupun mereka 
sendiri tidak diberi cahaya, dan saat mereka 
berjalan, tiba-tiba Allah mendatangkan angin 
dan kegelapan yang menyebabkan cahaya itu 
tidak bisa lagi digunakan sehingga mereka 
berseru kepada orang Mukmin sebagaimana di 
dalam ayat itu, ( Bag uya et at ) “Tunggu- 
lah kami supaya kami dapat mengambil sebagian dari 
cahayamu" . OS. Al-Hadid [57]: 13. 

œ Muhammad Wardah Agil & 


ODABDHAH (123) 

` Kata gabdhah bentuk Mura dari kata qabadha - 
yaqbidhu- qabdhan/qabdhatan ( éa% — jaa a 
&253). Para ahli bahasa sepakat bahwa makna 
dasar kata tersebut adalah 'mengambil dan 
menghimpun pada sesuatu’. Dari sini lahir makna- 
makna seperti ‘menahan’, ‘menggenggam’, 
‘menghalangi’, ‘kikir’, dan ‘menyempitkan’. Kata 
gabdhah ( z2% ) adalah antonim dari kata basthatan 
(abis ) yang terambil dari akar kata basatha - 
yabsuthu — basthan/basthatan (S5 — WS — anu 
ibis, ) yang makna dasarnya adalah 'keter- 
hamparan', dari makna ini lahir makna-makna 
lain seperti ‘memperluas’ dan ‘melapangkan’. Az- 
Zajjaj, pakar bahasa Arab yang menulis tentang 
Asma'ul-Husnd (al Apa ) berpendapat bahwa 
tidak etis menyebut Allah al-gabidh ( aa )tanpa 
menyebut al-bisith (Ja. Jl) karena kesempurnaan 
kekuasaan Allah baru tercermin dengan me- 
nyebut keduanya secara bersamaan. Jika Anda 
berkata, “Si A menggenggam persoalan saya dan 
menghamparkannya”, itu menunjukkan bahwa 
dia menguasai persoalan Anda, demikian tulis 
Az-Zajjaj. 

Kata gabdhatan ( x2% ) dengan segala bentuk 
turunannya di dalam Al-Our'an disebut 9 kali 
dalam enam surah (empat Surah Makkiyah dan 
dua Surah Madaniyah); misalnya OS. Thaha [20]: 
96 dan OS. Az-Zumar (391: 67. 

Di dalam Al-Our'an, tidak ditemukan kata 
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al-gabidh (di ) dan al-bâsith ( Ju.) sebagai 
sifat Allah, tetapi ditemukan kata kerja dengan 
pelakunya Allah, antara lain, 


-2 £ 


BESI A aaa a D Gaji Si 
P A A a 
“Siapakah yang mau memberi pinjaman kepada Allah suatu 
pinjaman yang baik (menafkahkan hartanya di jalan Allah) 
maka Allah akan melipatgandakan pembayaran kepadanya 
dengan lipat ganda yang banyak. Dan Allah menyempitkan 
dan melapangkan (rezeki) serta kepada-Nyalah kamu 
dikembalikan”. (QS. Al-Baqarah (2): 245). 

Ayat di atas menjelaskan balasan Allah bagi 
orang-orang yang menafkahkan hartanya di 
jalan Allah dengan balasan yang berlipat ganda 
pada hari akhirat kelak; lanjutan ayat dengan 
kata “Dan Allah menyempitkan dan melapang- 
kan” menunjukkan kekuasaan dan kewenangan 
Allah terhadap hamba-Nya yang menafkahkan 
hartanya di jalan yang diridhai Allah swt. 

Kata gabdhah ( x2% ) di dalam bentuk kata 
kerja juga ditemukan ketika Allah menguraikan 
kekuasaan-Nya memanjangkan dan memendek- 
kan bayang-bayang serta keadaan bumi yang 
berada di dalam genggaman tangan-Nya. (QS. Al- 
Furqan (25): 45-46 dan QS. Az-Zumar [39]: 67). 
Pada ayat lain, Allah menjelaskan bahwa bumi 
seluruhya di dalam genggaman-Nya pada Hari 
Kiamat dan langit digulung dengan tangan kanan- 
Nya. Dua ayat ini masing-masing menjelaskan 
kekuasaan Allah mengatur alam ini sesuai dengan 
hukum-hukum alam yang telah ditetapkan 
kepada tiap-tiap makhluk yang ada di dalamnya. 
Ayat 45 dan 46 surah Al-Furqan menjelaskan 
perihal kehidupan di dunia, sedangkan ayat 67 
surah Az-Zumar menjelaskan kemampuan Allah 
mengatur segala urusan di akhirat kelak. 

Menurut M. Quraish Shihab di dalam 
bukunya Menyingkap Tabir Ilahi, menyebut Allah 
sebagai al-gabidh ( A ) saja, tanpa menyebut 
al-bâsith ( L.Qi ): dapat menimbulkan kesan 
negatif jika menggenggam diartikan sebagai 
‘kikir’; padahal, itu hanya menggambarkan 
bahwa yang berhak memberi dan mencabut 
rezeki seseorang dari tangan-Nya hanyalah 
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Allah swt. sendiri. 

Walaupun di dalam Al-Qur'an tidak di- 
temukan kata al-gabidh dan al-bisith yang menujuk 
kepada Allah, kedua kata ini ditemukan pada 
hadits Rasulullah saw., yakni sabda beliau ketika 
salah seorang sahabat mengusulkan agar Nabi 
menetapkan patokan harga menghadapi kenaikan 
harga-harga. Beliau bersabda, “Sesungguhnya 
Allah adalah pencipta, Dia al-gabidh (yi ), al- 
bâsith (Ja. Jl), dan ar-razig (G3 ), penetap harga. 
Sesungguhnya aku berharap bertemu dengan 
Allah dan ketika itu tidak seorang pun dari kalian 
yang menuntutku menyangkut penganiayaan 
darah atau harta” (HR. Abu Daud, At-Turmudzi, 
dan Ibnu Majah dari Anas bin Malik). 

Ditemukan juga sabda Rasulullah saw., 
“Sesungguhnya Allah menahan nyawa/jiwa 
kamu bila Dia menghendaki dan mengembali- 
kannya jika Dia menghendaki.” Hadits ini sejalan 
maknanya dengan firman Allah di dalam OS. Az- 
Zumar (39): 4 yang menjelaskan keadaan jiwa 
manusia, baik di waktu hidup maupun di dalam 
keadaan tidur. Begitu pula di dalam hidupnya di 
dunia serta kematiannya semuanya di dalam 
genggaman dan kekuasaan Allah swt. Dari sini 
dapat dipahami bahwa Allah bersifat al-gabidh 
(a úli ); artinya Dia mencabut dan menahan roh 
saat kematian dan saat tidur, sebagaimana Dia 
juga menahan rezeki, sesuai dengan hukum- 
hukum yang ditetapkan-Nya, sesuai dengan 
kebijakan yang ditempuh-Nya. Dari penjelasan 
inilah ada yang memahami kata gabdhatan ( iza% ) 
al-qâbidh ( Gi ) dengan mengaitkannya dengan 
kata basthatan ( ah% ) atau al-bâsith (JL. UI ). Kalau 
al-qâbidh (Gi ) bermakna 'mewafatkan' dengan 
menahan nyawa sehingga tidak kembali ke 
jasmani maka al-bisith (LG!) adalah 'meng- 
hampar' dan 'melepaskan' sehingga bangkit 
kembali setelah kematian pada hari kebangkitan 
kelak. 

Imam Al-Ghazali menyimpulkan bahwa al- 
gabidh (mi) adalah yang menggenggam’ 
nyawa saat kematian dan menghamparkannya. 
Dia juga 'yang menggenggam' sedekah dari orang 
kaya dan menghamparkan rezeki orang miskin. 
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Dia yang memperluas rezeki si kaya sehingga 
terasa tidak ada lagi baginya kebutuhan serta 
menahannya dari si miskin sehingga bagaikan 
habis sudah di sisinya. Dia juga menyempitkan 
sehingga hati terasa sesat dan melapangkannya 
sehingga sirna segala keresahan. & Murni Badru « 


@ABIL ( hú) 

Kata gabil («6 ) adalah bentuk ism fâʻil dari kata 
qabila, yagbalu gabilan wa gubilan fahuwa gabil 
( Ju ya 3 TS Yen js ), berakar dari huruf 
gâf, ba, dan lâm menunjukkan arti ‘menghadap 
pada sesuatu’. Dari makna denotatif tersebut 
berkembang menjadi, antara lain: ‘bagian depan’ 
karena itulah yang menghadap: 'menerima' 
karena mendapatkan sesuatu dengan meng- 
hadap kepadanya, 'mencium' karena menyentuh 
dengan bagian badan (muka) yang digunakan 
menghadap: ‘mendatangi’ karena menghadap 
kepada sesuatu yang dituju, ‘kiblat’ karena 
tempat menghadap: 'sebelum' karena terjadi/ 
terwujud lebih dahulu (di bagian depan) dari- 
pada yang lain. 

Kata gabil (6) dan pecahannya di dalam 
Al-Qur'an terulang 294 kali dan gabil sendiri hanya 
ditemukan sekali, yaitu di dalam OS. Ghafir [40]: 
3. Penggunaan kata gabil (46) di dalam ayat itu 
berkaitan dengan Allah sebagai gabilit taubi 
( LA ds - Penerima taubat hamba-Nya yang 
memohon pengampunan-Nya). Meskipun di 
dalam ayat tersebut menggunakan bentuk 
kalimat ismiyah (subjek predikat): namun, me- 
ngandung makna bentuk fi'liyah yang berkaitan 
dengan waktu, yakni Allah baru “akan” menerima 
tobat hamba-Nya apabila benar-benar tobat. 

Ungkapan gabilit-taubi ( aya) MAL - Penerima 
tobat hamba-Nya yang memohon pengampun- 
an-Nya) didahului oleh ghifiridz-dzanb (MW pé 
- Yang mengampuni dosa). Selintas kedua 
ungkapan tersebut memunyai makna yang sama, 
tetapi masing-masing memunyai makna khusus 
tersendiri. Ungkapan ghifiridz-dzanb («MI pú = 
Yang mengampuni dosa) lebih memunyai makna 
menutup. Yaitu menutup kesalahan hamba-Nya 
sehingga teranulir atau terhapus dan menutup 
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jalan terulangnya kembali kesalahan dan dosa 
itu. Hal ini dapat dipahami dari syarat untuk 
mendapatkan maghfirah ( 744 = ampunan), yaitu 
menyesali kesalahan, memohon maghfirah-Nya, 
dan berjanji tidak akan mengulanginya kembali 
sebagaimana di dalam QS. Ali “Imran (3): 135, 
yang semuanya menunjuk pada menutup jalan 
terulangnya kembali kesalahan itu. Oleh karena 
itu, jika tidak hati-hati menjaga tiga syarat 
tersebut, kesalahan atau dosa yang pernah 
terjadi ada kemungkinan untuk terulang kem- 
bali. Adapun ungkapan gabilit-taubah (3 $ó = 
Penerima taubat hamba-Nya yang memohon 
pengampunan-Nya) ini terkandung kasih sa- 
yang Allah yang luas kepada hamba-Nya, 
meskipun telah berpaling dari-Nya. Hal ini 
terbukti dengan penggunaan kata at-tawwab 
(x = Maha penerima tobat), sebagai sifat 
Allah swt. yang terulang sebelas kali, sembilan 
kali di antaranya beriringan dengan kata ar-rahim 
(¿> = Maha Pengasih). Didahulukannya 
ungkapan ghâfiridz-dzanb («SM pú = Yang me- 
ngampuni dosa) dari pada qâbilit-taubi (AA bÓ 
= Penerima taubat hamba-Nya yang memohon 
pengampunan-Nya) karena Allah swt. baru 
akan menerima hamba-Nya yang kembali 
kepada-Nya jika telah diampuni dosanya. 

Kata gabil ( JG ) juga digunakan sebagai 
nama dari salah seorang anak Nabi Adam as. 
Meskipun kata qâbil (46) dengan makna 
demikian tidak disebutkan secara eksplisit di 
dalam Al-Qur'an; namun, kisahnya dapat 
ditemukan di dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 27. Ayat 
tersebut menceritakan tentang terjadinya 
pembunuhan pertama kali, yaitu putra Nabi 
Adam as. yang bernama Qabil membunuh 
saudaranya Habil. Latar belakang terjadinya 
peristiwa adalah suatu ketika Nabi Adam as. 
menikahkan anaknya Qabil yang berparas 
tampan dengan puterinya sendiri, kembaran 
Habil, yang tidak berparas cantik. Sedangkan, 
Habil dinikahkan dengan kembaran Qabil yang 
berparas cantik. Qabil tidak dapat menerima 
pernikahan itu karena mendapatkan istri yang 
jelek parasnya. Untuk mengatasi masalah itu, 
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mereka (Oabil dan Habil) diperintahkan untuk 
melakukan kurban. Habil sebagai peternak, 
memilih ternaknya yang paling baik. Sedangkan, 
Oabil, sebagai petani, memilih hasil panennya 
yang tidak baik. Setelah masing-masing me- 
lakukan kurban, ternyata yang diterima kurban- 
nya adalah kurban Habil sehingga membuat 
Qabil sangat iri hati dan membunuh saudara- 
nya. # Muhammadiyah Amin & 


OABL (4) 

Di dalam Al-Our'an, kata gabl dan kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 342 kali. 
Secara bahasa, gabl berarti ‘dhiddu ba'd’ ( ss; X5), 
yakni lawan dari kata 'sesudah' (ba'd adalah jenis 
kata yang sama dengan gabl). Muhammad 
Ibrahim Anis mengartikan kata gabl dengan 
keadaan (dzarf) yang menunjukkan kepada masa 
lalu. Seperti al-yaumus-sabig (AN «3 - hari ke- 
marin/yang dulu), atau madrasatun sabigah 
(28 K6 = sekolah tempat belajar dulu). 

Dari beberapa pengertian secara bahasa di 
atas, pada hakikatnya semua kata gabl meng- 
isyaratkan kepada pemakaian untuk masa yang 
dilewati (tagaddum zamani). Adakalanya yang 
dimaksud adalah masa lalu itu telah berselang 
beberapa waktu, atau masa yang akan datang 
sebelum dilalui, ataupun yang menunjukkan 
hari akhirat atau Hari Kiamat. 

Pemakaian gabl untuk masa yang telah 
berlalu menunjukkan bahwa kejadian itu me- 
rupakan penjelasan Allah kepada Nabi 
Muhammad saw. tentang peristiwa yang telah 
terjadi pada masa-masa sebelum kerasulannya. 
Seperti firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 89: 

Pera aa Bi pai US 
ie Ú aTe D i ai Je SA J 


y ipi 
(Wa lammåâ jd'ahum kitabun min 'indillahi mushaddigun 
lima ma'ahum wa kânû min qablu yastaftihina ‘ala 
alladzina kafarû fa lamma ja'ahum måâ'arafû kafari bih...). 
“Dan ketika datang kepada mereka Kitab Al-Qur'an yang 
membenarkan apa yang ada pada mereka (kadatangan 
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Muhammad telah dibenarkan di dalam Kitab Taurat) pada 
hal mereka sebelumnya biasa memohon (kedatangan nabi) 
untuk memperoleh kemenangan atas orang-orang kafir, 
ketika datang kepada mereka apa yang telah mereka 
ketahui, mereka mengingkarinya....” 


Penjelasan kata gabl di dalam maksud yang 
sama juga tercantum di antaranya di dalam OS. 
Al-Ma'idah (51:77, OS. Al-A'raf [7]: 173, OS. Ar- 
Ram (30): 42, dan OS. Al-An'am [6]: 147. Kisah- 
kisah sebelum kerasulan Nabi Muhammad 
bertujuan sebagai pelajaran bagi umat sesudah- 
nya. Namun dengan mengemukakan kisah-kisah 
tersebut, adakalanya ada yang menjadi kokoh 
imannya dan ada pula sebaliknya. 

Pemakaian kata gabl untuk masa yang akan 
datang, di dalam arti sebelum dilewati. Maksud 
yang terkandung di dalamnya, adakalanya: 

a) Merupakan peristiwa yang telah terjadi masa 
lampau, tetapi isinya mengarah kepada masa 
yang belum terjadi, dan dipakaikan untuk 
peristiwa yang bersifat terus menerus 
sampai waktu yang tidak terbatas. Umpama- 
nya penjelasan tentang kaum Yahudi dan 
Nasrani yang beriman sebelum kematian 
mereka, sebagaimana firman Allah dalam OS. 
An-Nisa [4]: 159: wa'in min ahli al- kitabi illa 
layu! minanna bihî gabla mautih ( A Jai oa ol 
aga Pai eks uh Í ). Kisah orang yang ingin 
mati syahid dalam peperangan, padahal pe- 
perangan itu belum mereka lewati, se- 
bagaimana firman Allah di dalam QS. Ali 
“Imran (3): 143 walagad kuntum tamannounal 
mauta min qabli an talqauhu ( Spi yya AS 35, 
San of J3 g = «dan sesungguhnya kamu 
mengharapkan mati (syahid) sebelum meng- 
hadapinya ...). Demikian juga kisah Firaun 
yang mengharuskan bagi para pengikutnya 
minta izin dulu sebelum beriman kepada 
Nabi Musa as. (OS. Thaha [20]: 71; Asy- 
Syu'ara' (26): 49). 

Merupakan penjelasan dari peristiwa yang 
bersifat terus menerus sampai waktu yang 
tidak ditentukan. Umpamanya keharusan bagi 
suami membayar separuh maskawin jika ia 
menceraikan istrinya sebelum sempat ia 


b 


— 
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bercampur dengannya, sebagaimana firman 
Allah di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 237: 


iah a a a 


(wa 'in thallagtumihunna min qabli 'an 
tamassihunna wa gad faradhtum lahunna faridhah 
fa nishfu mafaradhtum...). 

dan jika kamu menceraikan istri-istrimu sebelum kamu 
bercampur dengannya, pada sebelumnya telah kamu 
tentukan mas kawinnya, maka bayarlah separuh dari 
maskawin yang telah kamu tentukan itu...). 


Pemakaian yang sama juga ditemukan di 
antara OS. An-Niir [24]: 58 tentang keharusan 
bagi budak dan anak di bawah umur minta 
izin sebelum memasuki rumah di dalam tiga 
hal, yakni: sebelum terbit fajar, ketika yang 
punya rumah sedang membuka pakaian serta 
sesudah shalat Isya. Bencana yang akan 
terjadi, tetapi sebenarnya telah diketahui oleh 
Allah sebelumnya (OS. Al-Hadid (57): 22). 
Pemakaian kata gabl yang menunjukkan 
kepada hari akhirat atau Hari Kiamat, yang 
umumnya berisikan peringatan bagi manusia 
untuk banyak mempersiapkan bekal berupa 
iman dan amal saleh, sebab tidak akan mungkin 
kembali ke dunia untuk memperbaiki kesalahan 
sebelumnya. Di antara firman Allah yang me- 
nyuruh melaksanakan shalat dan menafkahkan 
sebelum datang suatu hari (kiamat), yang tidak 
ada lagi transaksi jual beli dan persahabatan (min 
qabli 'an ya kaya yaumun lâ bai'un fihi wa lâ khilâl 
2 la Í; a LT gol Id up (QS. Ibrahim 
(14): 31)), serta OS. Ar-Riim [30]: 43 dan OS. Al- 
Baqarah [2]: 254. Demikian juga tentang pen- 
jelasan orang yang karena dosa-dosannya di 
dunia ingin dicepatkan siksaannya sebelum 
masa perhitungan datang (OS. Shad (38): 16), 
serta peringatan Allah untuk cepat kembali 
kepada kebenaran sebelum datang siksaan 
(kiamat) yang mana tidak akan ada pertolongan 
lagi (OS. Az-Zumar [39]: 54, 55). & Yaswirman & 


OADIM (4) 


Qadim ( 4.4 ) dengan semua kata yang seasal di 
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dalam Al-Qur'an disebut 48 kali. Dari segi 
bahasa, menurut Ibnu Faris, kata gadim ( mÝ) 
berasal dari qadama — yagdumu ( å; 435) yang 
berarti ‘terdahulu’. Kata ini kemudian berubah 
arti sesuai dengan konteks pembicaraan. Qadim 
( ný ) diartikan juga sebagai ‘masa lampau' atau 
‘zaman awal’. 
Menurut Al-Ashfahani qadam (258 ), agdam 
( asi ) berarti “telapak kaki’. Semua kata ini searti 
dengan tagaddum ( 2 ), yaitu ‘terdahulu’. Kata 
ini juga bisa berarti hadits ( ¿34 = baru), bisa 
berarti 'kemuliaan', 'keberadaan sesuatu ter- 
gantung pada sesuatu yang lain', seperti bi- 
langan dua tergantung kepada bilangan satu. 
Qadim (4. ) dipandang dari segi masa, 
berlawanan dengan baga' ( „ú; = kekal (tak 
berakhir)). Oadim («35 ) untuk masa lalu, se- 
dangkan bagi ( ú; ) untuk masa depan. 
Al-Qur'an, menggunakan bentuk fi'1 madhi 
(masa lalu) untuk kata qadim ( 4.4 ) berkaitan 
dengan peristiwa yang tidak menyenangkan atau 
sekurang-kurangnya menjadi peringatan untuk 
suatu perbuatan manusia. Hal-hal yang tidak 
menyenangkan itu di antaranya menjelaskan 
amal yang tidak berarti (OS. Al-Furqan (25): 23). 
Di sini Tuhan memperhatikan amal baik yang 
dikerjakan seseorang, tetapi karena orang itu tidak 
beriman amalnya tidak memunyai arti apa-apa. 
Di samping itu, kata gadim ( 4 ) juga 
menjelaskan keadaan sekelompok orang berdosa 
yang saling menyalahkan di depan neraka. Pada 
waktu itu mereka juga mengharapkan supaya 
orang yang menjerumuskan mereka diberi azab 
yang lebih berat di dalam neraka (OS. Shad (38): 
61). Pertengkaran ini juga dijawab oleh Tuhan 
dengan melarang bertengkar dan bagi mereka 
sudah disiapkan siksanya (OS. Qaf [50]: 28). 
Penjelasan di dalam bentuk fi midhi, 
gaddamat ( -444 ), juga berarti ‘mempersiapkan’. 
Pengertiannya di sini adalah melakukan sesuatu 
untuk masa depan. Kata gaddamat ( . 74; ) disebut 
bersamaan dengan kata aidi ( sat = tangan). Pada 
umumnya kata itu dipakai untuk menjelaskan 
perbuatan orang-orang kafir dan munafik serta 
dosa yang siksanya akan diterima di akhirat. 
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Penjelasan ini bertujuan supaya orang menjauhi 
perbuatan jahat atau dosa. Dosa itu dilakukan 
oleh tangan mereka sendiri. Allah tidak akan 
menganiaya hamba-hamba-Nya (OS. Al-Anfal 
(81: 51). 

Sebaliknya, kata gaddamat ( -454 ) juga 
dipakai untuk orang-orang beriman supaya 
mereka mempersiapkan amal kebaikan untuk 
kehidupan masa datang (OS. Al-Hasyr (591: 18). 

Penggunaannya di dalam bentuk fi'l 
mudhiri', tugaddimi (1,235 ), bisa berarti ‘memberi’ 
(OS. Al-Mujadilah [58]: 12). Ayat ini berbicara 
tentang sedekah. 

Di samping itu kata tugaddimii (147 )juga 
bisa berarti 'mendahului (OS. Al-Hujurit (491: 
1). Yang dimaksud mendahului di sini adalah 
menetapkan hukum sebelum Allah dan Rasul 
menetapkannya. 

Selain itu kata tugaddimii ("45 ) bisa juga 
berarti 'berbuat atau melakukan' (OS. Al- 
Baqarah [2]: 110 dan OS. Al-Muzzammil (73): 20). 
Kedua ayat itu berbicara tentang beberapa amal 
yang bisa dilakukan untuk memperoleh gan- 
jaran Allah, di antaranya shalat, baik yang wajib 
maupun yang sunnat yang dilakukan di tengah 
malam atau sepertiga malam. 

Kata perintah gaddimi (Vy35 ) berarti “ber- 
buatlah kebajikan'. Perintah tersebut di dalam 
konteks melaksanakan tanggung jawab kepada 
istri (OS. Al-Bagarah (2): 223) atau 'sedekah' (OS. 
Al-Mujadilah [58]: 12). 

Kata tagaddama (55 ) juga berarti 'me- 
lakukan’, apakah itu dosa atau kebaikan. 

Kata yastagdimin (“sasis ) dipakai untuk 
menjelaskan waktu atau masa. Di dalam hal 
meminta berarti minta dipercepat. Kata ini 
dijumpai di dalam tiga ayat (OS. Al-A'raf [7]: 34, 
OS. Saba' (34): 30, dan OS. An-Nahl (16): 61). OS. 
Al-A'raf [7]: 34, menjelaskan bahwa setiap umat 
memunyai ajal. Umat di sini bisa berarti 
generasi. Setiap generasi memunyai waktu 
kejayaan dan keruntuhan. Umat nabi-nabi juga 
memunyai waktu kejayaan dan keruntuhan. 
Masa kejayaan dan keruntuhan itu tidak dapat 
dipercepat. Di samping itu, masa yang tidak 
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dapat dipercepat adalah Hari Kiamat (QS. Saba' 
[34]: 30) serta masa hidup dan meninggalnya 
manusia (QS. An-Nahl (16): 61). 

Kata qadam ( 33 ) dan al-aqdâm ( “Yi ) bisa 
berarti ‘kedudukan’ (OS. Ytinus [10]: 2), 'pen- 
dirian' (OS. Al-Anfal (8): 11, OS. Muhammad [47]: 
7, dan OS. Ali “Imran [3]: 147), dan bisa pula 
berarti ‘telapak kaki' (OS. An-Nahl [16]: 94 dan 
OS. Fushshilat [41]: 29). 

Kata qadim ( «38 ) memunyai dua arti, yaitu 
“dahulu atau lama’ dan ‘tua’. Di dalam OS. Yisuf 
(12): 95, kata ini berarti ‘lama’, yaitu berkenaan 
dengan jawaban keluarga Ya'gub ketika nabi 
Allah ini mengatakan bahwa dia sendiri men- 
cium bau Yusuf. Pengertian ini juga dijumpai 
pada waktu orang kafir mengatakan bahwa Al- 
Qur'an itu dusta yang lama (OS. Al-Ahgaf [46]: 
11). Mengartikan qadim ( «3 ) sebagai ‘tua’ 
dijumpai juga di dalam penjelasan Al-Our'an 
tentang perputaran masa sebulan. Perputaran 
itu ditandai dengan perubahan bentuk bulan 
dari satu posisi kepada posisi yang lain (OS. 
Yasin [36]: 39). Bentuk bulan itu pada awal 
bulan kecil, menjadi purnama, dan terakhir 
kembali seperti tandan kering yang melengkung. 

Kata al-agdamin (55359) berarti 'orang- 
orang terdahulu (OS. Asy-Syu'ara' (26): 76). Ayat 
itu berbicara tentang kisah Ibrahim waktu 
berdialog dengan umat penyembah berhala. 
Para penyembah berhala menjelaskan bahwa 
mereka menyembah apa yang telah disembah 
oleh nenek moyang mereka dahulu. Al-agdamin 
(9x38) berarti “orang-orang dahulu’ atau 
‘nenek moyang. 

Kata al-mustagdimin ( pa) )juga berarti 
'orang dahulu' (OS. Al-Hijr (15J: 24). Ayat itu 
berbicara tentang kekuasaan Allah yang me- 
liputi alam semesta. Di sini Allah menjelaskan 
bahwa Dia telah menjadikan sesuatu dan Dia 
juga yang memeliharanya. Untuk semua makh- 
luk sudah dipersiapkan oleh-Nya sarana ke- 
hidupan. Tuhan mengatakan bahwa Dia menge- 
tahui umat terdahulu. & Afraniati Affan « 


OADIR (28) 
Kata qâdir (55) terambil dari akar kata yang 
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terdiri dari huruf-huruf gaf, dâl, dan r&', yang 
makna dasarnya adalah batas terakhir dari sesuatu. 
Bila Anda berkata gadar (kadarnya sedemikian), 
maka itu berarti Anda telah menjelaskan batas 
akhir dari mutunya. Kuda yang kedua kaki 
belakangnya dapat mencapai tempat kedua kaki 
depannya ketika berlari, di namai agdar ( Ai), 
karena yang demikian itu langkah terpanjang 
bagi kuda. Firman Allah: “Wa mâ gadaru Allah hagga 
gadrih (203 35 AI 15338 G3) "yang berarti “me- 
reka tidak mengagungkan Allah sampai batas akhir 
pengagungan sesungguhnya" (OS. Al-An'am (6): 91). 

Dalam Al-Qur'an, kata gidir ditemukan 
sebanyak tujuh kali, semuanya menunjuk 
kepada Allah swt.: lima di antaranya dalam 
konteks meyakinkan mereka yang ragu tentang 
kekuasaan dan kemampuan-Nya mencipta 
manusia dan membangkitkannya setelah ke- 
matian, dan masing-masing satu dalam konteks 
menurunkan mukjizat yang bersifat indriawi 
untuk membuktikan kebenaran Rasul-Nya, dan 
yang terakhir tentang siksa bagi yang mem- 
bangkang. Ayat-ayat tersebut kesemuanya 
ditujukan kepada mereka yang ingkar. Per- 
hatikanlah antara lain OS. Al-An'am [6]: 37 dan 
Al-Isra [17]: 99. 

Bentuk jamak dari qâdir, dalam Al-Qur'an 
terdapat sebanyak lima kali dalam bentuk qâdirûn 
(0,56) dan dua kali dalam bentuk gidirin 
(2926). Lima di antara yang berbentuk jamak 
ini, menunjuk kepada Allah dan kesemuanya 
dalam konteks pembicaran tentang siksa, sedang 
dua sisanya menunjuk manusia durhaka. (Lihat 
antara OS. Al-Mu'minin [23]: 95 dan OS. Al- 
Mu'minin [23]: 18). 

Dari uraian di atas, dapat disimpulkan 
bahwa kata Qadir atau Qâdirûn yang menunjuk 
kepada Allah, semua dikemukan dalam konteks 
kecamaan dan peringatan tentang kekuasan 
Allah kepada yang membangkang. Di sisi lain, 
dua ayat yang masing-masing menggunakan 
kata Qâdirûn dan Qadirin yang menunjuk kepada 
manusia, disandang oleh manusia-manusia 
durhaka, yang bermaksud menggunakan ke- 
kuasaannya untuk menindas yang lemah serta 
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menduga kekuasaan dan kemampuannya dapat 
mengalahkan kehendak dan kekuasaan Allah 
swt. Perhatikan kedua firman yang meng- 
gunakan kata-kata tersebut dengan pelaku 
manusia. (QS. Al-Oalam [68]: 25 dan QS. Yûnus 
(10): 24). 

Imam Ghazali menjelaskan makan Qadir 
yang merupakan sifat Allah dengan menyatakan 
bahwa Ba (gudrah (kekuasaan)) adalah yang 
dengannya wujud sesuatu berdasar iradah dan 
ilmu-Nya, serta wujudnya (dalam kenyataan) 
pun sesuai dengan iradah dan ilmu itu. Tetapi 
Al-Ghazali mengingatkan bahwa bukanlah 
syarat dari kekuasaan bahwa pemiliknya pasti 
menghendaki. Allah kuasa untuk menghadirkan 
kiamat sekarang, dan seandainya Dia meng- 
hendakinya, pasti kiamat datang, tetapi kiamat 
belum dihadirkan-Nya, karena Dia belum 
menghendakinya, sebab sejak semula Dia telah 
menetapkan waktu kehadirannya. Allah Maha 
Kuasa adalah yang menciptakan segala yang 
wujud yang dilakukan-Nya sendiri dan tidak 
membutuhkan bantuan selain-Nya. Demikian 
Al-Ghazali. 

Di sisi lain, perlu juga digarisbawahi makna 
kemahakuasaan-Nya itu. Sekian banyak filosof 
dan pakar teologi—baik dari dunia Timur 
maupun Barat—yang menggarisbawahi bahwa 
kemahakuasaan Tuhan untuk melakukan segala 
sesuatu adalah menyangkut sesuatu yang 
memang menurut tabiatnya dapat dilaksanakan. 
Kita dapat mengerti dan memahami bahwa 
Allah dapat melakukan mukjizat, tetapi benak 
dan logika kita, tidak dapat mengambarkan 
Tuhan menciptakan suatu yang mustahil. Tidak 
ada sesuatu yang mengandung pertentangan 
dalam dirinya yang dapat dimasukkan dalam 
wilayah kekusaan Tuhan. Memang, tidak jarang 
kita mendengar keberatan, khususnya dari orang 
kebanyakan, bila dikatakan bahwa “Tuhan tidak 
dapat,” atau “mustahil bagi Tuhan.” Kalimat- 
kalimat ini terasa sangat janggal di telinga, tetapi 
sebenarnya demikian itulah adanya. 

Prof. H. M. Rasyidi dalam bukunya Filsafat 
Agama antara lain menulis: “Ahli-ahli agama telah 
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lama percaya bahwa Tuhan itu terbatas oleh aturan- 
aturan logika. Kalau Tuhan itu tak dapat membuat satu 
segitiga yang jumlah sudutnya di dalam tidak merupakan 
180 derajat, maka mustahil pula kalau Tuhan itu 
membuat makhluk yang tidak mengandung sifat-sifat 
kemakhlukan. Kita tidak akan pernah mendapat air yang 
menghilangkan dahaga, tetapi tidak dapat menenggelam- 
kan manusia. Kita tidak dapat mempunyai api yang dapat 
kita pakai untuk memasak, akan tetapi tidak meng- 
hanguskan badan kita. Kita tak dapat pula mempunyai 
pikiran yang dapat mengetahui sesuatu, akan tetapi tidak 
mengandung kemungkinan diserang penyakit gila. Kalau 
Mahakuasa (omnipotent) berarti Tuhan dapat melakukan 
segala sesuatu maka sudah barang tentu dan terang 
bahwa Tuhan itu tidak Mahakuasa, dan problema adanya 
kejahatan tidak dapat dipecahkan, tetapi arti Mahakuasa 
seperti yang disebut ini adalah arti yang keliru." 
Kemahakuasan Allah swt. dan kebebasan- 
Nya melakukan segala sesuatu bukanlah berarti 
kekuasaan dan kebebasan-Nya memilih satu dari 
dua hal atau lebih, tetapi kebebasan dan kekuasan 
Allah adalah tidak adanya sebab selain diri-Nya 
sendiri yang mendorong untuk bertindak atau 
tidak bertindak, dan tidak ada sesuatu pun di luar 
diri-Nya yang dapat menghalangi kehendak-Nya. 
Allah Mahakuasa, kuasa menjatuhkan 
sanksi dan kuasa pula melimpahkan rahmat bagi 
yang dikehendaki-Nya. Hukuman-Nya kepada 
musuh adalah keras, walau Dia Maha Pengasih. 
Cinta-Nya kepada yang taat amat luas, walau- 
pun sanksi-Nya amat pedih. Dia menaklukkan 
siapa yang hendak mengatasi-Nya, dan Dia 
mengabaikan siapa pun yang mengabaikan 
tuntunan-Nya. Demikian wa Allah A'lam. 
æ M. Quraish Shihab & 


OADZAF (G3) 

Kata gadzafa (555 ) adalah bentuk fi'il mâdhi yang 
mudhiri'-nya adalah ( dj% ) dan mashdar-nya 
adalah gadzfan ( 34; ). Menurut Ibnu Faris, kata 
yang tersusun dari huruf gâf, dzâl, dan fâ ini 
memiliki makna dasar ar-ramyu wath-tharhu 
(R5 = melempar, membuang). Hal 
senada diungkapkan oleh ulama lain, seperti 
Al-Ashfahani, Ibrahim Anis, dan Al-Maraghi. 
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Menurut Al-Ashfahani, kata tersebut me- 
nunjukkan arti ar-ramyul ba'id (Xai SAN = 
lemparan jauh). Bahkan, ia menambahkan, 
bahwa dalam penggunaannya kadangkala kata 
tersebut digunakan sebagai kata sifat untuk 
menunjukkan sesuatu yang jauh, seperti 
manzilun dad au wa baldatun qadzûfatun 
(5 RAN Beg y B3 Ii ja )- Selain mengartikannya 
dengan ar-ramyu wath-tharku, Al-Maraghi juga 
D dengan ar-rajmu - at-tuhmah 

A 345 = melempar, menuduh). Arti yang 
aA (at-tuhmah) disebutkan dengan salah 
satu makna yang diberikan oleh Ibrahim Anis, 
yakni takallama min ghairi tadabburin wala 
ta'ammulin ( Ha Sf p $ cA Isa = berbicara 
tanpa menimbang dân berpikir). 

Di dalam perkembangan selanjutnya, kata 
tersebut digunakan sebagai istilah yang berarti 
‘tuduhan’ (2.431) yang ditujukan kepada se- 
orang laki-laki atau perempuan bahwa ia telah 
melakukan perzinahan sehingga wajib di- 
berlakukan had atasnya. 

Perkembangan arti kata al-qadzfu dari 
‘melempar’ ( (4)! ) menjadi ‘menuduh’ ( 34451) 
disebabkan karera adanya persamaan di antara 
keduanya. Melempar dan menuduh, keduanya 
menyakitkan orang yang menjadi sasarannya, 
sebagaimana dikatakan, jarhul-lisâni kajarhil yadi 
(ad TPS Sa) z = luka yang disebabkan 
oleh Tidan sama dengan luka yang disebabkan 
oleh tangan). Senada dengan hal ini, Al-Ourthubi 
menukil sebuah syair di dalam tafsirnya yang 
berbunyi: ramini bisyai'in kuntu wa walidi minhu 
bari'an ( Gi ku (SA LS, E #55 menuduh- 
ku dengan sesuatu, yang aku dan bapakku 
terbebas darinya). 

Dalam Al-Quran, gadzaf dan kata lain yang 
seakar dengannya, terulang sebanyak 9 kali. Tiga 
kali di dalam bentuk fil! mâdhi, yakni pada OS. 
Al-Ahzab [33]: 26, Thâhâ [20]: 87, dan Al-Hasyr 
[59]: 2; 4 kali di dalam bentuk fil mudhiri' yakni 
di dalam QS. Ash-Shâffât [37]: 8, OS. Al-Anbiya' 
[21]: 18, QS. Sabâ’ [34]: 48, dan 53. Selebihnya di 
dalam bentuk fi'il amr yakni di dalam QS. Thaha 
[20]: 39. Penggunaan kata-kata tersebut memuat 
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makna yang berbeda-beda namun tetap me- 
ngacu pada makna dasar yang telah disebutkan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 39, berkaitan 
dengan petunjuk Allah swt. kepada Ibu Nabi 
Musa ketika Firaun mengeluarkan instruksi 
kepada pengawalnya untuk membunuh seluruh 
bayi yang ada di negerinya menyusul ke- 
khawatiran akan munculnya seseorang yang 
dapat menggulingkan kekuasaannya. Dalam 
padaitu, Allah berfirman “masukkanlah ia ke dalam 
peti lalu lemparkan ia ke dalam sungai nil. Niscaya sungai 
itu membawanya ke tepi, supaya diambil oleh Firaun 
musuhku dan musuhnya”. Di dalam dua peng- 
gunaan kata igdzif di dalam ayat tersebut terlihat 
memuat arti yang berbeda. Kata pertama berarti 
'memasukkan', sedangkan kata yang kedua 
berarti “melemparkan. 

Penggunaan derivasi kata tersebut dengan 
makna memasukkan juga diketemukan di dalam 
OS. Al-Ahzab [39]: 26, dan OS. Al-Hasyr, (591: 2. 
Bunyi penggalan kedua ayat tersebut sama yakni 
wagadzafa fi gulabihimur-ru'ba ( C49 my d bi; 
= Allah memasukkan ke dalam hati mereka 
perasaan takut dan khawatir). Yang pertama 
berkaitan dengan perang yang terjadi antara 
orang-orang Islam dengan golongan yang 
bersekutu yang mendapatkan bantuan dari ahli 
kitab dari kalangan Bani Quraizhah, sedangkan 
ayat yang kedua berkaitan dengan pengusiran 
orang-orang ahli kitab dari kalangan bani 
Nadhir. Adapun dalam arti melemparkan juga 
dapat diketemukan dalam QS. Al-Anbiyd' [21]: 
18. “bahkan kami lemparkan kebenaran di atas kebatilan”. 
Hal ini berkaitan dengan ocehan-ocehan orang- 
orang musyrik, di mana mereka menyifati Allah 
dengan sifat-sifat yang tidak layak bagi-Nya. 
Juga dalam QS. Ash-Shâffât [37]:8. “Mereka 
dilempari dari segala penjuru” ayat ini berkaitan 
dengan ketidakmanpuan setan-setan men- 
dengarkan percakapan malaikat dengan Allah 
swt. Kemudian, di dalam QS. Sabâ’ [34]: 53, lebih 
tepat diartikan dengan ‘menduga-duga’. “Dan 
sesungguhnya mereka menduga-duga yang gaib dari 
tempat yang jauh.” 

Derivasi kata al-qadzfu yang dijumpai 
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dalam Al-Qur'an tidak ada yang langsung 
menunjuk arti ‘menuduh’, sekalipun demikian, 
makna-makna yang dimuatnya masing-masing 
memunyai keterkaitan dengan arti dasar me- 
nuduh, sebagaimana yang telah disebutkan. 
Sebuah wadah, seperti peti akan terbebani dengan 
apa yang dimasukkan ke dalamnya. Demikian 
juga hati akan terbebani dengan perasaan takut, 
sebagaimana seseorang akan merasa terbebani 
dengan tuduhan yang ditujukan kepadanya. 
Sementara itu, menuduh dan melempar, paling 
tidak memunyai dua titik persamaan. Pertama, 
baik menuduh demikian juga melempar keduanya 
menyakiti sasarannya. Kedua, tuduhan pada 
dasarnya merupakan sesuatu yang dilemparkan 
dari satu tempat ke tempat yang lain. Hanya saja 
lemparan sifatnya kongkret, sedangkan tuduhan 
sifatnya abstrak. 

Karena demikian eratnya keterkaitan 
antara 'melempar' dan 'menuduh' sehingga di 
dalam kasus tuduhan melakukan perzinahan 
di dalam Islam sebagaimana yang dikenal 
dengan al-gadzf. Al-Our'an men-takbir-kannya 
dengan menggunakan kata-kata Pi di dalam 
ayat walladzina yarminal muhshaniti tsumma lam 
ya'tû bi arba ati syuhada' ( qhasi gy aai 
Tagi EE Isl SS zt = dan adapun orang-orang 
yang menuduh sana baik-baik telah berbuat 
zina, kemudian tidak dapat mendatangkan 4 
orang saksi). Kata yarmiina (5: ) di dalam ayat 
tersebut di atas diartikan oleh para mufasir 
dengan al-gadzf dalam pengertian ‘menuduh’. 
Al-Maraghi misalnya menafsirkannya dengan 
“laki-laki yang menuduh istri-istrinya berbuat 
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OAHHAR, AL (3141) 
Kata al-Gahhar (451) terambil dari akar kata 
gahara (“45 ) yang dari segi bahasa berarti 
menjinakkan, menundukkan untuk mencapai tujuannya 
atau mencegah lawan mencapai tujuannya serta 
merendahkannya. 

Dalam Al-Qur'an, kata al-Oahhir terulang 
sebanyak enam kali, kesemuanya menunjuk 
kepada Allah swt., dan kesemuanya juga 
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dirangkaikan dengan kata al-Wâhid (at, ). Ini 
untuk mengisyaratkan bahwa hanya Dia sendiri 
yang memiliki sifat ini. Kata gdhir (s6) yang 
seakar dengan kata gahhir (45) terulang dua 
kali, juga menunjuk kepada Allah. Sedangkan 
kata gdhirin (oy6) yang berbentuk jamak 
merupakan ucapan yang diabadikan Al-Our'an 
dari seorang yang mengaku Tuhan, yakni Firaun. 
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Firaun berkata: “Akan kita bunuh anak-anak lelaki 
mereka dan kita biarkan hidup perempuan-perempuan 
mereka, dan sesungguhnya kita gahirtin/berkuasa penuh 
di atas mereka” (OS. Al-A'raf (7): 127). 


Allah al-Gahhar adalah Dia yang men- 
jinakkan mereka yang menentang-Nya dengan 
jalan memaparkan bukti-bukti keesaan-Nya, 
dan menundukkan para pembangkang dengan 
kekuasan-Nya, serta mengalahkan makhluk 
seluruhnya dengan mencabut nyawanya. Begitu 
az-Zajjaj, pakar bahasa dalam karyanya Tafsir 
Asmf' al-Husnd. Al-Ghazali mengartikan al-Qahhâr 
sebagai: “Yang mematahkan punggung para 
perkasa dari musuh-musuh-Nya dengan ke- 
matian dan penghinaan.” 

Pandangan-pandangan di atas, belum 
mencerminkan sebagian makna yang dapat 
dikandung oleh kata tersebut. Allah sebagai al- 
Qahhâr adalah Dia yang membungkam orang- 
orang kafir dengan kejelasan tanda-tanda 
kebesaran-Nya, menekuk lutut para pem- 
bangkang dengan kekuasaan-Nya. Menjinakkan 
hati para pecinta-Nya sehingga bergembira 
menanti di depan pintu rahmat-Nya, me- 
nundukkan panas dan dingin, menggabungkan 
kering dan basah, mengalahkan besi dengan api, 
memadamkan api dengan air, menghilangkan 
gelap dengan terang. Menjeritkan manusia 
dengan kelaparan, tidak memberdayakannya 
dengan tidur dan kantuk, memberinya yang dia 
tidak inginkan dan menghalanginya dari apa 
yang dia dambakan. Sungguh Maha Benar Allah 
yang menegaskan antara lain bahwa: 
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"Dia (Allah) yang menundukkan malam dan siang 
matahari dan bulan” (OS. An-Nahl [16]: 12). 


P sa... a SEA 
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Katakanlah: “Terangkanlah kepadaku, jika Allah 
menjadikan untukmu malam itu terus-menerus sampai 
hari Kiamat, siapakah Tuhan selain Allah yang akan 
mendatangkan sinar terang kepadamu? Maka apakah 
kamu tidak mendengar?” Katakanlah: “Terangkanlah 
kepadaku, jika Allah menjadikan untukmu siang itu 
terus-menerus sampai hari Kiamat, siapakah Tuhan selain 
Allah yang akan mendatangkan malam kepadamu yang 
kamu beristirahat padanya? Maka apakah kamu tidak 
memperhatikan?” (OS. Al-Oashash [28]: 71-72). 


Mampukah manusia dengan kekuatan 
fisiknya menundukkan laut dengan ombak dan 
gelombang yang membahana? Kuasakah ma- 
nusia dengan ilmunya menahan peredaran 
matahari untuk menambah secercah cahaya- 
nya? Bisakah manusia dengan teknologinya 
memperpanjang sesaat dari gelapnya malam? 
Bahkan kuda atau binatang lain yang di- 
kendarainya? Siapa yang menundukkan itu, 
kalau bukan Allah swt.? 

Anda boleh bertanya mengapa itu di- 
lakukan-Nya? Salah satu jawaban yang dapat 
diketengahkan adalah: “Karena ada kemaslahatan 
makhluk yang hendak dipenuhi-Nya, ada tujuan 
penciptaan yang dirancang untuk dicapai-Nya.” 


Wo Zmd UE C3 Ge Sy KL 


Opi Ing A a 
“Kami tidak menciptakan langit dan bumi serta apa yang 
berada di antara keduanya untuk bermain-main. Kami 
tidak menciptakan keduanya kecuali dengan hag (untuk 
tujuan yang benar) tetapi kebanyakan mereka (manusia) 
tidak mengetahui.” Begitu penegasan-Nya dalam 
OS. Ad-Dukhan [44]: 38-39. 
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Untuk mencapai tujuan yang hag itulah 
Allah swt. bersifat sebagai Oahhir, menjinakkan, 
menaklukkan, dan memaksakan. Langit dan bumi 
tidak diberinya kesempatan untuk memilih. 
(GS 3i éb ust - Datanglah kamu berdua suka atau 
tidak! (OS. Fushshilat (41): 11). Begitu firman-Nya 
kepada langit dan bumi sebelum selesai proses 
penciptaannya. 

Dia juga menundukkan dan mengendalikan 
manusia, walau Allah swt. memberinya ke- 
bebasan dalam batas-batas tertentu, tetapi 
kebebasan itu tidak mungkin membelokkan 
tujuan penciptaan, karena itu manusia di bawah 
kendali penundukan-Nya, sehingga kalau ada 
tindakan manusia yang hampir membelokkan 
tujuan penciptaan maka pasti Allah akan “turun 
tangan” mencegahnya. Perhatikanlah bagaimana 
manusia berupaya untuk membasmi nyamuk 
dengan berbagai cara, namum beberapa langkah 
sebelum manusia akan sampai kepada tahap 
pemunahannya secara total-yang dapat meng- 
ganggu tujuan penciptaan-Allah menciptakan 
nyamuk-nyamuk baru yang kebal terhadap 
“obat-obat nyamuk.” Kalaupun manusia mem- 
buat lagi obat-obat baru menggantikan yang 
lama, Allah kembali memberi kekebalan kepada 
nyamuk-nyamuk agar terus mampu berkem- 
bang biak. Demikian Allah al-Qahhar. 


mai SE yag as G jag a 
“Dialah al-Qâhir/ Yang berkuasa menundukkan, 
menjinakkan dan mengalahkan hamba-hamba-Nya dan 
Dia Yang Maha Bijaksana lagi Maha Mengetahui” (OS. 
Al-An'am [6]: 18). 


Dia Maha Bijakasana sehingga ketetapan- 
Nya selalu berakibat baik demi mencapai tujuan, 
walau terlihat atau terasa oleh yang ditimpa 
bahwa kebijakan itu buruk baginya secara 
pribadi, dan Dia Maha Mengetahui kadar yang 
tepat dari penundukannya dan siapa yang wajar 
menerimanya. 

Kata gdhir yang ditemukan dua kali dalam 
Al-Qur'an berbeda dengan kata Oahhir. Kata gihir 
sekadar menginformasikan adanya sifat ini pada 
sesuatu tanpa memandang ada tidaknya yang 
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dijinakkan, dikalahklan, atau dipaksa, sedang 
gahhir di samping menunjukkan berulangnya 
penundukan dan penjinakan, juga mengisyarat- 
kan adanya pihak-pihak yang ditundukkan dan 
dijinakkan. Demikian wa Allah A'lam. 

« M. Quraish Shihab « 


QALAM (¢Ë) 

Kata qalam (5) adalah kata benda tunggal, 
disebut empat kali di dalam Al-Qur' an, dua kali 
di dalam bentuk tunggal al- -qalam ( Li ) dan dua 
kali bentuk jamak aglâm ( Si ). 

Menurut Ibnu Faris, kata galam ( 3 ) 
berarti taswiyatu syai’ 'inda baryihi wa islahihi 
(ol ap a na Hg pad - samanya sesuatu 
ketika diruncingkan dan diperbaiki). Ibnu 
Manzhur menyebutkan orang-orang menulis 
kitab Taurat dengan galam ( ar ). Di dalam hal 
ini, penggunaan makna bahasa sejalan dengan 
penggunaan praktisnya. 

Qalam (J6) yang artinya “alat tulis’ di- 
gunakan di dalam konteks aktivitas tulis baca 
(OS. Al-Oalam [68]: 1). Di dalam arti “kegiatan 
tulis baca’, (Yang mengajar manusia dengan 
perantaraan qalam (tulis baca) (OS. Al-'Alag [96]: 
4). Qalam (6) yang berarti 'pena' digunakan di 
dalam konteks menjelaskan kemahaluasan ilmu 
Allah (Dan seandainya pohon-pohon di bumi 
menjadi pena dan laut (menjadi tinta), di- 
tambahkan kepadanya tujuh laut (lagi) sesudah 
[kering]nya, niscaya tidak akan habis-habisnya 
(dituliskan) kalimat Allah) (OS. Luqman (31): 27). 

Kata qalam (J6 ) dapat berarti 'anak panah’, 
digunakan dalam konteks undian untuk menen- 
tukan siapa yang akan memelihara Maryam, 
(Padahal kamu tidak hadir beserta mereka ketika 
mereka melemparkan anak-anak panah mereka 
(untuk mengundi) siapa di antara mereka yang 
akan memelihara Maryam ). 

Muhammad Ali Ash-Shabuni di dalam 
Shafwatut-Tafasir menjelaskan bahwa dengan 
perantaraan galam (kegiatan tulis baca) manusia 
dapat mengetahui hal-hal yang semula tidak 
diketahuinya. Dengan demikian ia dapat me- 
ngubah dirinya dari kegelapan dan kebodohan 
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menuju sinar pengetahuan. Melalui galam inilah 
Allah menurunkan kemurahan-Nya kepada 
manusia. 

Al-Qalam (GG) menjadi nama salah satu 
surah Al-Qur'an, yaitu surah ke-68. Terdiri dari 
52 ayat, dan termasuk surah Makiyah. Adapun 
pokok-pokok isi QS. Al-Qalam (68) adalah bahwa 
Nabi Muhammad saw. bukanlah orang yang gila 
melainkan manusia berbudi pekerti yang agung, 
larangan mengikuti orang-orang yang me- 
munyai sifat-sifat tercela, kisah tentang nasib 
pemilik-pemilik kebun sebagai contoh orang 
yang tidak mau bersyukur kepada Allah, 
kecaman Allah kepada mereka yang ingkar dan 
azab yang akan menimpa mereka, dan terakhir, 
Al-Qur'an adalah peringatan bagi seluruh 
manusia. + Ahmad Rofig « 


QAMAR (s3) 
Qamar (5) adalah salah satu satelit dalam tata 
surya. Satelit itu mengitari bumi dan me- 
mantulkan cahaya matahari sehingga terlihat 
waktu malam. Dikatakan qamar (5 ) jika bentuk- 
nya sudah agak membulat dan cahayanya 
kelihatan sudah lebih terang daripada cahaya 
bintang-bintang. Keadaan itu biasa terjadi setelah 
malam ketiga pada awal setiap bulan. Jika masih 
berbentuk sabit, ia dinamakan hilal (Su ). 

Kata qamar ( 4 ) berasal dari gamira (5) 
yang berarti ‘sangat putih’. Bulan dinamai qamar 
( 3) karena cahayanya yang tampak keputih- 


Cahaya al-gamar disebut nûr karena EE itu tidak erasal 


dari dirinya, tetapi dari matahari 
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putihan. Ada pula yang berpendapat bahwa kata 
itu berasal dari qamara ( 73 ) yang berarti 
‘menang’. Bulan dinamai qamar ( 3) karena 
cahayanya—di dalam pandangan mata te- 
lanjang—lebih terang daripada cahaya bintang- 
bintang. 

Kata ini di dalam Al-Our'an disebut 27 kali. 
Semuanya di dalam bentuk mufrad ( 554. - tunggal), 
satu kali di dalam bentuk nakirat (356 = indefinite), 
yaitu di dalam OS. Al-Furgan (25J: 61, yang 
lainnya di dalam bentuk ma'rifat (& px - definite). 

Kata gamar ( 3) di dalam berbagai ayat di 
atas secara umum dikemukakan di dalam 
konteks: (1) Pembicaraan tentang kekuasaan 
Allah swt. yang menciptakan dan mengatur 
peredarannya, seperti terlihat di dalam OS. 
Yinus [10]: 5 dan OS. Ar-Ra'd [13]: 2. (2) 
Pembicaraan tentang Hari Kiamat, yaitu bahwa 
bulan sebagaimana halnya benda-benda langit 
lainnya akan hancur berantakan, seperti di- 
nyatakan di dalam OS. Al-Oamar [54]: 1 dan OS. 
Al-Oiyamah [75]: 8. 

Kata qamar ( 3) juga diabadikan sebagai 
salah satu nama surah di dalam Al-Our'an. OS. 
Al-Oamar terdiri atas 55 ayat, termasuk go- 
longan surah-surah Makkiyah, diturunkan 
sesudah OS. Ath-Tharig. Dinamai OS. Al-Gamar 
karena di dalamnya ada keterangan tentang 
terbelahnya bulan, yang oleh sementara ulama 
dipandang pernah terjadi sebagai mukjizat Nabi 
Muhammad saw., sementara oleh ulama lain 
dipahami baru akan terjadi pada saat kiamat 
nanti. 

Terhadap cahaya bulan, Al-Our'an me- 
nyebutnya dengan kata niir ( ,% ) atau munir 
(HH) sedangkan untuk cahaya matahari 
digunakan kata dhiya' (st. ) dan siraj (77). 
Cahaya al-gamar disebut niir karena cahaya itu 
tidak berasal dari dirinya, tetapi dari matahari, 
oleh bulan kemudian cahaya itu dipantulkan 
kepada benda-benda yang ada di sekitarnya, 
termasuk kepada bumi. Itu berbeda dengan 
cahaya matahari. Cahaya itu dinamai dhiyd' dan 
siraj karena bersumber dari matahari itu sendiri. 
Selanjutnya, cahaya bulan disebut juga munir 
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(pemberi cahaya) karena ia menerangi kegelapan 
bumi di waktu malam, seperti dinyatakan pada 
QS. Al-Furqan [25]: 61, 


PA aa Ba Gonta m Tega ga Tie fa p 
a Eta Ga deg bag A a d GA IS 


z 2 


Z 


(Tabârakal-ladzî ja'ala fis-samd'i burûjan wa ja'ala fihâ 
sirâjan wa gamaran munira). 

“Maha Suci Allah yang menjadikan di langit gugusan- 
gugusan bintang dan Dia menjadikan juga padanya 
matahari dan bulan yang bercahaya.” 


Mengenai gerakan bulan, Al-Our'an men- 
jelaskan dalam beberapa ayat, antara lain pada 
OS. Al-Anbiya' [21]: 33, 


MB GAN Gmail SEN II HI sll ga 
(Wa huwal-ladzi khalagal-laila wan-nahira wasy- 
syamsa wal-gamara, kullun fi falakin yasbahin). 

“Dan Dialah yang telah menciptakan malam dan siang, 
matahari dan bulan. Masing-masing dari keduanya itu 
beredar di dalam garis edarnya.” 


Seperti juga disebut di dalam OS. Lugman 
[31]: 29 dan OS. Yasin [36]: 39. 

Dari ayat-ayat di atas diketahui bahwa 
gerakan benda-benda langit, khususnya ma- 
tahari dan bulan, dapat diidentifikasi menjadi 
tiga macam gerakan, yaitu gerak rotasi (bergerak 
pada sumbunya), gerak edar di orbit, dan gerak 
perpindahan di angkasa yang luas menuju suatu 
tempat. Gerak jenis pertama dan kedua di- 
nyatakan dengan kata yasbah ( z~ ), sedangkan 
yang ketiga dengan kata yajri (s $ ). 

Para pakar astronomi menjelaskan bahwa 
bulan bergerak mengelilingi bumi. Demikian 
pula matahari bergerak dan beredar bersama- 
sama dengan planet-planet, galaksi, dan gugusan 
bintang mengelilingi garis edarnya. 

Di dalam tafsir Al-Maraghi dijelaskan bahwa 
orang-orang Arab sebelum Islam telah mengenal 
istilah manzil (J4) untuk menghitung per- 
jalanan bulan. Mereka menetapkan 28 manzil 
lengkap dengan nama masing-masing. Hal ini 
berdasarkan waktu yang ditempuh bulan di 
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dalam mengitari bumi selama 29,5 hari. Mereka 
hanya menghitung 28 manzil karena pada dua 
hari yang tersisa, bulan tidak kelihatan dengan 
mata kepala. 

Tentang implikasi bulan bagi kehidupan 
manusia, Al-Qur'an memaparkannya di dalam 
OS. Yûnus [10]: 5, QS. Al-An'am [6]: 96, dan di 
dalam QS. At-Taubah [9]: 36, yang menjelaskan 
perhitungan waktu di sisi Allah ada 12 bulan di 
dalam setahun. Dengan berpedoman pada per- 
jalanan bulan, manusia khususnya umat Islam 
melakukan perhitungan waktu dalam rangka 
pelaksanaan berbagai ibadah, seperti puasa dan 
haji. 

Karena bulan, antara lain, diciptakan untuk 
mempermudah kehidupan manusia maka ma- 
nusia hendaknya bersyukur kepada Allah atas 
karunia itu. Sebaliknya, manusia dilarang 
memuja bulan, seperti dinyatakan di dalam QS. 
Fushshilat (41): 37, 


NA PE Gara A PER a AR A AP: 
Sa Ig Y Pir dig Ke J! azoh KA) 
Aja, aA F air D a gast AN 
oU ait o L Al a a p V3 


So 

(Wa min âyâtihî al-laili wan-nahâru wasy-syamsu wal- 
gamaru, lâ tasjudû lisy-syamsi wa lâ lil-gamari wasjudû 
lillâhil-ladzî khalagahunna in kuntum iyyâhu ta'budun). 
“Dan sebagian dari tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah 
malam, siang, matahari, dan bulan. Janganlah bersujud 
kepada matahari dan janganlah (pula) kepada bulan, 
tetapi bersujudlah kepada Allah Yang menciptakannya 
jika kamu hanya kepada-Nya saja menyembah.” 

« Musda Mulia % 


QANI' (58) 

Kata gini ( ss ) adalah bentuk isim fa'il dari kata 
kerjagana'a ( Kg ) yang berarti “menerima sesuatu 
dengan lapang dada’. Qani'a, yagna'u, gand'ah 
(2 = & ) berarti ' puos dan senang’. Qana'a, 
yagna'u, gand'an ( S3 RA Ke ) berarti “meminta'. 
Kedua pengertian yang disebutkan terakhir ini, 
pada dasarnya dapat dikembalikan pada penger- 
tian dasarnya sehingga kedua arti tersebut dapat 
dipertemukan, yakni seseorang disebut gini" 


Kajian Kosakata 


Oani' 


( ss ) apabila ia meminta, tetapi perilaku 
tersebut sama sekali tidak memperlihatkan 
adanya desakan, apalagi paksaan agar permin- 
taannya dipenuhi dan ia sudah merasa cukup 
dan puas dengan apa yang diberikan kepadanya. 

Kata tersebut kemudian mengalami per- 
kembangan makna di dalam bentuk agna'a ( Si ) 
yang berarti 'mengangkat tangan pada waktu 
berdoa’. Dikatakan demikian karena seorang 
hamba yang berdoa kepada Tuhan, menunjukkan 
bahwa dia butuh kepada-Nya. Pada sisi lain, 
seorang yang meminta apabila permintaannya 
diterima, akan mengangkat tangannya untuk 
menerima sesuatu yang diminta. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar dari 
huruf gâf, nin, dan 'ain, ditemukan dua kali, 
keduanya diungkapkan dalam bentuk ism fa'il. 
Yang pertama diungkapkan dalam bentuk ism fa'il 
dari kata kerja gana'a (8 ), yakni gini' (6 ) (OS. 
Al-Hajj [22]: 36), sedangkan yang kedua diung- 
kapkan dalam bentuk ism fa'il dari kata kerja 
agna'a (Si ) yakni mugni' ( SA) (QS. Ibrahim 
(14): 43). 

Kata al-gani' ( sd) di dalam OS. Al-Hajj 
(221: 36) disebut dalam konteks penyembelihan 
binatang korban dan pembagian dagingnya 
kepada orang-orang yang membutuhkan, yakni 
mereka yang dianggap sebagai al-gini' ( sa) 
dan al-mu ‘tar ( SA ). Kalangan mufasir berbeda 
pendapat tentang makna al-gani' ( sd ) dan al- 
mu'tar ( Pa) ) di dalam ayat ini. Sebagian 
berpendapat bahwa al-gini' ( xú ) adalah orang 
yang rela dengan apa yang ada padanya dan 
tidak meminta-minta, sedangkan al-mu ‘tar (523) 
ialah orang yang meminta, dan ada pula yang 
berpendapat sebaliknya. Meskipun begitu 
penggunaan kata al-qâni' ( SE) ), berkaitan 
dengan kefakiran, seperti dikemukakan oleh Ath- 
Thabathabai bahwa al-gani' ( sd ) mengandung 
pengertian orang yang fakir yang merasa puas 
dan cukup dengan apa yang diberikan kepada- 
nya, baik dia meminta maupun tidak. 

Sementara pakar, seperti Muhammad Al- 
Bahi, mengemukakan bahwa gana'ah positif pada 
hakikatnya baru terpenuhi apabila seseorang 
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telah berusaha semaksimal mungkin, kemudian 
memperoleh hasil usaha tersebut, lalu me- 
nyerahkannya ke pihak lain karena telah merasa 
puas dengan apa yang dimiliki sebelumnya. Ini 
berarti bahwa kata gini' dapat tertuju kepada 
yang fakir maupun kepada yang berkecukupan. 

Sementara itu kata al-mugni' ( sei) di 
dalam OS. Ibrahim (14): 43 disebut dalam 
konteks peringatan keras kepada orang-orang 
zalim berikut siksaan yang disiapkan bagi 
mereka di hari akhirat. Dijelaskan pula bahwa 
di akhirat nanti, mereka akan datang bergegas 
seraya mengangkat kepalanya dalam keadaan 
terhina. Dengan begitu, kata al-mugni' ( SS) 
menunjukkan pengertian 'mengangkat dan 
menengadahkan kepala', sebagai tanda pe- 
nyesalan dan memohon ampunan dari Tuhan 
agar dibebaskan dari siksaan. Hal tersebut juga 
memberikan pengertian bahwa mereka tidak 
mungkin terhindar dari siksaan sehingga mereka 
pun harus menerima apa yang telah ditetapkan 
Allah atasnya. +M. Galib Matola + 


QÂNIT (56) 

Kata ginit adalah bentuk ism fa'il (pelaku) dari 
ganata — yagnutu — guniitan (G Ita 5-58). Di 
dalam berbagai bentuknya, baik dalam bentuk 
kata kerja maupun kata benda, kata itu disebut 
13 kali, terdapat di dalam 8 surah [3 surah 
makkiyah dan 5 surah madaniyah). 

Menurut para ahli bahasa Arab, kata ini 
berasal dari akar kata yang menunjuk kepada 
'taat dan berbuat baik dalam beragama'. Lebih 
lanjut Ibrahim Al-Anbari (pengarang al- 
mausi 'atul-gur Gniah) menjelaskan bahwa kata ini 
mengalami perkembangan sehingga juga ber- 
makna 'khusuk', 'doa di dalam shalat', 'me- 
manjangkan shalat', dan “berdiri serta tunduk’. 
Yang bermakna 'taat' misalnya di dalam OS. Ali 
Imran (3): 43: 

ISI Li saah Sa 
“Hai Maryam taatlah kepada Tuhanmu.” 
Kata ugniti ( A ) pada ayat ini berarti 'taat' yang 
merupakan bentuk perintah dan anjuran ter- 
hadap Maryam untuk senantiasa melaksanakan 
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perintah Allah sebagaimana halnya orang-orang 
yang taat sebelumnya. Sedangkan yang ber- 
makna khusuk terdapat di dalam QS. Al-Baqarah 
(2): 238, yang merupakan perintah Allah untuk 
senantiasa khusuk di dalam shalat. Ayat ini sesuai 
dengan pernyataan Zaid bin Arqam, 
Jab KAA Saw ii Ip Sa 
ISI PK SI 35 Ep) oN ab 
(Kunnâ natakallamu fish-shalâti hattâ nazala gauluhû 
ta'ala waqûmû lillahi qânitîn fa'umirnd bis-sukûti 
wanuhîna 'anil-kalami fa'amsaknâ 'anil-kalami). 
“Kami berbicara ketika shalat, sehingga turunlah ayat 
(n3 Ali, = berdirilah untuk Allah di dalam 
shalatmu dengan khusyuk.”...maka kita pun di- 
perintahkan untuk berdiam, dan dilarang untuk 
berbicara, sehingga kita pun menahan diri dari 
berbicara... 

Berdasarkan asbibun-nuzil ayat di atas 
dapat dipahami makna ginitin tersebut: yakni 
khusyuk di dalam shalat. 

Adapun yang bermakna 'berdoa sambil 
berdiri' sebagaimana yang terdapat di dalam 
hadits Rasulullah saw.: 

a a SR SANA AS 
E 

(Ruwiya 'anin-nabiyyi saw. ‘annahû ganata syahran fi 

shalatish-shubhi ba'dar-ruki”). 

“Diriwayatkan dari Rasulullah saw. sesungguhnya ia 

kunut selama sebulan pada waktu shalat shubuh sesudah 

ruku.” 

Abu Ubaid menjelaskan bahwa yang 
dimaksud kata ganata di sini bermakna qunut 
(berdiri sambil berdoa di dalam shalat shubuh 
sesudah ruku. 

Ibnu Sidah menjelaskan bahwa kata gunut 
itu pada hakikatnya bermakna ath-thf'ah (taat), 
kemudian berkembang dan diidentikkan dengan 
berdiri ketika shalat, baik shalat shubuh atau 
Shalat witir. Ibrahim Al-Anbari di dalam Al- 
Mausii 'atul-Jur'Aniyah menyebutkan bahwa kata 
ganata sinonim dengan kata thd'ah (1215) yang 
juga bermakna taat dan tunduk. Maksudnya taat 
terhadap apa yang diperintahkan oleh Allah swt. 
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serta tunduk sesuai dengan aturan dan hukum- 
hukum Allah swt., sebagaimana yang ada di 
dalam OS. Al-Baqarah, [2]: 116 dan OS. Ar-Riim 
(30): 26: “apa yang ada di langit dan di bumi 
adalah kepunyaan Allah, semuanya tunduk 
kepada-Nya”. « Murni Badru & 


OANOTH (453) 
Kata ganith (4/3 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitug (gâf) -o (nûn) -L 
(th4”). Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut 
menunjuk pada makna 'putus asa terhadap 
sesuatu’, ‘keputusasaan terhadap hal-hal yang 
baik', atau menunjuk pada 'putus asa yang 
berat. Adapun Ar-Raghib Al-Ashfahani me- 
ngemukakan, bahwa arti ganith (5/5) adalah 
putus asa dari kebaikan. Sedangkan menurut Az- 
Zamakhsyari, ganith (5'/5 ) adalah ‘depresi’ 
yang dialami seseorang sebagai akibat dari 
keputusasaan dan secara khusus berarti 'ke- 
putusasaan dari karunia dan kasih sayang-Nya' 

Di dalam Al-Qur'an kata ganith (5/5 ) dan 
segala bentuk derivasinya disebut 6 kali, yaitu 
di dalam OS. Fushshilat (41): 49 dalam bentuk 
gantith (55 ) itu sendiri, dalam OS. Al-Hijr (15): 
55 dengan bentuk ginithin ( 56 ), dan 56 dalam 
bentuk yagnath ( Lå; ) dalam OS. Ar-Riim [30]: 
36 dengan bentuk yagnathiin (5 hiá; ), dalam OS. 
Az-Zumar [39]: 53 dengan bentuk tagnathii 
(1,447), serta dalam OS. Asy-Syiira [42]: 28 
dengan ganathi (1,55 ). 

Kata ganiith (3/5 ) di dalam OS. Al-Hijr [15]: 
55 dan yagnath (5:5) dalam ayat 56 dari surah 
yang sama berkaitan dengan kisah Nabi Ibrahim 
ketika malaikat datang memberi kabar gembira 
kepadanya karena ia bakal dikaruniai seorang 
putra yang selama ini dia dambakan: namun, 
sampai tua belum juga dapat. Hal itu membuat 
Nabi Ibrahim mempertanyakan bagaimana dia 
bisa mendapat anak padahal usianya sudah tua 
sekali, maka malaikat mengingatkan kepadanya 
agar ia tidak putus asa dari rahmat Allah, 
kemudian Ibrahim menjawab bahwa pertanyaan 
itu bukan karena putus asa, lalu dia menegaskan 
bahwa tidak ada yang putus asa dari rahmat 
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Allah kecuali orang-orang yang sesat. 

Kemudian, kata yagnathiin (5,55) dalam 
OS. Ar-Riim [30]: 36 dan ganith (55) OS. 
Fushshilat (41): 49 berkaitan dengan salah satu 
sifat manusia yang tercela, yaitu bila mendapat 
rahmat, dia terlalu gembira dan bangga ter- 
hadap orang lain, tetapi jika dia mendapat hal 
yang tidak menyenangkan maka ia cepat putus 
asa. Lebih lanjut, Al-Hasan mengatakan bahwa 
yang disebut putus asa di dalam ayat itu adalah 
meninggalkan kewajiban-kewajiban terhadap 
Allah secara sembunyi-sembunyi atau pada saat 
orang tidak melihatnya. Ayat itu menurut 
mufasir, ditujukan kepada orang-orang kafir, 
karena sifat demikian bukanlah sifat orang- 
orang Mukmin. 

Di dalam OS. Az-Zumar [39]: 53, kata 
tagnathi (1 af) berkaitan dengan orang-orang 
yang telah berbuat dosa, baik orang-orang kafir 
maupun yang lainnya. Mereka diseru agar segera 
bertobat dan tidak putus asa atas dosa-dosanya 
karena Allah Maha Pengampun lagi Maha 
Penyayang. Di dalam sebuah riwayat dari Ibnu 
Abbas, dikatakan bahwa sekelompok orang- 
orang musyrik menghadap kepada Nabi atau 
mengirim utusan kepadanya dan mengatakan 
bahwa apa yang diserukan Nabi adalah baik. 
Namun, mereka bertanya, masih adakah ke- 
mungkinan dosa mereka yang telah banyak 
membunuh orang dan banyak berzina dapat 
diampuni oleh Allah?, atas pertanyaan tersebut 
maka turunlah ayat itu. Riwayat yang semakna 
menurut Al-Ourthubi, diriwayatkan oleh 
Bukhari. Riwayat yang lain yang juga dari Ibnu 
Abbas mengatakan, ayat tersebut ditujukan 
kepada orang-orang Mekkah yang menyangka 
Muhammad mengatakan bahwa orang yang 
telah menyekutukan Allah dan telah membunuh 
orang yang diharamkan Allah membunuhnya, 
tidak akan diampuni oleh Allah lalu mereka 
mengatakan, bagaimana kita masuk Islam dan 
berhijrah padahal kita telah menyekutukan Allah 
dan membunuh orang yang diharamkan Allah 
membunuhnya, lalu turunlah ayat itu, dan masih 
banyak riwayat lain berkenaan dengan ayat itu, 
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namun, semuanya berkenaan dengan orang- 
orang yang telah melakukan dosa dan meng- 
khawatirkan dosanya itu tidak akan diampuni 
oleh Allah sehingga ayat ini memberi harapan 
kepada orang-orang tersebut dan menyerunya 
untuk segera bertobat serta melarangnya ber- 
putus asa karena Allah Maha Pengampun lagi 
Maha Penyayang. 

Pada OS. Asy-Syira [42]: 28, kata ganathii 
(1,25) dikemukakan berkaitan dengan salah 
satu nikmat Allah, yaitu menurunkan hujan 
setelah manusia putus asa daripadanya. Me- 
nurut Mugatil ayat itu turun setelah hujan tidak 
turun selama tujuh tahun yang membuat 
manusia saat itu putus asa. 

+ Muhammad Wardah Agil, M. Galib Matola « 


OARAR (18) 

Kata garar (5) berasal dari garra — yagirru 

( $ -%4 ). Kata itu bersama berbagai bentuk 

lainnya di dalam Al-Our'an disebut 38 kali, di 

antaranya di dalam OS. Al-Furqan [25]: 74, OS. 

Ali Imran [3]: 81, OS. Al-Gashash (28): 13, dan 

OS. Al-A'raf [7]: 143. 

Qarra ( 4 ) berarti ‘kokoh tertancap di 
tempatnya', bagaikan kokohnya batu karang 
dari semua terpaan ombak yang menghantam- 
nya. Dengan ungkapan lain, ia akan mantap di 
tempatnya atau mantap dengan pendapatnya 
meskipun banyak tantangan dan rintangan yang 
menghalanginya. 

Lebih jauh pengertian 'kokoh dan mantap' 
tersebut melahirkan aneka ragam makna, di 
antaranya ‘pengakuan’, ‘permata hati’, dan 
‘cemerlang’. Paling tidak, ada lima pengertian/ 
makna yang berbeda untuk kata tersebut sesuai 
dengan bentuknya bila dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan. 

1. Pernyataan (QS. Al-Baqarah [2]: 84, QS. Âli 
“Imran [3]: 81, dan lain-lain). Di dalam ayat 
pertama dikemukakan bahwa Bani Israil 
menyatakan/berjanji tidak akan mengusir 
saudaranya dari kampung halamannya, 
tetapi ternyata mereka melanggarnya. Pe- 
ngertian ayat ini sebenarnya bisa dikembali- 
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kan pada pengertian asalnya, yakni mereka 
secara pasti, kokoh pendirian, menyatakan 
tidak akan mengusir saudaranya untuk 
selamanya meskipun ada kesalahan dan 
kekurangan yang mereka temukan dari 
saudara mereka tersebut. 


. Melekat dengan mantap dan kokoh (QS. Al- 


Hajj (22): 5 dan QS. Al-A'raf (7): 143). Di dalam 
ayat pertama dikemukakan bahwa Allah 
menciptakan manusia tahap demi tahap, sem- 
purna kejadiannya dan yang tidak sempurna; 
Allah menjadikannya melekat dengan kokoh, 
nugirru (2 = Kami kokohkan). Kondisi melekat 
dan menempelnya janin dengan kokoh di 
dalam rahim seorang ibu menggambarkan 
betapa ia akan senantiasa tetap pada posisi- 
nya meskipun ibu yang mengandung ter- 
sebut melakukan berbagai kegiatan di dalam 
berbagai kondisi yang dialaminya. Ayat 
kedua tentang kisah Musa yang ingin melihat 
Allah, lalu Allah menjelaskan, 


pi Milla Fatal oh Nun 


áno lar pi É iie A 
(Wa lâkin unzhur ilâl-jabal fa in istaqarra makâônahû 
fasaufa tarani, fa lamma tajallâ Rabbuhû lil-jabali 
ja'alahû dakkan wa kharra Misi sha'iga). 
“Lihatlah bukit itu, bila bukit itu kokoh di tempatnya 
(tidak bergerak) niscaya kamu akan bisa melihat-Ku. 
Tatkala Allah menampakkan keagungan dan 
kemahakuasaan-Nya, gunung tersebut hancur luluh 
dan Nabi Musa pun jatuh pingsan.” 


. Tenteram dan aman, QS. Thaha [20]: 40, QS. 


Al-Qashash [28]: 13, QS. Al-Ahzâb [33]: 51, 
dan lain-lain. Di dalam dua ayat pertama di- 
gambarkan bahwa agar hati ibu Musa 
tenteram, Allah mengembalikan Musa ke- 
padanya (agar ibunya sendiri yang me- 
nyusuinya) meskipun orang lain, termasuk 
Firaun, tidak mengetahui bahwa yang me- 
nyusuinya adalah ibu Musa sendiri. Ke- 


. mudian, pada ayat terakhir dikemukakan tata 


cara Rasul di dalam bergaul dengan istri- 
istrinya sehingga hati para istri Rasulullah 
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merasa tenteram dan tenang. 

4. Pengertian tenteram dan aman ini sejalan 
dengan mantap dan kokoh, pengertian asal 
kata garra (#5 ), karena orang yang merasakan 
ketenteraman dan keamanan akan berada di 
tempatnya dengan kokoh, tidak ada yang 
dapat mengusik dan mengganggunya se- 
hingga ia tidak berminat untuk pindah ke 
tempat lain. 

5. Qurrah (353) bermakna ‘permata hati' yang 
menyejukkan serta memberikan kedamaian 
hati bila dipandang. (QS. Al-Furqan [25]: 74, 
QS. Al-Oashash [28]: 9, QS. As-Sajadah [32]: 
17, dan lain-lain). Di dalam ayat tersebut 
digambarkan betapa tenteram dan sejuknya 
batin seseorang di kala memperoleh pasang- 
an dan anak-anak yang saleh. Demikian juga 
dengan berbagai kenikmatan yang diberikan 
oleh Allah. Kondisi menyejukkan tersebut 
membuat seseorang hanya melihat/melirik 
pada pasangan dan anak-anaknya sehingga 
tidak merasa perlu melihat pasangan atau 
anak orang lain. Di sisi lain, karena anak 
memberikan kesejukan hati maka seorang 
ayah/ibu akan merasakan bahwa dia lebih 
memunyai perhatian pada anaknya daripada 
orang lain meskipun sebenarnya orang lain 
memberikan perhatian yang besar padanya. 
Demikian juga kelak kenikmatan yang di- 
berikan oleh Allah di surga. Orang tidak akan 
merasa iri hati terhadap kenikmatan yang 
diterima oleh orang lain. 

6. Qarra, Qawarir (» P -% ), bermakna ‘kaca 
yang cemerlang dan tembus pandang', (QS. 
Al-Insan [76]: 15 dan 16 serta QS. An-Naml 
(27): 14). Ayat pertama dan kedua meng- 
gambarkan bentuk bejana yang terdapat di 
akhirat kelak yang terbuat dari perak yang 
bening sehingga tembus pandang. Sementara 
itu, ayat ketiga menggambarkan betapa 
indahnya istana Nabi Sulaiman as. yang 
terbuat dari kaca yang tembus pandang dan 
indah. Sewaktu Ratu Saba' memasukinya, ia 
menduga bahwa di dalam istana itu ada 
kolam besar sehingga dia menyingsingkan 
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pakaiannya dan betisnya kelihatan. 

Kandungan makna gawirir (5) pun 
sebenarnya bisa dikembalikan pada pengertian 
aslinya, yakni pandangan seseorang baik ter- 
hadap bejana yang tembus pandang itu maupun 
istana Nabi Sulaiman, tidak berpaling pada yang 
lain meskipun ada suara atau orang yang 
memengaruhinya. 4 Ahmad Husein Ritonga & 


OARYAH (1,6) 

Kata al-giri'ah (12 Júl ) merupakan ism fa'il dari 
gara'a—yagra'u—gar'an (&$-t Ñ- 5). Di dalam 
Al-Our'an kata itu disebut lima kali, tersebar di 
dalam tiga surah (dua surah Makiyah dan satu 
surah Madaniyah) dan lima ayat. 

Al-Ashfahani dan Ibnu Faris menyebutkan 
bahwa makna umum dari gara'a adalah dharaba 
(65 = memukul). Al-giri'ah juga berarti 
‘kiamat’. Dinamakan demikian karena kiamat itu 
memukul dan menimpa manusia dengan huru- 
haranya. 

Al-Qari'ah adalah salah satu nama surah Al- 
Our'an, yang terdapat pada urutan ke-101 
setelah OS. Al-'Adiyat (100). Hubungan antara 
OS. Al- Adiyat dengan OS. Al-Oari'ah adalah 
bahwa pada OS. Al-'Adiyat Allah menjelaskan 
sifat-sifat buruk manusia, kebangkitan mereka, 
dan pembalasan kepada mereka, serta ditutup 
dengan penyebutan Hari Kiamat, sedangkan 
pada OS. Al-Oari ah memberi penjelasan tentang 
Hari Kiamat itu. 

Hari Kiamat yang dinamakan al-giri'ah 
terdapat pada OS. Al-Haqqah (69): 4 serta OS. 
Al-Oari'ah (101): 1, 2, dan 3. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Oari' ah (101): 
3, wa må adrika mal-gari'ah (Heal ú D7 G; = 
tahukah kamu, apakah Hari Kiamat itu?) Me- 
nurut Ar-Razi, ayat ini menunjukkan bahwa 
manusia tidak tahu sama sekali tentang Hari 
Kiamat itu. Dengan adanya pengabaran dari 
Allah, berarti ini merupakan ilmu tambahan 
bagi manusia karena kita hanya bisa memahami 
berbagai bentuk pukulan-pukulan biasa, tetapi 
ini menunjukkan sesuatu yang lebih dahsyat 
daripada perkiraan manusia. 
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Allah memberi gambaran tentang keadaan 
umum yang meliputi seluruh ciptaan Allah pada 
saat terjadinya Hari Kiamat itu; dijelaskan pada 
ayat selanjutnya bahwa manusia seperti anai- 
anai yang bertebaran, dan gunung-gunung 
seperti bulu yang dihambur-hamburkan. Gam- 
baran itu tersebut di dalam QS. Al-Qari'ah (101): 
4 dan 5, 


ur ANA Sa 
: D aji 


(Yauma yakûnun-nâsu kal-farâsyil-mabtsûts wa 
takûnul-jibâlu kal-'ihnil-manfisy). 

Al-Qurthubî menjelaskan bahwa pada Hari 
Kiamat itu manusia seperti anai-anai yang 
berjatuhan dekat api atau lampu. Gunung- 
gunung seperti bulu yang bisa terembus dan 
hilang. 

Ulama tafsir sepakat al-qâriʻah sebagai salah 
satu nama dari nama-nama Hari Kiamat seperti 
Al-Haqqah (185 ) Ash-Shbkhkhah ( éa) ), Ath- 
Thammah (145 ), dan Al-Ghasyiyah (15 ). Akan 
tetapi, mereka berbeda tentang sebab penamaan- 
nya. Mereka berpendapat bahwa (1) pada Hari 
Kiamat ada teriakan yang amat keras sehingga 
mematikan semua makhluk kecuali Israfil, (2) 
bangunan yang tinggi ataupun yang rendah 
saling berbenturan, (3) kiamat mengguncangkan 
manusia, akibat terbelahnya langit, berta- 
brakannya matahari dan bulan, meledaknya 
gunung-gunung, dan sebagainya, dan (4) kiamat 
memukul musuh Allah dengan siksaan. 

Dapatlah disimpulkan bahwa kosakata al- 
gari'ah yang disebut lima kali, pada umumnya 
digunakan Al-Our'an untuk merujuk pada Hari 
Kiamat, kecuali pada satu ayat yang dipahami 
dengan arti bencana. Dengan demikian, Al-Qur'an 
pada dasarnya menggunakan kosakata ini sesuai 
dengan makna umumnya, yaitu memukul, karena 
Hari Kiamat memukul dan menghancurkan apa 
Saja. + Afraniati Affan 4 


QARUN (58) 
Qarin ( aú ) adalah nama seseorang yang 
disebut di dalam Al-Qur'an sebagai orang yang 
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kaya dan tamak. Kekayaan dan ketamakan 
membuat ia sombong, congkak, dan durhaka 
kepada Allah. Oleh karena itu, ia menjadi 
lambang bagi kedurhakaan kepada Allah. 

Di dalam Al-Qur'an, nama Qârûn disebut 
pada empat tempat, yakni pada QS. Al-Qashash 
(281: 76 dan 79, QS. Al-'Ankabiit [29]: 39, dan OS. 
Ghafir [40]: 24. 

Ayat-ayat Al-Our'an memberi keterangan 
bahwa Oarin termasuk umat Nabi Musa as. 
Beberapa riwayat menyebutkan, bahwa Qarin 
adalah saudara sepupu (anak paman) Nabi Musa 
as. Nama lengkapnya adalah Oariin bin Yushar 
bin Oahis bin Lawi bin Ya'qub as.: sedangkan 
Nabi Musa adalah Musa bin Imran bin Oahis. 
Dengan demikian, Yushar, ayah kandung Oarin, 
adalah saudara seibu bapak dengan “Imran, ayah 
kandung Nabi Musa. Pendapat seperti ini juga 
dikemukakan oleh Ibnu Ishak. Itu berbeda 
dengan ulama lain yang mengatakan bahwa 
Qârûn adalah anak dari adik kandung ibu Musa. 

Qârûn bersama dengan umat Musa hidup 
tertindas di bawah kekuasaan Firaun. Akan 
tetapi, berkat ketekunannya dalam berusaha, 
ia diberi Allah rezeki yang berlimpah sehingga 
ia menjadi orang yang terkaya di kalangan Bani 
Israil. Al-Qur'an melukiskan kekayaan Qarin 
yang demikian banyaknya sehingga kunci 
gudang-gudang tempat penyimpanan hartanya 
berat diangkat oleh sejumlah orang yang kuat, 
sebagaimana tersebut pada QS. Al-Qashash 
(281: 76: 


Oa AA ea DSA Su Uni UI 
Abah AS JG 3 ii gal ka BII AAU IU II 
LIS HN 
(Inna Qârûna kana min gaumi Misa fabagha 'alaihim 
wa Gtaindhu minal-kunûzi md inna mafâtihahû latani'u 
bil-'ushbati ulil-guwwati idz gala lahû gaumuhi Ia 
tafrah innallaha lâ yuhibbul-farihin). 
“Sesungguhnya QâÂrûn adalah termasuk kaum Musa, 
maka, ia berlaku aniaya terhadap mereka. Kami telah 
menganugerahkan kepadanya perbendaharaan harta 
yang kunci-kuncinya sungguh berat dipikul oleh 
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sejumlah orang yang kuat-kuat. (Ingatlah) ketika 
kaumnya berkata kepadanya, ‘Janganlah kamu terlalu 
bangga, sesungguhnya Allah tidak menyukai orang- 
orang yang terlalu membanggakan diri.” 


Kekayaan yang melimpah membuat ia 
menjadi manusia yang sombong dan congkak 
yang lupa pada masa lalunya. Kawan-kawannya 
seiman mencoba menasihatinya agar jangan 
terlena oleh kekayaan dan hendaknya bersyukur 
kepada yang memberinya dengan menggunakan 
sebagian kekayaan itu untuk kebaikan sebagai- 
mana Allah telah berbuat baik kepadanya (OS. 
Al-Oashash [28]: 77). Akan tetapi, Oirin tidak 
mendengarkan nasihat-nasihat itu. Bahkan, ia 
menolak jika dikatakan kekayaannya adalah 
anugerah Allah kepadanya. Ia mengatakan bahwa 
kekayaannya datang karena ilmu pengetahuan 
yang dimilikinya (OS. Al-Oashash [28]: 78). 

Dengan memakai pakaian dan perhiasan 
yang megah ia keluar menuju khalayak ramai 
memamerkan kekayaannya. Orang-orang yang 
melihatnya berkata, “Alangkah bahagianya jika 
aku memperoleh kekayaan seperti kekayaan 
yang dimiliki Qârûn, sungguh dia beruntung.” 
(OS. Al-Gashash [28]: 79). Akan tetapi, orang- 
orang yang berilmu pengetahuan berkata, 
“Celakalah kamu, pahala yang diberikan Allah 
jauh lebih baik bagi orang-orang yang beriman 
dan beramal saleh.” (OS. Al-Oashash [28]: 80). 

Allah memerintahkan Nabi Musa untuk 
mengumpulkan zakat dari orang-orang kaya 
untuk dibagi-bagikan kepada orang-orang yang 
fakir. Perintah ini disampaikan pula kepada 
Qârûn. Namun, Qârûn tidak mengindahkan 
perintah itu. Bahkan, ia menuduh Musa sebagai 
orang yang rakus harta. 

Akhirnya, Nabi Musa menyerahkan urus- 
an itu kepada Allah sambil berdoa, “Kiranya 
orang banyak yang telah beriman tidak di- 
sesatkan oleh ucapan-ucapan Qârûn dan oleh 
harta kekayaan dunia”. Allah menerima doa 
tersebut dengan menurunkan siksaan kepada 
Garin. Tanah tempat ia berpijak lalu merekah 
serta berlubang di dalam. Akibatnya, ia ter- 
benam ke dalam tanah yang merekah tersebut 


Oaryah 


dan kemudian bertaut seperti sediakala. Lebih 
dari itu, bukan hanya Qârûn saja yang terbenam, 
melainkan seluruh harta yang membuat ia 
pongah dan sombong itu juga ikut ditelan bumi 
tanpa seorang pun yang menolongnya. Se- 
bagaimana ditegaskan di dalam OS. Al-Gashash 
(28): 81, “Lalu ia dan rumahnya Kami benamkan ke 
dalam tanah. Ia tidak mempunyai golongan yang akan 
menolongnya selain Allah, dan tidak dapat menolong 
dirinya sendiri”. 

Kisah Qarin ini disebutkan di dalam Al- 
Our'an sebagai gambaran dari nasib dan akibat 
orang kaya yang menyombongkan kekayaannya. 
Ia tidak mau menggunakan untuk kepentingan 
bersama dan melupakan, bahkan mengingkari 
bahwa kekayaan itu adalah pinjaman dari Allah 


dan memunyai fungsi sosial. 
æ Hasan Zaini, Muhammadiyah Amin % 


OARYAH (& 23) 
Kata garyah atau giryah (4:3) merupakan kata 
benda mufrad (tunggal), dan bentuk jamaknya 
adalah gura (5:5 ) atau gira (s5 ). Kata ini diambil 
dari kata kerja gara ( s$ ), yagriy («s a ), mashdar- 
nya giran ( s% ) dan garyan (655), yang berarti 
D Pan berkumpul), seperti kalimat gara 'tul- 
m@'a fil-haudhi ( PU Ss KEI 33 - saya me- 
ngumpulkan air di dalam satu wadah). Adapun 
bentuk pelakunya adalah al-gari ( s,G ) yang 
berarti sdkinul-garyah (“A8 } S% = penduduk 
negeri) dan orang yang dinisbahkan kepada 
garyah dinamakan garawi ( (sy ) dan garayi ( g $= 
orang desa/kampung). 

Secara bahasa, menurut Ibnu Faris, kata 
yang terdiri dari huruf gaf, ra' dan ya' menunjukkan 
arti jam'un wajtimd'un ( ¢ K1 X25 -kumpulan dan 
perkumpulan). Kata garyah itu diartikan negeri 
karena manusia berkumpul di dalamnya atau 
lijtima'in-nbsi ha ( G2 AS & SY). Menurut Ismail 
Ibrahim, garyah adalah Baldatun dinal- madi nati 
aghlabu sakiniha minal- “fallakin war-ru Gt (5 r sae 
ii ii f Sa a a S ¿if ENYA ni kampung, bu- 
kan kota, yang mayoritas penduduknya terdiri 
dari petani dan pengembala ternak). Menurut 
Abduh dan Al-Maraghi garyah ialah: 
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aa 
(Mujtama'un-nisi wa maskanun-naml, tsumma ghuliba 
isti mdluhA fil-biladish-shaghirah). 
“kumpulan manusia atau tempat tinggal semut, dan 
kemudian dipergunakan untuk suatu negeri yang kecil.” 

Dan menurut Al-Ashfahani dan Al-Abyari, 
garyah adalah 
FE anta AE JA As gaal 

UNI 
(Ismun lil maudhi 'illadzi yajtami'u fihin-nis wa lin-nis 
jaman wa yusta'malu fi kulli wâhidin minhuma). 
“nama suatu tempat yang di dalamnya berkumpul 
manusia, serta kumpulan manusia, dan dapat di- 
pergunakan untuk keduanya.” 

Mayoritas pakar Tafsir, menurut Al- 
Ashfahani, berpendapat bahwa garyah secara 
umum berarti ah! al-garyah (5 3 "af - penduduk 
negeri), seperti pada OS. Yusuf [12]: 86 Allah 
berfirman, 


Gpe a Ui dl aa a Kb iga ea 


(Was'alil-garyah allati kunnd fihd wal-'irallati agbalnd 
fihâ wainnd lashadigin). 

Dan tanyalah penduduk negeri yang kami berada di situ, 
dan kafilah yang kami datang bersamanya, dan 
sesungguhnya kami adalah orang-orang yang benar). 


Sebagian lainnya berpendapat dengan se- 
kelompok penduduknya, Seperti di dalam OS. Al- 
Anbiya [21]: 74 Allah berfirman, 
SE AAN an A CIA Ai TT 
into pam AP 16 HE ES YSS 
(Wa Lûthan Gtaindhu hukman wa ‘ilman wa najjainâhu 
minal-garyatillati kânat ta'malul-khabiits innahum kani 
gaumu su'in fasigin). 
“Dan kepada Luth, Kami telah berikan hikmah dan ilmu, 
dan telah Kami selamatkan dia dari [azab yang telah 
menimpa sekelompok penduduk) kota yang mengerjakan 
perbuatan keji. Sesungguhnya mereka adalah kaum yang 
jahat lagi fasik.” 
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Dan ada pula yang menunjuk ke kota 
tertentu, seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 58, 
Gis Ka BLS Yg Tele KAT oaa IST a 

Ha SIT 3 
(Wa idz gulng udkhulû hadzihil-garyata fa kulu minha 
haitsu syi'tum raghadan wadkhuliil-baba sujjadan). 
“Dan ingatlah, ketika Kami berfirman: “Masuklah kamu 
ke negeri ini (Bait al-Magdisl/ Yerusalem), dan makanlah 
dari hasil buminya, yang banyak lagi enak di mana yang 
engkau sukai, dan masukilah pintu gerbangnya sambil 
bersujud.” 


Bagi Ar-Razi, kata garyah ( 4% ) tidak 
menunjuk kepada isi kampung/negeri ('ainihd/ 
(es ) itu sendiri, melainkan berdasar informasi 
dari ulama terdahulu, seperti Oatadah, Ar-Rabi', 
dan Abu Muslim Al-Ashfahani, kata garyah pada 
OS. Al-Baqarah [2]: 58 di atas yang artinya 
Baitul-Magdis (Yerusalem). 

Di dalam Al-Qur'an, kata garyah dan kata 
yang seasal dengannya terdapat di dalam 56 
ayat. 37 ayat mengunakan kata ini dalam bentuk 
mufrad, al-garyah ( x zih), satu ayat dalam bentuk 
kata mutsannâ, al-qaryatain ( c; i ), dan 18 ayat 
dalam bentuk jamak, al-qura ( „s Ai ). 

Kata garyah, bila dikaitkan dengan kata lain, 
maknanya berdasarkan kaitannya itu. Artinya, 
di dalam ayat itu, di samping garyah, terdapat 
kata lain seperti ah! (st ) atau qaum (#j) yang 
menunjukkan arti garyah tersebut. Qaryah di- 
kaitkan dengan ahl berarti penduduk seperti OS. 
Al-A'raf [7]: 94: 


13.22 PA MEA ANA < 5 da 2 Sa 
ALL Ugal Cii Y 9 a R3 g UI V3 


otsi HA A 
(Wa mad arsalnâ fi garyatin min nabiyyin illâ akhadznd 
ahlahd bil-ba'sa'i wadh-dharrd'i la'allahum 
yadhdharra On). 
“Kami tidaklah mengutus seseorang nabi pun kepada 
suatu negeri, (lalu penduduknya mendustakan nabi itu), 
melainkan Kami timpakan kepada penduduknya 
kesempitan dan penderitaan supaya mereka tunduk 
dengan merendahkan diri." 


Ia dikaitkan dengan kata gaum yang berarti 
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sekelompok (kaum) dari penduduk, terdapat di 
dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 11: 


Gp Wan clh KLUB En G S3 


Zy h 
(Wa kam qashamnâ min garyatin kânat zhâlimatan wa 
ansya'nd ba'daha gauman Akharin). 
“Dan berapa banyaknya Isekelompok penduduk) negeri 
yang zalim yang telah Kami binasakan, dan Kami adakan 
sesudah mereka itu sekelompok kaum yang lain.” 


Dengan demikian, kata garyah yang ditafsirkan 
dengan penduduk negeri/kota terdapat di dalam 
33 ayat, sekelompok kaum di dalam 11 ayat, dan 
nama kota atau negeri di dalam 18 ayat dari ayat- 
ayat Al-Our'an. 


Bentuk mutsanna garyah adalah al-garyatain 
(yai = dua kampung), terdapat pada OS. Al- 
Zukhruf (43): 31 yang berbunyi: 


ae KAA Ga Ja Je Oia a US TP 1565 
(Wa gali lawla nuzzila hadzd al-gur'an 'ala rajulin 
min al-garyatain 'azhim). 

Dan mereka berkata: “Mengapa Al-Qur'an ini tidak 
diturunkan kepada seorang [tokoh] besar dari salah satu 
dua negeri). 


Ulama Tafsir sepakat menafsirkannya dengan 
kota Mekkah dan kota Thaif. Ayat ini mengemu- 
kakan tentang keingkaran orang kafir Quraisy 
terhadap Al-Our'an yang diturunkan kepada 
Nabi Muhammad saw. Mereka menyatakan 
bahwa sesungguhnya derajat dan misi risalah 
itu tergantung kepada derajat kehormatan diri 
seseorang. Maka, seharusnya Al-Our'an, di 
dalam pandangan mereka, diturunkan kepada 
orang terhormat yang memunyai harta ke- 
kayaan yang banyak dan pangkat yang tinggi, 
seperti Al-Walid bin Al-Mughirah Al-Makhzumi 
dari kota Mekkah yang terkenal dengan gelar 
raihanah guraisy dan ‘Urwah bin Mas'ud Ats- 
Tsagafi dari kota Thaif. Adapun Muhammad 
bukan termasuk di dalam kategori orang kaya 
dan berpangkat. Ayat ini merupakan bantahan 
Allah terhadap pandangan mereka itu. 
Adapun bentuk jamak garyah adalah al-gura 
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(«sis ) yang terdapat di dalam 18 ayat di dalam 
Al-Qur'an. Ayat yang menggunakan kata al-gurd 
di dalamnya mengambarkan perbuatan negatif 
yang dilakukan oleh penduduk suatu negeri. 
Enam ayat di antaranya menyatakan kezaliman 
penduduknya sehingga Allah menurunkan azab 
kepada mereka. Allah menyifati mereka dengan 
ghdfilan (536 = lalai), nd'imin (Hp46 = tidur), 
yal'abin (Hyxi = bermain) dan zhilimin (538 = 
aniaya) untuk mengambarkan kezaliman ter- 
sebut, seperti OS. Al-Kahfi (18): 59 


SAI Ul ii US sesal Isi au, 


Ke 
(Wa tilkal gurd ahlaknGhum lammd zhâlamû waja'alng 
limahlikihim mau'ida). 
dan [penduduk] negeri itu telah Kami binasakan ketika 
mereka berbuat zalim, dan telah Kami tetapkan waktu 
tertentu bagi kebinasaan mereka). 


Selanjutnya, terdapat ayat yang menyatakan 
bahwa Allah tidak berbuat zalim dengan 
membinasakan dan menghancurkan suatu 
negeri sedang penduduknya adalah orang-orang 
yang berbuat kebaikan, seperti OS. Had (11): 117, 
A ag A SAR AT rb 1 -3 
Lola Lela Ai esai A E OE A 
Z 
(Wama kana rabbuka liyuhlikal-qurâ bizhulmin wa 
ahluhâ mushlihin). 
“Dan Tuhanmu sekali-kali tidak akan membinasakan 


negeri secara zalim, sedang penduduknya orang-orang 
berbuat kebaikan.” 


Di dalam Al-Qur'an, terdapat pula kata 
ummul-gura ( si a - ibu negeri) pada QS. Al- 
An'am [6]: 92 dan Asy-Syura [42]: 7 yang 
berbunyi: 


Ang „ssa gå La P PR a Kan Sea 
Ga SEA sa Ge Cus UI D WI 


ay 
(Wa kadzalika auhaind ilaika qur'Anan 'arabiyan 
litundzira ummal-guri wa man haulaha). 
“Demikianlah Kami wahyukan kepadamu (Muhammad) 
Al-Qur'an di dalam bahasa Arab supaya kamu memberi 
peringatan kepada Ibu negeri dan penduduk se- 
kelilingnya.” 
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Ulama Tafsir sepakat menafsirkan kata ummul- 
gura dengan kota Mekkah. Dinamakan demikian, 
karena sesungguhnya kota Mekkah merupakan 
kiblat penduduk seluruh negeri, dan ia merupa- 
kan tempat atau rumah Allah pertama yang 
dibangun untuk manusia. Kota Mekah adalah 
tempat berkumpulnya manusia saat ibadah haji, 
sebagaimana berkumpulnya anak-anak untuk 
mengagungkan ibunya. + Ris'an Rusli 4 


QASHASH ( aai ) 

Kata gashash ( „aa ) adalah bentuk jamak dari 
kata gishshah (153 ). Kata itu berasal dari kata 
kerja gashsha - yagushshu ( $4; - Jas ). Kata gashash 
( pa) dan kata lain yang seakar dengannya, di 
dalam Al-Qur'an tersebut 30 kali: di antaranya 
dalam bentuk kata benda sebanyak enam kali 
dan kata kerja sebanyak 20 kali. 

Dalam pengertian bahasa, gishshah (153) 
berarti ‘mengikuti jejak', dan gashash bentuk 
jamak dari gishshah, berarti ‘jejak’. Demikian Al- 
Ashfahani menjelaskan. Jashash juga dapat 
berarti “berita yang bersifat kronologis’, di- 
sampaikan tahap demi tahap. Menurut Zahran 
di dalam Oashash Al-Qur'an, gishshah adalah 
mengurai kejadian-kejadian dan menyampai- 
kannya tahap demi tahap. Tujuan gishshah, kata 
Asy-Sya'rawi, adalah untuk i'tibir (kisi = 
pelajaran) dalam rangka memantapkan ide-ide 
yang diamanatkan di dalam Al-Our'an. 

Oishshah yang digunakan untuk menyam- 
paikan cerita yang benar-benar terjadi pada 
masa lalu disebut wigi'iyyah (X3, ), seperti 
gishshah Nabi Isa as. dan Nabi Musa as. (OS. Ali 
“Imran (3): 62, OS. Al-A'raf [7]: 176, OS. Yiisuf 
[12]: 3, dan OS. Al-Oashash [28]: 25). Di dalam 
bentuk kata kerja gishshah digunakan dengan arti 
'menceritakan' atau 'menjelaskan', seperti 
gishshah umat terdahulu (OS. An-Nahl [16]: 118). 
Misalnya, penjelasan bahwa Allah adalah 
pemberi keputusan yang paling baik (OS. Al- 
An' am (6): 130): 
osai pa S S3 AT gai i a 


& P ET D ER PAR 5 2 
Bab IE IA Kaji AW King gih ale 
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æ 
Sa A 


Sapa 156 KI 
(Ya ma'syaral jinni wal insi alam ya'tikum rusulun 
minkum yagushshiina “alaikum Ayati wa yundzirûnakum 
liga'a yaumikum hadza, gali syahidna 'ala anfusind wa 
gharrathumul hayitud dunya wa syahidû ‘alâ anfusihim 
annahum kini kafirin). 
Hai golongan jin dan manusia, apakah belum datang 
kepadamu rasul-rasul dari golongan kamu sendiri, yang 
menyampaikan kepadamu ayat-ayat-Ku dan memberi 
peringatan kepadamu terhadap pertemuanmu dengan hari 
ini? Mereka berkata, “Kami menjadi saksi atas diri kami 
sendiri.” Kehidupan dunia telah menipu mereka dan 
mereka menjadi saksi atas diri mereka sendiri bahwa mereka 
adalah orang-orang yang kafir. 


Dalam bentuk perintah (fil amr), kata itu 
berarti perintah untuk mengikuti apa yang 
diceritakan, seperti perintah ibu Musa agar 
membuntuti Musa (OS. Al-Oashash [28]: 11). Di 
dalam bentuk jamak, qashâsh artinya jejak 
semula, seperti kata Musa kepada pembantunya, 
sebagaimana tersebut di dalam OS. Al-Kahfi 
(18): 64: 

Sai Lagi fe G as USU WS 
gashasha). 
“Itulah tempat yang kita cari, lalu keduanya kembali 
mengikuti jejak mereka semula.” 


Dalam bentuk dan makna lain, al-gishish 
artinya ‘pembalasan yang sama’. Apabila dilihat 
dari makna bahasa, sesungguhnya pembalasan 
yang mereka terima, akibat dari jejak atau 
perbuatan mereka semula. Karena itu, pem- 
balasan ini nilainya setimpal dari perbuatan yang 
dilakukan semula, orang merdeka dengan orang 
merdeka, hamba dengan hamba, dan wanita 
dengan wanita (OS. Al-Baqarah [2]: 178). Namun, 
gishish tidak dilakukan, apabila ahli waris korban 
memaafkannya dengan kompensasi membayar 
diyah (ganti rugi) yang wajar (ma'raf) bagi pelaku 
pidana. Tersebut di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 45: 
Faman tashaddaga bihi fahua kaffaratun lah 
(Apu 3 ea LS ya = Barangsiapa 
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yang melepaskan (hak qisas]-nya maka me- 
lepaskan hak itu [menjadi] penebus dosa baginya. 

Al-Qur'an menggunakan gashash ( aa ) 
sebagai salah satu cara menyampaikan pesan 
atau pelajaran kepada pembacanya. 

Cara penuturan gashash (| ass) ada yang 
ditunjukkan nama tempat dan tokoh pelakunya 
serta gambaran peristiwanya, seperti kisah 
Musa as. dan Firaun (OS. Thaha [20]: 78). 
Kadangkala kisah hanya disebut peristiwanya 
tanpa ditunjukkan tempat pelakunya. Ini karena 
kisah di dalam Al-Our'an dimaksudkan untuk 
menarik pelajaran darinya, bukan untuk me- 
nguraikan sejarah kejadiannya. 

Menurut satu riwayat OS. Al-Oashash [28] 
disebut juga surah Musa, karena di dalam surah 
ini termuat kisah Musa as. yang paling lengkap. 
Surah ini termasuk surah Makkiyyah, terdiri dari 
88 ayat, 1.441 kalimat dan 5.800 huruf. 

Substansi pesan OS. Al-Oashash [28] 
mengenai pemikiran tentang kebenaran dan 
kebatilan, sikap menundukkan diri dengan 
menentang, kisah pertempuran antara tentara 
Tuhan dengan tentara setan seperti Firaun si 
pembangkang itu, dan Qarun yang materialistis. 
Surah ini diawali dengan cerita keangkuhan 
Firaun dan ulahnya di muka bumi, dilanjutkan 
dengan kelahiran Musa as. dengan perjuangan- 
nya sebagai nabi dan rasul dalam rangka 
menyebarkan tauhid. + Ahmad Rofig & 


QASWARAH (35 gð ) 

Kata gaswarah berasal dari kata qasara — yagsiru — 
gasran (V3 — mi — pes )- Kata gasara berakar 
dari huruf gâf (5G), sîn (  ) dan râ’ (st, ), yang 
berarti 'menaklukklan' atau 'memaksa'. Kata 
gaswarah (37,3) sendiri ditemukan beberapa 
arti, yakni ‘singa’, ‘pemburu’, ‘penembak jitu’, 
dan 'awal kegelapan malam’. Keempat arti ini 
dapat menjadi penakluk-penakluk sesuatu. Ada 
pula yang mengartikan kata qaswarah dengan 
'mu'zhamul-lail (JW 4644 sebagian besar waktu 
malam); dan ada pula yang mengartikan 'al- 
gaswar wal-gaswarah' (37 pal, yali - anak muda 
yang kuat serta pemberani). 
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Kata gaswarah (3,3) disebutkan hanya 
sekali di dalam Al-Qur'an, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 51, Farrat min gaswarah 
(3553 jp 58 = Lari daripada singa). Nuwaihi 
berpendapat bahwa yang dimaksud dengan 
kata gaswarah di dalam ayat ini adalah 'pem- 
buru' karena menurutnya, “Di padang pasir 
Arabia tidak atau jarang sekali ditemukan 
singa”. Pendapat ini berbeda dengan pendapat 
Sayyid Outhub yang mengemukakan di dalam 
tafsirnya, Fi Zhilalil Qur'an, “Berlarinya keledai 
liar ke berbagai penjuru pada saat mendengar 
singa mengaum merupakan pemandangan 
yang dikenal oleh orang-orang Arab. Manusia 
yang diibaratkan dengan keledai yang berbuat 
demikian keadaanya sungguh menggelikan”. 

Mengomentari kedua pendapat di atas, M. 
Ouraish Shihab menyatakan bahwa masalah 
perumpamaan bukannya terletak pada ada atau 
tidaknya apa yang diumpamakan itu di dalam 
kenyataan masyarakat. Di dalam bahasa Arab, 
begitu pula di dalam Al-Qur'an, cukup banyak 
perumpamaan yang wujudnya tidak dikenal, 
tetapi dapat dipahami oleh pendengarnya atas 
dasar imajinasi, yang di dalam pembahasan 
kesusastraan dikenal dengan istilah “Tasybih 
Takhyili” (J5 “ws ). Misalnya, firman Allah di 
dalam OS. Yusuf [12]: 31, yang mengabadikan 
ucapan wanita-wanita terhadap Nabi Yusuf, 

...Hasya lil- lâhi mâ hâdzâ basyaran in hâdzâ illâ 
malakun karim" ( on Ý; Jáá ol és Ís G É j. 
ASS ...“Mahasempurna Allah, ini bukankah 
manusia. Sesungguhnya ini tidak lain hanyalah 
malaikat yang mulia”). Demikian pula, di dalam 
QS. Ash-Shaffat (37): 65, yang memberikan 
perumpamaan pohon Zaggum (satu pohon di 
neraka), “Thal'uhd ka annahû ru'dsusy-syayathin” 
(ee 2313 E Wil = Mayang (buah)nya 
seperti kepala setan-setan). Kedua hal ini, — 
“malaikat” dan “kepala setan” —jelas tidak 
diketahui bentuknya oleh pembaca atau pen- 
dengar ayat-ayat tersebut, namun dijadikan 
perumpamaan. Jadi, kalaupun “singa” tidak 
dikenal adanya di padang pasir Arabia itu bukan 
berarti perumpamaan tersebut tidak mereka 


166 


Qaswarah 


pahami. Atas dasar ini, M. Quraish Shihab 
cenderung menguatkan pendapat yang me- 
nyatakan bahwa yang dimaksud dengan gaswarah 
adalah singa. 

Al-Maraghi merujuk kepada pendapat Sa'id 
bin Jabir, Ikrimah, dan Mujahid yang menegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan kata gaswarah 
adalah orang-orang yang memanah untuk 
berburu. Dengan begitu, Al-Maraghi menafsirkan 
ayat di atas adalah bahwa orang-orang musyrik 
(Quraisy), dalam menjauh dari Nabi Muhammad 
saw. bagai keledai liar yang lari dari para 
pemanah yang melempar (melepas)kan panah 
serta mengejarnya untuk memburu dan me- 
nangkapnya. Di sini terdapat isyarat bahwa 
sekalipun mereka seharusnya menerima dakwah 
Nabi dan mengambil pelajaran dari apa yang 
disampaikannya, tetapi mereka mudah berpaling 
daripadanya tanpa alasan yang jelas. Oleh karena 
itu, keberpalingan mereka dari Al-Our'an dan 
mendengar nasihat-nasihat yang ada di dalam- 
nya, bahkan, pelarian diri mereka daripadanya, 
diibaratkan keledai-keledai liar yang lari se- 
kencang-kencangnya karena terkejut, di samping 
terdapat pula penghinaan dan persaksian atas 
kebodohan mereka. 

Menurut Hamka, “keledai liar yang ter- 
kejut, lari dari singa” —ayat yang dikaji ini— 
adalah perumpamaan yang sangat tepat. Keledai 
yang karena takutnya akan diterkam singa, ia 
menggelinjang atau berjingkrak-jingkrak lari, 
biarpun tali pengikatnya akan putus. Walaupun 
singa itu masih jauh, namun keledai masih 
berlari dengan sekencang-kencangnya karena 
takutnya bertemu dengan singa. Betapapun 
diusahakan menghambatnya, ia tidak akan 
terhambat, dan terus berlari. Demikian per- 
umpamaan yang dibuatkan oleh Allah tentang 
perangai kaum Quraisy pada waktu Nabi saw. 
mulai menyampaikan dakwahnya. Mereka 
begitu takut dan menyingkir karena tidak ingin 
kebiasaan-kebiasaan yang mereka terima dari 
nenek moyangnya diubah serta dicela. Meng- 
ingat, penyembahan mereka kepada berhala 
telah mendarah daging. 
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Dari kajian tersebut, dapat ditegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan gaswarah (37.3) 
yang terdapat di dalam OS. Al-Muddatstsir 
[74]: 51 di atas adalah 'singa'. Pengertian ini 
jelas adanya bila dikaitkan dengan ayat se- 
belumnya, yang menjelaskan tentang keledai 
liar yang terkejut, (dan kemudian) lari dari 
singa. Larinya keledai dari singa diumpamakan 
dengan larinya kaum Ouraisy dari dakwah 
Nabi saw. + Muhammadiyah Amin « 


QAUM ( PS ) 

Kata qaum ( +% ) pada asalnya berarti kelompok 
laki-laki (tanpa wanita). Akan tetapi, kemudian 
di dalam penggunaan pada umumnya, kata itu 
menunjukkan kelompok manusia yang berada 
pada suatu tempat baik laki-laki maupun 
perempuan. 

Kata qaum ( e% ) seasal dengan kata gama — 
yaqûmu — giyaman (LG — Si — 6 )yang berarti 
'berdiri'. Kata itu bisa juga berarti “memelihara 
sesuatu agar tetap ada’, misalnya giyamush shalih 
(Kali 213 ) berarti memelihara agar shalat tetap 
dilaksanakan’; ‘berdiri’ atau ‘memelihara’ baik 
atas pilihan sendiri ataupun atas paksaan. Atas 
pilihan sendiri seperti pada QS. Ali “Imran [3]: 
191 dan atas suruhan orang lain seperti di dalam 
QS. An-Nisa' [4]: 135. Kalau kata dzurriyyah (2:3 ), 
âli (J1), dan ahl (Jxi ) menunjukkan sekelompok 
manusia yang ada ikatan darah, qaum (5) 
merupakan kelompok manusia yang berdiri atau 
terpelihara kesatuan hubungannya dan ke- 
satuan tempat keberadaan kaum itu. 

Penggunaan kata qaum (3) untuk me- 
nunjuk kelompok laki-laki saja tanpa ada perem- 
puan ditemukan pada OS. Al-Hujurat (49J: 11, 


bapa be AAA Mi mapan rage An 
GE IES ol t A oa e S Y Ipa al G 


PETER 
(Yâ ayyuhâl-ladzîna Amani lâ yaskhar qaumun min 
gaumin 'asd an yakûnû khairan minhum wa lâ nisd'un 
min nisd'in 'asd an yakunna khairan minhunna). 
“Hai orang-orang yang beriman janganlah suatu kaum 
(laki-laki) mengolok-olokkan kaum (laki-laki) yang lain 
(karena) boleh jadi mereka (yang diolok-olokkan) lebih 
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baik daripada mereka (yang mengolok-olokkan) dan 
jangan pula wanita-wanita (mengolok-olokkan) wanita 
lain (karena) boleh jadi wanita (yang diperolok-olokkan) 
lebih baik daripada wanita (yang mengolok-olokkan).” 


Pada ayat tersebut dipisahkan kata gaum 
(3% ) dengan nisa" (Ly). Maka, kata qaum 
diartikan sebagai 'kelompok laki-laki' saja. 

Tidak ada penjelasan di dalam literatur 
kebahasaan berapa jumlah minimal kelompok 
orang sehingga bisa disebut gaum, tetapi jika 
melihat konteks pembicaraan, ditunjukkan 
jumlah yang banyak, berupa suku atau ko- 
munitas manusia yang menempati suatu kam- 
pung: bahkan, menunjuk kepada suatu bangsa. 

Di dalam Al-Qur'an terdapat 383 kata gaum 
yang menunjukkan kelompok manusia, baik laki- 
laki maupun perempuan. Penggunaan kata gaum 
tersebut di dalam pengertian yang netral, tidak 
mengandung konotasi positif atau negatif. 
Penunjukkan kata gaum kepada yang positif atau 
negatif tergantung kepada kata yang men- 
dampinginya (di-idhafah-kan). Misalnya qaum 
yûqinûn (05 #$- orang-orang yang yakin akan 
kebenaran dari Allah) pada OS. Al-Baqarah (2): 
118, OS. Al-Ma'idah [5]: 50, OS. Al-Jatsiyah (45): 4 
dan 20, serta sebagainya: qaum ya'gilan ( ofa% rp 
- orang-orang yang berakal) pada OS. Al-Bagarah 
[2]: 164 dan OS. Ar-Ra'd [13]: 4 qaum ya'lamin 
(0545 «55 = orang-orang yang mengetahui) pada 
OS. Al-Baqarah (2): 230: qaum shalihin (0 pp 
= orang-orang yang saleh) pada OS. Al-Ma'idah 
[5]: 84: qaum yafgahin (04x e% = orang-orang 
yang pandai) pada OS. Al-An'am [6]: 98; dan qaum 
yu'miniin (O'ja' p$ orang-orang yang beriman) 
pada OS. Al-An'am [6]: 99. 

Yang mengandung konotasi negatif misal- 
nya al-gaum al-kafiran ( 0546 «il - orang-orang 
kafir) pada OS. Al-Baqarah [2]: 250, 264, 286, OS. 
Ali “Imran (3): 140 dan sebagainya: al-gaum azh- 
zhdlimin (03EN «AI - orang-orang yang aniaya) 
pada OS. Al-Maidah (5): 51, OS. Al-An'am [6]: 
47, 68, 144, dan sebagainya. 

Ada juga kata gaum yang menunjuk pada 
ummat ( :sf ) yang diseru para Nabi. Misalnya qaum 
Hiid ( >54 +$ ) pada OS. Had (11): 60, qaum Lith 
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(53 ¿$ ) pada OS. Had (11): 70 dan 74, qaum Nih 
(75 5) pada OS. Had (11): 89, dan sebagainya. 
+ Atjeng A. Kusairi « 


DAWATD (4818) 

Kata gawf'id ( aV% ) adalah bentuk jamak dari kata 
gg'id (356 ) dan ga'idah (5256 ), bentuk ism ff'il dari 
ga'ada — yag'udu — gu dan (1538 — Jak — 355) yang 
berarti 'duduk'. Sebagai istilah, kata gd'idah dan 
gawg'id berarti asas ( A - dasar), seperti dasar 
atau fondasi bangunan, adh-dhabith (Juta!) atau 
al-amr al-kulli ( PS AA - keseluruhan) yang 
mencakup semua juz'iyyat (»&'4 = satuan- 
satuan), seperti gaw@'id al-fiqh (“1 as ). Kata 
ga'idah bila di-nisbah-kan kepada perempuan, 
berarti ‘perempuan yang sudah putus dari haid, 
dari anak, dan dari perkawinan'. Kata lain yang 
seasal dengan gawf'id ialah al-gu'ad (1141 ), berarti 
‘penyakit yang membuat seseorang duduk, tidak 
bisa berdiri', al-ga'adah ( 54435 ), berarti "orang yang 
tidak bisa maju berperang'. Sejalan dengan itu, 
ada bulan dinamakan bulan Zulgaidah, karena 
pada bulan itu orang duduk (tidak mengadakan 
perjalanan dan tidak berperang). Al-gi'dah (315351) 
berarti 'ukuran tempat duduk yang diambil 
seseorang, al-gu dah (::24 ) berarti ‘sesuatu yang 
banyak diduduki dan kendaraan yang sering di- 
gunakan oleh penggembala untuk membawa per- 
bekalan atau barang, seperti kuda dan keledai'. 
Al-gu'dah juga berarti ‘banyak duduk’. Al-Ja'adi 
(sx) adalah ‘orang yang berpendapat seperti 
pendapat sekte Oa'ad dari golongan Khawarij’, 
al-ga'id (14 ) berarti ‘pengawal’ (al-hafizh, 
ba) 

Kata gawg'id di dalam Al-Qur'an disebut tiga 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 127: OS. 
An-Nahl [16]: 26 dan OS. An-Niir (241: 60. Di dalam 
bentuk fi'1 madhi kata itu disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 168 dan OS. At-Taubah 
(91: 90. Di dalam bentuk fi mudhari' disebut 7 kali. 
Di dalam bentuk fil amr disebut tiga kali. Di dalam 
bentuk mashdar disebut empat kali. Di dalam 
bentuk ism fa'il disebut delapan kali, dan di dalam 
bentuk ism makin disebut empat kali. 

Kata gaw@'id di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
127 berkaitan dengan kisah Nabi Ibrahim dan 
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putranya, Isma'il, yang membangun dasar- 
dasar Baitullah. Ketika itu mereka berdoa, 
semoga Tuhan menerima amal mereka. Ayat 
tersebut berbunyi 

D U5 G Jai Ga Ae AN Asa dia 
(Wa idz yarfa'u Ibrahim al-gaw@'ida minal baiti wa 
Ism@'il rabband tagabbal minna). 
“Dan (ingatlah), ketika Ibrahim meninggikan (membina) 
dasar-dasar Baitullah bersama Ismail (seraya berdo'a), 
“Ya Tuhan kami terimalah dari kami (amalan kami).” 


Kata gawg'id di dalam OS. An-Nahl [16]: 26 
disebut di dalam konteks pembicaraan mengenai 
orang-orang yang berbuat makar. Ayat tersebut 
adalah 


TES G3 DT 3 Ahh na 
Ona 
(Qad makaral-ladzina min gablihim fa atallihu 
bun 'yanahum minal-gaw@'idi fakharra 'alaihimus-sagfu 
min faugihim wa atahumul-'adzAbu min haitsu lâ 
yasy urin). 
“Sesungguhnya orang-orang yang sebelum mereka telah 
mengadakan makar maka Allah menghancurkan rumah- 
rumah mereka dari fondasinya, lalu atap (rumah itu) jatuh 
menimpa mereka dari atas, dan datanglah azab itu kepada 
mereka dari tempat yang tidak mereka sadari.” 


Kata gawd'id di dalam OS. An-Nir [24]: 60 
berkaitan dengan masalah perempuan-pe- 
rempuan tua yang telah berhenti dari haid dan 
mengandung, yang tiada ingin kawin lagi. Atas 
mereka tidak ada dosa bila menanggalkan 
pakaian luar mereka dengan tidak bermaksud 
menampakkan perhiasan. Ayat tersebut ber- 
bunyi: 


Da IN ali LI y leah 


s 


r -7 Lab ga Ina 27- s 8.3 
o5 H jg Sanjana AP SMG Taa Ol Clip 


Aé oa ht Pn anis 
(Wal-gaw@'idu minan-nis@' al-lâtî lâ yarjûna nikahan 
falaisa 'alaihinna jundhun an yadha'na tsiyabahunna 
ghaira mutabarrijatin bi zinah wa an yasta'fifna khairun 
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lahunna wallahu sami'un 'alim). 
“Perempuan-perempuan tua yang telah terhenti (dari haid 
dan mengandung) yang tiada ingin kawin (lagi), tiadalah 
atas mereka dosa menanggalkan pakaian mereka dengan 
tidak (bermaksud) menampakkan perhiasan, dan berlaku 
sopan adalah lebih baik bagi mereka. Allah Maha 
Mendengar lagi Maha Mengetahui.” æ Hasan Zaini & 


QAWIYY ($$) 

Kata gawiy (is, ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf gaf, waw, dan yâ’. 
Maknanya berkisar pada dua hal yang bertolak 
belakang. Pertama, keras, kuat, atau antonim lemah, 
dan yang kedua lawan dari makna di atas, juga 
berarti sedikit kebaikannya. Kekuatan yang di- 
maksud dapat wujud dalam badan atau kalbu 
manusia, dapat juga wujud dari luar manusia, 
misalnya bantuan pihak lain yang melahirkan 
kekuatan, atau bahkan bantuan Allah swt. 
sehingga makhluk yang dianugerahi-Nya men- 
dapat kekuatan. 

Dalam Al-Our'an, kata gawiy terulang 
sebanyak sebelas kali, sembilan di antaranya 
menyifati Allah swt., sedang dua lainnya, 
masing-masing menyifati manusia, dalam hal ini 
Nabi Musa as. dan jin Ifrit yang merupakan 
pengikut Nabi Sulaiman as. Tujuh ayat yang 
menyifati Allah dengan sifat Qawiy digandeng- 
kan dengan sifat 'Aziz ( x ), dua lainnya 
dirangkaikan dengan wali Sya (Syadid al-'igab 
(Maha Pedih siksa-Nya)). Secara umum dapat 
dikatakan bahwa sifat Qawiy atau Maha Kuat 
yang disandang Allah swt. dipaparkan Al- 
Our'an dalam konteks menghadapi para pem- 
bangkang. Perhatikan firman-Nya: 


JI bu Bg NC AH Iis 
Yani A ag MI ja D 

| Ts salas ANI “ at 
“Siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan apa saja 
yang kamu sanggupi dan dari kuda-kuda yang ditambat 
untuk berperang, (dengan persiapan itu) kamu meng- 
gentarkan musuh Allah dan musuhmu serta orang-orang 


selain mereka yang kamu tidak mengetahuinya, sedang 
Allah mengetahuinya” (OS. Al-Anfal (81: 60). 
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Meraih kekuatan —seperti pesan ayat di 
atas—bukan untuk menganiaya, tidak juga 
untuk memusnahkan, tetapi sekadar untuk 
“menggentarkan”, karena penggunaan kekuatan 
sebaiknya dihindari, dan kalau pun digunakan, 
maka itu digunakan dalam batas untuk meng- 
gentarkan “musuh Allah dan musuhmu serta orang- 
orang selain mereka yang kamu tidak mengetahuinya.” 

Perhatikan juga OS. Had (11): 66: Al-Hajj 
[22]: 74: Al-Anfal (8): 52, dan lain-lain. 

Allah al-Qawiy adalah Dia yang sempurna 
kekuatan-Nya. Dalam genggaman tangan-Nya 
segala kekuatan, dan Dia pula yang meng- 
anugerahkan kekuatan kepada makhluk- 
makhluk-Nya dalam tingkat yang berbeda-beda. 

Kekuatan makhluk tidak langgeng, juga 
suatu ketika melemah, dan pada saat yang lain 
dapat kuat kembali, kemudian lemah lagi. (OS. 
Ar-Rûm [30]: 54). 

Malaikat Jibril sekali disifati Allah dengan 
firman-Nya: ( y& a 6> ie 33 Sd = Yang 
memunyai kekuatan di sisi Pemilik Arsy Yang Maha 
Mulia” (OS. At-Takwir [81]: 20). Di kali lain 
dinyatakan-Nya bahwa malaikat pembawa 
wahyu itu adalah: “Sa wai (Syadid al-Quwa 
[yang sangat kukuh kekuatan-kekuatannyal)” (OS. An- 
Najm [53]: 5). Ayat at-Takwir berbicara tentang 
malaikat Jibril di sisi Allah. Kekuatannya di 
sana—di tengah para malaikat yang dekat 
kepada Allah —relatif tidak sekuat jika di- 
bandingkan dengan kekuatannya di tengah- 
tengah manusia di bumi ini. Karena itu ketika 
menguraikan kekuatan-Nya saat membawa 
wahyu kepada Nabi Muhammad saw., Allah 
menggunakan bentuk jamak untuk melukiskan 
kekuatannya dan disertai lagi dengan kata syadid 
( x4% (sangat kukuh)). 

Manusia juga demikian, di satu tempat 
boleh jadi dia merasa kuat, tetapi jika dibanding 
dengan manusia atau makhluk lain dia dapat 
menjadi lemah. Kemudian betapapun besar 
kekuatan yang mereka miliki, mereka tidak akan 
sanggup melemahkan Allah swt. Begitulah 
kekuatan yang dibagikan Allah swt. kepada 
makhluk-Nya. Wa Allâh A'lam. + M. Quraish Shihab * 
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QAWWAMON (Sa) 

Kata gawwamin ( oti ) adalah bentuk jamak dari 
qawwâm (%5 ). Sedang gawwam adalah bentuk 
mubalaghah (superlatif) dari gd'im. Secara bahasa, 
gawwam ( 1 ) mengandung makna dasar, antara 
lain: ‘tegak’, ‘lurus’, ‘betul’, dan 'adil'. 

Makna itu kemudian berkembang menjadi 
‘memimpin’ seperti terkandung di dalam OS. An- 
Nisâ’ [4]:135. Hal itu boleh jadi karena sikap 
benar, lurus, atau adil itu erat sekali kaitannya 
dengan tugas kepemimpinan dari seorang 
pemimpin, mulai dari kepemimpinan di dalam 
rumah tangga sampai kepada kepemimpinan 
bangsa dan negara. Kemudian, sifat benar, lurus, 
dan adil itu tidak hanya dimiliki di dalam diri 
seorang pemimpin, tetapi juga harus ditegakkan- 
nya, sehingga keadilan dan supremasi hukum 
benar-benar terwujud di dalam masyarakat. 

Sementara itu, Ar-Razi menjelaskan pula, 
bahwa kata gawwim mengandung makna 
'melaksanakan sesuatu pekerjaan dengan 
sungguh-sungguh'. Hampir senada dengan 
pendapat Ar-Razi, Al-Ourthubi menjelaskan 
pula bahwa kata gawwim mengandung makna 
'kesiapan melaksanakan sesuatu dengan penuh 
perhatian dan kesungguhan’. 

Di dalam Al-Our'an, kata gawwimin 
( Ia ) ditemukan pada satu tempat, yaitu di 
dalam OS. An-Nisa' (4): 34. Menurut Rasyid 
Ridha, kata gawwamin tersebut mengandung 
makna, antara lain: Al-himayah (HS = pen- 
jagaan), ar-ri'ayah ( x63 = pengayoman), Al- 
kifayah (CSS = pencukupan), dan Al-wilâyah 
(RV! = kepemimpinan). Ayat ini berkaitan 
dengan kepemimpinan laki-laki/suami ter- 
hadap istrinya di dalam konteks kehidupan 
rumah tangga, sedangkan kepemim-pinan itu 
tidak boleh bersifat otoriter atau memaksakan 
kehendak sendiri. 

Kewajiban memimpin, melindungi, dan 
memelihara istri tersebut didasarkan pada 
pertimbangan bahwa laki-laki itu diberi ke- 
lebihan berupa kekuatan fisik dan pikiran atau 
daya intelektualitasnya. Selain itu, laki-laki pula 
yang berkewajiban memberikan belanja (nafkah) 
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kepada istrinya, sebagaimana tercermin di 
dalam ayat selanjutnya. 

Selain itu, kita juga mendapatkan kata 
gawwimin (sa) dengan sedikit perubahan 
pada harakatnya, yaitu gawwimin (51153) dua 
kali: pertama di dalam OS. An-Nisa' [4]: 135: dan 
kedua, di dalam OS. Al-Ma'idah (5): 8. Kedua ayat 
yang disebutkan terakhir ini, menurut Al- 
Ourthubi, berkaitan dengan penegakan ke- 
saksian dan bersikap adil di dalamnya, meskipun 
persaksian itu menyangkut diri sendiri. Pendapat 
senada juga dikemukakan Ath-Thabari. 

& Ahmad Kosasih 4 


OAYYIMAH (23) 

Kata gayyimah (25 adalah kata sifat. Kata itu 
di dalam Al-Our'an disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Bayyinah [98]: 3 dan 5. Bersama 
kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
659 kali, di antaranya di dalam bentuk gayyiim 
(45) disebut tiga kali, al-gayyim ( x3) ) atau 
qayyimâ (X3 ) disebut lima kali. 

Asal kata gayyimah atau gayyiim adalah gama 
(L ) yang berarti ‘tegak’ atau ‘terus menerus 
dan tetap”. Kata gayyimah secara bahasa berarti 
'tegak lurus'. Menurut Al-Ashfahani, kata 
gayyimah berarti 'tetap', “menegakkan urusan 
kehidupan’ dan ‘kepulangan’ manusia. Apabila 
gayyimah menjadi sifat kata din («32 ), digunakan 
di dalam konteks menjelaskan agama yang 
bertujuan menegakkan keadilan. Kata gayyim 
berarti memelihara. Kata itu digunakan sebagai 
asma Allah; artinya ‘senantiasa berdiri sendiri 
di dalam memelihara urusan makhluk-Nya’, me- 
liputi menjadikan, memberi rezeki, dan menga- 
tur segala kemungkinannya. Kata Oatadah, al- 
Qayyim artinya kesendirian Allah mengurus 
makhluk-Nya meliputi ajal, amal, dan rezekinya. 
Di dalam bentuk agama - yugimu ( wak — RE ) kata 
itu digunakan di dalam konteks shalat. Artinya, 
memelihara secara terus-menerus dan menegak- 
kannya. Al-Ourthubi menjelaskan kata yugimin 
ash shalih (31 byti; ) artinya "menunaikan 
shalat dengan memenuhi rukun, syarat, dan 
sunahnya secara sempurna menurut ketentuan 
waktunya’. 
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Kata gayyimah yang digunakan untuk 
menyifati kitab atau di dalam bentuk jamak 
kutub ( & ) artinya ‘lurus’, seperti di dalam OS. 
Al-Bayyinah [98]: 3, Fiha kutubun gayyimah 
(K3 G5 = di dalamnya terdapat [isi] kitab- 
kitab yang lurus). Sejalan dengan penggunaan- 
nya sebagai sifat din, berarti agama yang lurus, 
sebagaimana tersebut pada QS. Al-Bayyinah 
[98]: 5, Wa dzâlika dinul-gayyimah (23 Jas SUS3- 
dan yang demikian itulah agama yang lurus). 
Kedua kata gayyimah tersebut pada hakikatnya 
sama karena agama Allah dasar dan ajarannya 
adalah kitab yang diturunkan oleh Allah kepada 
hamba-Nya melalui rasul-Nya (seperti di- 
kemukakan di dalam QS. At-Taubah [9]: 36, OS. 
Yûsuf (12): 40, OS. Ar-Rûm [30]: 30, dan OS. Al- 
Kahfi (18): 2). Lebih dari itu, di dalam kitab Allah 
terdapat hukum-hukum agama yang lurus. 
Hukum-hukum tersebut menjelaskan hal-hal 
yang benar (hak) dan yang salah (batil). Selain 
itu, kitab Allah juga menjelaskan penerapan 
hukum yang termaktub di dalam Al-Qur'an. 

Kata al-gayyimah di dalam OS. Ar-Rtim [30]: 
30 memberi penjelasan tentang fitrah manusia, 
yaitu manusia diciptakan Allah dengan fitrah 
beragama tauhid. Ayat tersebut berbunyi, lâ 
tabdila li khalgillahi dzalikad-dinul gayyim 
(Sd Sma D3 AT ad James Y = Tidak ada 
perubahan pada fitrah Allah. (Itulah) agama 
yang lurus). 

Kata gawimi ( WW, 3) di dalam OS. Al- 
Furqan (25): 67 menjelaskan sifat hamba Allah 
yang mendapat kemuliaan. Ciri-ciri tingkah laku 
hamba tersebut adalah apabila membelanjakan 
harta tidak berlebih-lebihan, tidak kikir, tetapi 
pola hidupnya sederhana. Ayat tersebut ber- 
bunyi: 

Ha oé Ipa a i D Ik Sa 
CI DU 
(Wal-ladzina idza anfaga lam yusrifû wa lam yagturû 
wa kana baina dzâlika gawama). 
“Dan orang-orang yang apabila membelanjakan [harta], 
mereka tidak berlebih-lebihan, dan tidak [pula] kikir, dan 
adalah [pembelanjaan itu] di tengah-tengah antara yang 
demikian.” 
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Menurut An-Nawawi, QS. Al-Bayyinah 
(98): (bukti yang nyata) dinamakan juga surah al- 
gayyimah (KA ), lam yakun ( A & ), Al-Bariyyah 

(š (23), atau Munfakkin ( Si). Dinamakan 
OS. Al- -Diyamah (75) karena di dalamnya ter- 
dapat kata al-gayyimah sebanyak dua kali (Ayat 3 
dan 5). Surah ini termasuk Madaniyyah (sebagian 
Makkiyyah), diturunkan sesudah OS. Ath-Thalag 
(65), terdiri dari delapan ayat, sembilan puluh 
empat kata, dan 390 huruf. 

Kata al-gayyiim yang merupakan salah satu 
asma Allah, artinya ‘terus-menerus mengurus 
makhluk-Nya' (OS. Al-Baqarah [2]: 255 dan OS. 
Thaha (20): 111). Dengan sifat-Nya itu, Allah 
mengurus makhluk-Nya senantiasa berdiri 
sendiri, tidak membutuhkan bantuan pihak lain 
karena selain diri-Nya, semuanya adalah 
makhluk, ciptaan-Nya. (OS. Ali Imran [3]: 2). 
& Ahmad Rofig % 


OAYYUM, AL ( Te ) 

Kata al-Qayyûm (e a ) terambil dari akar kata 
yang terdiri dari tiga huruf, yaitu gif, wauw, dan 
mim. Maknanya berkisar pada: Pertama, se- 
kelompok manusia, dari sini lahir kata gaum/kaum. 
Kedua, bermakna tegak lurus, dari sini lahir 
makna berdiri, dan ketiga adalah tekad, dan dari 
sini muncul makna bersinambung dan terus-menerus, 
karena tanpa tekad, kesinambungan tidak akan 
terlaksana. Dalam Al-Our'an kata kerja gawama 
dalam berbagai bentuknya dipahamai sebagai 
terlaksananya sesuatu secara sempurna dan ber- 
sinambung. Kata agimu ( \ Maj ) pada firman Allah: 
Aqimi ash-Shalah ( 9a) | yí ), bukan bermakna 
dirikan shalat, tetapi maksudnya laksanakan secara 
bersinambung! 

Al-Qur'an menggunakan kata gayyum se- 
banyak tiga kali, kesemuanya menunjuk kepada 
Allah swt. Yang pertama, dalam konteks uraian 
tentang diri-Nya, yaitu pada Ayat al-Kursi (OS. Al- 
Baqarah [2]: 255). Kedua, dalam konteks me- 
nurunkan kitab suci sebagai petunjuk (OS. Ali 
“Imran [3]: 1-3). Ketiga, dalam konteks Hari 
Kemudian, di mana setiap orang akan memperoleh 
keadilan sempurna (OS. Thaha (20): 111-112). 

Demikian terlihat kata al-Qayyûm selalu 
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bergandengan dengan al-Hayy ( ea ), sebagai- 
mana al-Hayy selalu bergandengan dengan-Nya 
atau dengan yang menunjuk pemenuhan Allah 
terhadap kebutuhan makhluk-Nya. Antara lain, 
memberi mereka petunjuk melalui kitab-kitab 
suci dan menegakkan keadilan buat semua 
makhluk kelak di kemudian hari. 

Sebagaimana dikemukakan di atas, kata 
kerja gawama dalam berbagai bentuknya di- 
pahami sebagai terlaksananya sesuatu secara 
sempurna dan bersinambung. Dengan demikian Allah 
al-Qayyûm adalah Dia yang mengatur sehingga 
terlaksana secara sempurna segala sesuatu yang 
merupakan kebutuhan makhluk. 

Imam Ghazali ketika menguraikan sifat ini, 
memulai penjelasannya dengan membagi segala 
sesuatu pada dua bagian pokok. Pertama adalah 
sesuatu yang memerlukan tempat dan kedua 
adalah yang tidak memerlukannya. Yang me- 
merlukan tempat tidak dapat dinamai Yd'im bi 
nafsihi ( kmi 38 (berdiri dengan dirinya sendiri)). 
Sedang yang tidak memerlukan tempat kategori- 
nya bertingkat-tingkat, ada yang tidak mem- 
butuhkan tempat, tetapi masih membutuhkan 
hal lain untuk wujud dan kesinambungannya. Di 
sini, walau dia dapat dinamai OG'im bi nafsihi, tetapi 
belum mencapai kesempurnaan, karena dia 
membutuhkan sesuatu yang lain untuk wujud- 
nya. Allah adalah Of'im bi nafsihi secara penuh, 
karena Dia sama sekali tidak membutuhkan 
tempat, bahkan tidak membutuhkan apa pun 
untuk kesinambungan wujud-Nya. Kalau yang 
demikian itu, disertai pula dengan pemberian 
wujud kepada segala sesuatu, pemenuhan ke- 
butuhan mereka secara sempurna dan ber- 
sinambung, maka di sini Dia dinamai al-Qayyûm, 
dan itulah Allah swt. Begitu lebih kurang al- 
Ghazali. Demikian, wa Allah A'lam. 

æ M. Quraish Shihab % 


QISHÂSH ( ya) 

Kata gishish (Les) di dalam Al-Qur'an disebut 
empat kali; semuanya di dalam bentuk ism (kata 
benda). Dua di antaranya ism ma'rifah (& 44 —|- 
kata benda defenitif) dengan alif dan lâm (J1) dan 
dua yang lain ism nakirah (355 p= = kata benda 
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bentuk indefinitif). 

@ishish (Les) merupakan kata turunan 
dari gashsha — yagushshu — gashashan (Sai — s5 
Cas ) yang arti umumnya adalah tatabbu 'ul-atsar 
(Si %5 = mengikuti jejak). Oishish (pts) 
sendiri berarti tatabbu'ud-dami bil-gawad 
(sály sai #5 = mengikuti/membalas penumpah- 
an darah dengan al-gawad), sedangkan Ibn 
Manzhiir di dalam bukunya Lisinul-'Arab me- 
nyebutkan, al-gishishu al-gawad huwa al-gatlu bi al- 
qatl (JL AAA SAI Caii) yang maksudnya 
'suatu hukuman yang ditetapkan dengan cara 
mengikuti bentuk tindak pidana yang dilakukan’; 
seperti bunuh dibalas bunuh. Hukuman mati dan 
sejenisnya ini disebut gishish karena hukuman ini 
sama dengan tindak pidana yang dilakukan, yang 
mengakibatkan hukuman gisas tersebut, seperti 
membunuh dibalas dengan membunuh dan 
memotong kaki dibalas dengan pemotongan kaki 
pelaku tindak pidana tersebut. 

Al-Our'an sendiri memberikan isyarat 
bahwa yang dimaksud dengan gishish ialah 
sanksi hukum yang ditetapkan dengan semirip 
mungkin (yang relatif sama) dengan tindak 
pidana yang dilakukan sebelumnya. Isyarat 
semacam ini dapat ditemukan pada OS. Al- 
Mad'idah [5]: 45 dan178—179. 

Qishâsh ( Las) sebagai disebutkan di 
dalam firman Allah swt. di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 178, 179, dan 194 serta OS. Al- 
Ma 'idah [5]: 45 merupakan salah satu dari 
alternatif sanksi hukum bagi tindak pidana 
tertentu. Alternatif dimaksud adalah gishish 
(hukuman mati) dan diyah ( 4> hukuman berupa 
pembayaran dengan sejumlah unta atau sesuatu 
yang bernilai ekonomis lainnya). Hukuman 
dasarnya adalah gishish. Dengan demikian, 
apabila tidak dilakukan kebijakan tertentu oleh 
yang berhak dan berwenang maka hukum gishish 
yang harus dilaksanakan. 

Pemilihan alternatif oleh hakim ketika 
menentukan sanksi apa yang harus dijatuhkan 
—gishish atau yang lain— sangat tergantung 
kepada sikap dan kebijakan ahli waris korban. 
Apabila ahli waris tersebut memberikan maaf 
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maka tertuduh mendapat keringanan hukuman. 
Namun, tidak ada kemungkinan bagi tertuduh 
untuk melepaskan diri dari semua hukuman 
sebab masalah gishish tidak hanya menyangkut 
hugogul-'ibad (CN 3555 = hak-hak manusia atas 
manusia), tetapi, juga menyangkut hugagullah 
(Si 574 - hak-hak Allah atas hamba-Nya). Yang 
dapat bebas dengan pemaafan manusia hanya- 
lah hak manusia atas manusia. 

Banyak hadits Rasulullah saw. yang mem- 
berikan penjelasan mengenai qishâsh di antara 
orang-orang yang berbeda status tersebut: di 
antaranya riwayat Imam An-Nasa'i: 


Maka Bea ag MAS a Sa AAS sae A 
(Man gatala 'abdahi gatalnahi wa man jada'ahu 
jada'ndh wa man khashahu khashainihi). 
“Barangsiapa yang membunuh hambanya, kami pun 
akan membunuhnya, dan barangsiapa yang memotong 
hidung hambanya maka kami pun akan memotong 
hidungnya, dan barangsiapa mengebiri hambanya, kami 
akan mengebirinya.” 

Terjadi perbedaan pemahaman di antara 
para ulama ketika memahami OS. Al-Bagarah 
(2): 178 di atas. Menurut Abu Hanifah, hadits 
tersebut adalah penjelasan lebih lanjut bagi OS. 
Al-Baqarah [2]: 178, Yâ ayyuhal-ladzina Amani 
kutiba 'alaikumul-gishAshu fil-gatld (Il: all Cb 
jg Jelas Kar CS = Hai orang-orang 
yang beriman, diwajibkan atas kamu gishish 
berkenaan dengan orang yang dibunuh). 
Berdasarkan hal tersebut, Abu Hanifah dan 
pengikutnya berpendapat bahwa seseorang 
yang merdeka harus di-gishish karena mem- 
bunuh seorang hamba sahaya. 

Argumen lain yang dikemukakan kelompok 
Abu Hanifah dan pengikutnya ialah bahwa di 
antara YG ayyuhl-ladzina Amani kutiba 'alaikumul- 
qishâsh fil-qatlâ ( gorai KI Sk: pal gi 
Ji à ) dan al-hurru bil-hurri ( "A4 4401 = orang 
merdeka dengan orang merdeka), merupakan 
kalimat yang terpisah. Masing-masing me- 
rupakan kalimat yang sempurna. Kalimat 
pertama menjelaskan secara umum mengenai 
hukum gishish, sedangkan kalimat kedua me- 
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rupakan penjelasan atau penyangkalan ter- 
hadap kekeliruan orang-orang Jahiliyah yang 
pada waktu itu, sering melakukan pembalasan 
yang tidak seimbang. Sebagaimana yang tersebut 
di dalam asbab an-nuzûl ayat qishâsh; yaitu apabila 
ada salah seorang dari kelompok mereka yang 
terbunuh maka mereka menuntut balas lebih 
dari satu orang; yakni dengan membunuh 
beberapa orang. Bukan merupakan pembatasan 
status sebagai hamba dengan hamba, melainkan 
pembatasan satu banding satu. Pemahaman ini 
diperkuat oleh (1) ayat yang berbunyi an-nafsu 
bin-nafsi wal-'ainu bil-'aini (44 SAN 3 pu pd). 
Akan tetapi, tidak boleh dipahami bahwa apabila 
satu orang dibunuh oleh empat orang kemudian 
keempat orang pembunuh tersebut bebas dari 
hukuman gishish dengan alasan tidak seimbang. 
Di dalam kasus terakhir ini adalah seimbang bila 
keempat orang tersebut di-gishish karena ke- 
empatnya telah melakukan pembunuhan: (2) 
turunnya OS. Al-Baqarah [2]: 178, pada masa itu 
orang Arab Jahiliyah tidak rela bila seorang yang 
merdeka dibunuh karena ia membunuh seorang 
hamba (lihat Ibnul ‘Arabi, I: 61). Sebab turunnya 
OS. Al-Baqarah [2]: 45, Ibnu Juraij mengatakan, 
terjadi pertumpahan darah di antara Bani 
Ouraizah dan Bani Nadir. Ketika itu, Bani Nadir 
merasa lebih mulia daripada Bani Ouraizah. Bani 
Ouraizah meminta Rasulullah untuk menyele- 
saikan perselisihan tersebut. Maka, turunlah 
ayat ini. 

Berlainan dengan pandangan tersebut, 
jumhur ulama (Malik, Syafi'i, dan Ahmad bin 
Hambal) berpendapat bahwa seorang merdeka 
tidak boleh digisas karena membunuh hamba 
sahaya. Hadits tersebut di atas, menurut aliran 
ini, tidak mencukupi syarat sebagai hadits sahih. 
Oleh karena itu, mereka hanya berpegang kepada 
kandungan ayat OS. Al-Baqarah [2]: 178 tersebut 
yang memberikan pengertian bahwa Allah swt. 
mewajibkan persamaan karena di antara makna 
gishish itu sendiri adalah ‘seimbang’. Penggalan 
berikut dari ayat dimaksud, yaitu al-hurru bil-kurri, 
merupakan penjelasan selanjutnya dari pe- 
ngertian ‘seimbang’ di dalam bagian awal ayat 
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tersebut. Dengan kata lain, ayat tersebut harus 
dipahami secara menyatu. Oleh karena di antara 
orang merdeka dan hamba sahaya tidak seimbang 
maka seorang merdeka yang membunuh hamba 
sahaya tidak dapat dihukum gishAsh. #iCholidiis 


OISSISIN (mor) 

Kata gissisin merupakan bentuk jamak dari gissis 
(,«—:3 ), yang biasa diartikan sebagai ‘pendeta’. 
Kata ini hanya disebut sekali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu pada OS. Al-Ma'idah [5]: 82, 


Lali Sal Ikat adi yu Uti Kit Dam 
Sad Iban aa SA AA Soimah TA 
sš Ój iú 
oia Í agh 
(Latajidanna asyaddan-nâsi ‘adâwatan lilladzîna Amani 
al-yahûda wal-ladzîna asyrakû wa latajidanna 
agrabahum mawaddatan lilladzîna Amani al-ladzîna 
galih inna nashard dzâlika bi anna minhum gissisina wa 
ruhbanan wa annahum lâ yastakbiran). 
“Sesungguhnya kamu dapati orang-orang yang paling 
keras permusuhannya terhadap orang-orang yang 
beriman ialah orang-orang Yahudi dan orang-orang 
musyrik. Dan sesungguhnya kamu dapati yang paling 
dekat persabahatannya dengan orang-orang yang 
beriman ialah orang-orang yang berkata, “Sesungguh- 
nya kami ini orang Nasrani”. Yang demikian itu karena 
di antara mereka itu (orang-orang Nasrani) terdapat 
pendeta-pendeta dan rahib-rahib, (juga) karena se- 
sungguhnya mereka tidak menyombongkan diri. ” 


Wa da £ < 
DRAG Coe g oL 205 


Sementara pakar bahasa berpendapat 
bahwa kata ini berasal dari bahasa Romawi, 
dengan arti ‘pemimpin Nasrani’. Akan tetapi, 
pakar yang lain berpendapat bahwa kata itu 
berasal dari kata bahasa Arab al-gass ( SAN yang 
pada mulanya berarti tatabbu' usy, syai’ wa 
thalabuhû bil-laili (LAN ib, salg &—5 = me- 
ngikuti atau mencari sesuatu di malam hari) 
maksudnya mencari sesuatu di malam hari 
dengan terus mengikutinya dengan jarak dekat 
agar tidak kehilangan jejak yang dicari. Dari sini 
kata itu kemudian dipakai di dalam berbagai 
konteks sehingga artinya pun semakin ber- 
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kembang. Misalnya, 'seorang penggembala unta' 
dinamakan mugassisul ibil ( |—y! pi) karena 
ia selalu mengikuti dan mencari setiap hewan 
yang hilang dari pandangannya. “Tukang fitnah' 
disebut gussis ( .3) karena ia selalu mengintai 
dan mencari-cari bahan fitnahan dengan me- 
ngintai apa yang dibicarakan orang lain, biasa- 
nya dilakukan di malam hari. Cendekiawan/ 
peneliti juga di dalam bahasa Arab disebut al- 
qusûs ( SA) karena sesuai dengan sifatnya 
yang selalu mencari ilmu pengetahuan. 

Al-Qur'an menggunakan kata ini di dalam 
bentuk jamak. Kata itu disebut di dalam 
hubungan orang Mukmin dengan orang Yahudi 
dan Nasrani. Kandungannya menggambarkan 
bahwa hubungan orang Mukmin dengan orang 
Yahudi dan musyrik sangat buruk, sedangkan 
hubungan Mukmin dengan Nasrani harmonis. 
Keharmonisan hubungan ini tidak lain karena 
di kalangan Nasrani ada sekelompok orang yang 
disebut dengan gissisin (pendeta-pendeta) dan 
ruhbin (para rahib). 

Para pendeta itu adalah orang yang sangat 
memahami hakikat agama Nasrani. Ajaran 
Nasrani yang mereka pegang adalah ajaran yang 
asli dari Injil. Oleh karena itu, mereka dapat 
menerima ajaran yang dibawa Nabi Muhammad 
saw. karena ajaran yang dibawa Muhammad 
dengan ajaran yang dibawa Nabi Isa tidak ber- 
tentangan. 

Kata gissisin dan ruhbin sebenarnya me- 
munyai kesamaan arti, yaitu 'pemimpin agama' 
atau ‘pendeta’. Akan tetapi, dari segi fungsinya, 
sebagaimana kata Muhammad 'Abduh, terdapat 
perbedaan. Oissisin lebih tepat diartikan sebagai 
‘cendekiawan Nasrani yang banyak bergerak di 
bidang pendidikan dan pengajaran keagamaan’. 
Mereka bertugas memberi pendidikan keagama- 
an di gereja, mendidik, dan menggembala 
umatnya menuju jalan yang diridhai Tuhan. 
Ruhban lebih tepat diartikan ‘pemimpin di dalam 
bidang kegiatan-kegiatan ritual di gereja' seperti 
berdoa, sembahyang, dan segala bentuk ke- 
baktian. Mereka ini tekun beribadah, zuhud, 
meninggalkan kesenangan dunia, seperti tidak 
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kawin, tidak memakai pakaian mewah, dan tidak 
memakan makanan lezat karena hal itu dapat 
merendahkan nilai ritual yang mereka lakukan. 
Mereka tidak memiliki ilmu pengetahuan seperti 
yang dimiliki oleh gissisin, tetapi tingkat per- 
ibadatan mereka jauh lebih tinggi. 

Di dalam sejarah dapat diketahui bagai- 
mana harmonisnya hubungan gissisin dengan 
Rasul (Muhammad). Ketika kaum Muslim hijrah 
ke Habsyi, Ethiopia, untuk menghindari tekanan 
dan kekejaman kaum kafir Quraisy di Mekkah, 
mereka minta suaka politik kepada raja Habsyi, 
seorang pemimpin yang beragama Nasrani. 
Umat Islam diterima dengan baik walaupun 
utusan dari Mekkah datang membujuk agar 
tidak melindungi umat Islam di sana. 

+ A. Rahman Ritonga « 


OISTH (4.4) 
Kata al-gisth mengandung pengertian al-nashib 
(adi = bagian). Dari pengertian tersebut, 
muncul dua makna pokok yang bertentangan, 
yakni al-gisth (Id = keadilan) dan al-gasth 
(53 = kecurangan). Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyatakan bahwa al-gisth bermakna 'me- 
ngambil bagian orang lain'. Itu adalah ke- 
curangan. Sementara itu al-igsith ( busy ) 
bermakna ‘memberikan bagian orang lain’ yang 
berarti bertindak secara proporsional. Selanjut- 
nya, Al-Ashfahani memberikan contoh, gasathar- 
rajulu (Je N Jas), apabila yang bersangkutan 
berlaku curang, dan agsathar-rajulu ( Ja 9 Lasi ), 
apabila ia berlaku adil. 

Al-qisth di dalam Al-Qur'an, dengan ber- 
bagai bentuk kata turunannya, disebut 25 kali. 
Di dalam bentuk mashdar (verbal-noun) disebutkan 
sebanyak 15 kali, masing-masing di dalam QS. 
Ali “Imran [3]: 18 dan 21, OS. An-Nisa' [4]: 127 
dan 135, OS. Al-Ma'idah [5]: 8 dan 42, QS. Al- 
An'am [6]: 152, QS. Al-A'raf [7]: 29, OS. Yûnus 
[10]: 4, 47, dan 54, QS. Had [11]: 85, QS. Al-Anbiya' 
[21]: 47, QS. Ar-Rahmân [55]: 9, serta QS. Al- 
Hadîd [57]: 25. Di dalam bentuk ism tafdhîl disebut 
2 kali, yakni di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 282 
dan QS. Al-Ahzab [33]: 5. Di dalam bentuk fi‘ 
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mudhari' disebut 2 kali, yakni di dalam QS. An- 
Nisâ’ [4]: 3; dan OS. Al-Mumtahanah [60]: 8. Di 
dalam bentuk perintah disebut satu kali, yakni 
di dalam QS. Al-Hujurat (49): 9, sedangkan di 
dalam bentuk ism fâʻil (ejektif aktif) disebut 5 kali, 
masing-masing 2 kali berasal dari bentuk tsulitsi 
(D) yakni al-gasith (Jay) ), di dalam OS. Al- 
Jinn (72):14 dan 15, sedangkan dari bentuk mazid 
(4 y ), yakni al-mugsith (Jk ) sebanyak 3 kali, 
yakni OS. Al-Ma'idah [5]: 42, OS. Al-Hujurat (49): 
9, dan OS. Al-Mumtahanah (60): 8. 

Istilah al-gisth dengan berbagai bentuk 
turunannya di dalam Al-Qur'an secara umum 
berbicara mengenai keadilan, terutama pada 
aspek terselenggaranya hak-hak yang menjadi 
milik seseorang secara proporsional. Dari 25 kali 
pengungkapan al-gisth tersebut, hanya dua ayat 
yang mengandung pengertian 'kecurangan' dan 
‘kekufuran’, masing-masing di dalam OS. Al-Jinn 
[72]: 14 dan 15. Dua ayat tersebut menunjuk 
kepada golongan jin yang dinyatakan bahwa 
sebagian di antara mereka ada yang senantiasa 
berserah diri kepada Allah dan ada pula yang 
curang dan menyimpang dari kebenaran. 

Selain dari dua ayat di atas, al-gisth dengan 
berbagai bentuk turunannya berbicara tentang 
keadilan yang berkaitan dengan penempatan 
sesuatu secara proporsional. Karenanya, ke- 
adilan yang diungkap dengan istilah itu me- 
nyangkut berbagai konteks yang bervariasi. Di 
dalam hal ini, Allah swt. yang salah satu nama- 
Nya adalah Al-Mugsith, sebagai “penegak ke- 
adilan’, seperti tersebut di dalam OS. Ali “Imran 
(31: 18, 


po w > os., | do PMI s 2% ~s a z 
G ai a a S ah I aa 


Ki pA ya $) i) S ali 
(Syahidallahu annahû IA ilaha illâ huwa wal-mala'ikatu 
wa ulul-'ilmi gd'iman bil-gisthi, lâ ilaha illa huwal- 
'Azizul-Hakim). 
“Allah menyatakan bahwasanya tidak ada Tuhan (yang 
berhak disembah) melainkan Dia, Yang menegakkan 
keadilan. Para malaikat dan orang-orang yang berilmu 
(juga menyatakan yang demikian itu). Tak ada Tuhan 
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(yang berhak disembah) melainkan Dia, Yang Maha- 
perkasa lagi Mahabijaksana." 


Berkaitan dengan hal itu, Allah menyatakan 
bahwa Dia, Yang Mahaadil, akan menempatkan 
timbangan pada Hari Kiamat dengan seadil- 
adilnya, sebagaimana tersebut di dalam OS. Al- 
Anbiya [21]: 47, 

BG GÍ SE G g Jih SL op 
(Wa nadha'ul mawâzînal gistha li yaumil giyamati fala 
tuzhlamu nafsun syai'an wa in kana mitsgala habbatin 
min khardalin ataind bihâ wa kafa bini hisibin). 

“Kami akan memasang timbangan yang tepat pada Hari 
Kiamat, maka tiadalah dirugikan seseorang barang sedikit 
pun. Dan jika (amalan itu) hanya seberat biji sawi pun 
pasti Kami mendatangkan (pahala)-nya. Cukuplah Kami 
sebagai pembuat perhitungan.” 


Dengan demikian, setiap orang akan diberi 
balasan sesuai dengan amalnya tanpa teraniaya 
sedikit pun (OS. Ytinus [10]: 4, 47, dan 54). 

Berlaku adil itu berlaku proporsional, baik 
di dalam hal-hal yang bersifat material maupun 
immaterial. Di dalam kaitan ini, Allah me- 
nyatakan bahwa pengaitan seorang anak dengan 
nama ayah angkatnya adalah suatu hal yang 
kurang proporsional. Al-Our'an menyatakan 
bahwa akan lebih proporsional jika panggilan 
untuk anak angkat dikaitkan dengan ayah 
kandungnya sendiri (OS. Al-Ahzab [33]: 5). 
Demikian pula di dalam kaitannya dengan utang- 
piutang, Al-Our'an juga menyatakan bahwa lebih 
proporsional apabila hal itu dicatat dengan baik. 

Di samping itu, keadilan yang diungkap- 
kan dengan istilah al-gisth juga berkaitan dengan 
keadilan yang berdimensi formal, yakni pe- 
menuhan hak-hak yang telah diatur secara sah 
oleh aturan-aturan hukum yang bersifat 
operasional. Aturan-aturan hukum yang 
bersifat formal yang seharusnya menjadi 
pedoman di dalam menegakkan keadilan adalah 
Al-Qur'an (OS. Al-Hadid (57): 25). 
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Berlaku adil di dalam berbagai aktivitas 
kehidupan kemasyarakatan merupakan hal 
yang mutlak demi terwujudnya ketenteraman 
dan keharmonisan sehingga perintah berlaku 
adil dan menetapkan hukum dengan adil tidak 
dikaitkan dengan perbedaan agama. Perintah 
berlaku adil tidak berkaitan dengan kedudukan 
seseorang. Karenanya, mereka yang lemah 
seperti anak yatim, juga harus diayomi dan 
diperlakukan secara adil (OS. An-Nisa (4): 127). 
Perintah berlaku adil juga sangat ditekankan, 
baik ketika bertindak sebagai hakim yang akan 
memutuskan hukum (OS. Al-Ma'idah [5]: 42) 
maupun ketika bertindak sebagai saksi (OS. An- 
Nisâ’ (4): 135 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 8). 

Perintah berlaku adil dan larangan berlaku 
curang juga sangat ditekankan di dalam hu- 
bungan sosial-ekonomi: karenanya, takaran dan 
timbangan serta alat ukur apa pun yang dipakai 
harus benar-benar mencerminkan keadilan (OS. 
Al-An'am [6]: 152: OS. Had (11): 85: dan OS. Ar- 
Rahman (55): 9). 

Pentingnya keadilan di dalam arti berlaku 
dan bertindak secara proporsional di dalam 
kehidupan bermasyarakat terlihat pula di dalam 
perintah Allah kepada Nabi (OS. Al-A'raf [7]: 29). 
Pada sisi lain, Allah juga memberikan ancaman 
keras bagi mereka yang menghalang-halangi 
atau secara sengaja mengeliminasi orang-orang 
yang menganjurkan terselenggaranya keadilan 
di dalam kehidupan bermasyarakat (OS. Ali 
“Imran (3): 18). 

Istilah al-gisth yang dinyatakan di dalam Al- 
Our'an, memberikan petunjuk untuk secara aktif 
berupaya mewujudkan keadilan di dalam 
berbagai aspek kehidupan bermasyarakat. 
Sementara itu, istilah al-gisthh ( L3) yang 
muncul dari bentuk al-igsith ( LU.Sy! ), me- 
nekankan terwujudnya keadilan yang didasar- 
kan pada sifat tenggang rasa dan pengendalian 
diri, terutama sekali ketika seseorang bertindak 
sebagai penegak hukum di dalam masyarakat. 
Hal itu terlihat misalnya di dalam kasus pe- 
meliharaan harta anak yatim (OS. An-Nisa [4]: 
3). Keadilan di dalam ayat ini memberikan 
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petunjuk agar wali anak yatim berupaya 
mengendalikan diri dan tidak berlaku sewenang- 
wenang terhadap harta anak yatim. 

Hal senada dijumpai pula di dalam QS. 
Al-Mumtahanah [60]: 8 di dalam konteks hu- 
bungan sosial kemasyarakatan dengan non- 
Muslim yang tidak mengambil sikap ber- 
musuhan dengan umat Islam. Kepada mereka 
yang mengambil sikap bersahabat, umat 
Islam pada dasarnya dianjurkan berbuat baik 
dan berlaku adil; artinya bersikap tenggang 
rasa dan mengendalikan diri dari kemungkin- 
an berbuat tidak adil kepada mereka di- 
sebabkan oleh perbedaan agama. Di dalam 
kaitan ini, Allah swt. memberikan alternatif 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk ber- 
paling dari perkara yang diajukan oleh ahli 
kitab atau menyelesaikannya. Akan tetapi, 
Allah pun memberikan petunjuk bahwa 
apabila alternatif kedua yang dipilih, hendak- 
nya berupaya mengendalikan diri dan tidak 
berbuat menyimpang dari keadilan (QS. Al- 
Mâ'idah [5]: 42). 

Lebih jelas dapat dilihat di dalam kaitannya 
dengan penyelesaian perkara yang menyangkut 
sengketa di antara sesama Muslim. Allah 
memberikan petunjuk untuk menyelesaikan dan 
mendamaikan pihak-pihak yang bersengketa. 
Akan tetapi, jika ada kelompok yang mem- 
bangkang, pihak penegak keadilan harus dengan 
tegas menindasnya sampai mereka kembali 
kepada kebenaran. Apabila pihak pembangkang 
telah kembali kepada kebenaran, hakim harus 
memutuskan perkara dengan adil, baik aktif 
maupun pasif; ia harus mengendalikan diri dan 
tetap berlaku adil serta proporsional di dalam 
menyelesaikan perkara, termasuk kepada ke- 
lompok yang pernah membangkang. 

M. Galib Matola % 


QISTHÂS ( pa) 

Ada pendapat yang menyatakan bahwa kata ini 
adalah asli bahasa Arab, berasal dari akar kata 
yang sama dengan kata gisth ( 1; )yang juga 
semakna dengan 'adi ( Jas ), artinya ‘adil’. 
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Pendapat lain menyatakan bahwa kata tersebut 
berasal dari bahasa Romawi atau Suryani 
sebelum masuk ke dalam bahasa Arab. Di antara 
yang berpendapat demikian adalah Qatadah dan 
Mujahid. Ada pula yang mengatakannya se- 
makna dengan mizin ( 5/5. = neraca) atau gabbin 
(045 timbangan batangan, dacing). 

Al-Ashfahani di dalam Mu'jam menyebut- 
kan bahwa makna gisthas adalah ‘neraca’ yang 
menggambarkan ‘keadilan’, sebab sebagaimana 
dipahami umum bahwa keadilan itu dilambang- 
kan dengan 'neraca' (keseimbangan). 

Kata tersebut dapat dibaca gisthis (dengan 
kasrah pada gaf) atau gisthas (dengan dhammah). Di 
antara ulama yang membaca dengan kasrah adalah 
Hafs, dan yang membaca dengan dhammah antara 
lain Ibnu Katsir. 

Kata al-gisthis disebut pada dua tempat di 
dalam Al-Qur'an, yang keduanya didahului fi 
amr (kata perintah) untuk orang kedua jamak, zini 
(15) dan diikuti kata al-mustagim (menjadi: wa 
zinů bil-gisthAsil-mustagim, sni pad, isj), 
yaitu pada QS. Al-Isra' [17]: 35 dan QS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 182. 

QS. Al-Isra' [17]: 35 selengkapnya berbunyi: 

Se esai ybs, 1833 As IS IS Lai 

Sa 

(Wa 'aufûl-kail idza kiltum wa zinû bil-gisthisil- 
mustagim dzâlika kharun wa ahsanu ta'wîlâ). 

“Dan sempurnakanlah takaran jika kamu menakar, serta 


timbanglah dengan neraca yang benar, karena itulah 
yang lebih utama (bagimu) dan lebih baik akibatnya.” 


Sedangkan QS. [26]: 182, diawali dari ayat 
sebelumnya sehingga selengkapnya berbunyi: 

A E E SE aan He Pe aa naa hah 

Sei iS pi Ga Igo V3 JSI al 

paji 

(Aufûl-kail wa lâ takûnû minal-mukhsirin wa zinûů bil- 

gisthâsil-mustaqim). 
“Dan sempurnakanlah takaran dan janganlah kamu 


termasuk orang-orang yang merugikan, dan timbanglah 
dengan neraca yang benar.” 


Tampak pada ayat-ayat tersebut, sebelum 
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perintah untuk melakukan penimbangan dengan 
benar, didahului dengan perintah untuk 'me- 
nyempurnakan takaran'. Jadi pada ayat tersebut 
terdapat dua pokok perhatian, yakni 'takaran' 
dan 'timbangan', yang keduanya harus dilaku- 
kan dengan sempurna. Keduanya itu bertujuan 
agar seseorang tidak merugikan orang lain, 
misalnya jika diadakan suatu transaksi jual-beli 
antara penjual dan pembeli. 


Ar-Razi di dalam tafsirnya, menjelaskan 
pengertian kalimat: wa aufil-kail idzd kiltum 
sis ISI gs ye a y bahwa di dalam suatu tran- 
saksi yang menggunakan alat ukur takar (kail, 
JS ), penakaran harus dilakukan dengan benar 
dan adil, sebab jika takaran itu tidak dipenuhi 
pelakunya akan mendapat ancaman Allah: 
Demikian j juga kalimat selanjutnya: abah Pi 33 
Ae AI) jika transaksi itu menetan alat ukúr 
timbang (mizan, vm ) harus dilakukan pe- 
nimbangan dengan benar dan adil. Pelanggaran 
terhadap perintah untuk menegakkan kebenaran 
dan keadilan di dalam bertransaksi tersebut 
akan berakibat adanya sanksi ancaman, sebagai- 
mana tersebut pada QS. Al-Muthaffifin [83]: 1-3, 


Ép ods pÚ Je III 1) oi iht V5 

ot pai Jl pagi 
(Wail lil-muthaffifinal-ladzina idzd iktala 'ald an-nis 
yastaufin wa idzâ kalahum au wazanihum yukhsirin). 
“Celakalah orang-orang yang curang, yaitu mereka yang 
apabila menerima takaran dari orang lain minta dipenuhi, 


dan apabila mereka menakar atau menimbang untuk 
orang lain mereka (cenderung) merugikan.” 


Sebagaimana juga pada. OS. Ar-Rahman 
[55]: 9, wa agimul wazna bil gisthi wa lâ tukhsirul-mizin 
(oten Wa Js aralh L JI List = Dan te- 
gakkanlah timbangan itu dengan adil, dan 
janganlah kamu mencurangi timbangan). 

Ayat-ayat yang tersebut di atas menyata- 
kan bagaimana agama memerintahkan kepada 
manusia untuk berlaku adil, khususnya di dalam 
melakukan suatu transaksi di antara dua pihak 
yang menggunakan media takaran atau tim- 
bangan. Perintah itu berlaku bagi pihak yang 


118 


Qital 


memberi dan yang menerima, atau pihak penjual 
dan pembeli, secara berimbang. Keseimbangan 
itulah esensi keadilan. «+ Aminullah Elhady + 


OITAL (J8) 

Kata al-gital (3g) ) adalah bentuk mashdar dari kata 
gatala — yugitilu ( 5G - YG), yang mengandung 
tiga pengertian, yaitu (1) “berkelahi melawan 
seseorang’, (2) “adahu (15 = memusuhi), dan (3) 
hâraba al-a'dh' (a59 35 = memerangi musuh). 
Kata gital ( jú ) merupakan salah satu bentuk 
kata turunan dari kata gatala — yagtulu — gatlan 
(35-7 -j5 ), yang menurut Ibnu Faris me- 
ngandung dua pengertian, yaitu idzlal ( JY5 = 
merendahkan, menghina, melecehkan) dan imâtah 
( šú = membunuh, mematikan). Di samping 
pengertian dasar itu, kata gatala juga mengandung 
beberapa pengertian, yaitu amâta ( <f = mem- 
bunuh), dan Ia'ana ( -3 = mengutuk), di samping 
beberapa pengertian yang lain, misalnya ‘mereda- 
kan’, seperti di dalam kalimat qatalal-bârûd 
(350 J8) dan ‘mencampuri sesuatu dengan 
yang lain’, seperti di dalam kalimat gataltul- 
khamrata bil-mâ'i (sy SAAD ES = saya men- 
campuri khamar dengan air). 

Kata gital dengan berbagai derivasinya, 
baik fi'l (kata kerja) maupun ism (kata benda) 
ditemukan di dalam berbagai tempat di dalam 
Al-Our'an. Kata gital itu sendiri disebut 13 kali di 
dalam 7 surah. Semua kata gitdl digunakan Al- 
Qur'an dengan pengertian ‘perang’ atau 'pe- 
perangan' dan digunakan di dalam berbagai 
konteks pembicaraan. Kata qitâl di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 116 dan 117, misalnya, digunakan 
Al-Our'an untuk menyatakan bahwa perang 
atau peperangan merupakan suatu kewajiban 
yang dibebankan atas orang-orang yang ber- 
iman. Kewajiban itu dipahami dari adanya kata 
kutiba yang dihubungkan dengan kata gital itu. 
Kewajiban ini merupakan sesuatu yang berat 
dan karenanya sebagian mereka membencinya. 
Walaupun peperangan itu suatu kewajiban, 
pada waktu-waktu tertentu, seperti pada bulan 
haram, kewajiban itu tidak boleh dilakukan. 
Bahkan, Al-Qur'an menyatakan bahwa ber- 
perang pada bulan itu termasuk kategori dosa 
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besar. Hal ini di antaranya dinyatakan di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 117. 

Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 246 kata gital 
juga digunakan untuk menyatakan keengganan 
sebagian Bani Israil untuk berperang melawan 
musuh-musuh mereka, padahal peperangan itu 
merupakan kewajiban yang telah ditetapkan 
Allah dan harus mereka laksanakan. Di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 167 kata gital digunakan untuk 
menggambarkan keadaan atau sifat-sifat orang- 
orang munafik ketika terjadi perang Uhud. Hal 
yang senada juga diungkapkan di dalam OS. An- 
Nisa' (4): 77 dan OS. Muhammad [47]: 20. 

Mengenai perang, Al-Our'an menggariskan 
beberapa ketentuan, antara lain mengenai kapan 
perang dibolehkan, etika peperangan—seperti 
perlakuan terhadap tawanan perang—pe- 
manfaatan harta rampasan perang, dan kapan 
suatu peperangan harus diakhiri. 

Tentang kapan perang dibolehkan, antara 
lain disebutkan sebagai berikut. Pertama, perang 
boleh dilakukan untuk mempertahankan diri 
dari serangan musuh, seperti dinyatakan di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 190: kedua, untuk 
membalas serangan musuh, antara lain di- 
ungkap di dalam OS. Al-Hajj (22): 39, ketiga, 
untuk menentang penindasan dikemukakan di 
dalam OS. An-Nisa [4]: 75: keempat, untuk 
mempertahankan kemerdekaan beragama, 
seperti tersurat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 191: 
kelima, untuk menghilangkan penganiayaan, 
dinyatakan pada OS. Al-Baqarah [2]: 193: 
Keenam, untuk menegakkan kebenaran, misal- 
nya pada OS. At-Taubah [9]: 12. 

Dari sejumlah ayat yang menjelaskan 
kapan peperangan dibolehkan, dapat disimpul- 
kan bahwa pada prinsipnya perang di dalam 
Islam bersifat defensif (mempertahankan diri). 
Dengan kata lain, umat Islam tidak diperkenan- 
kan mengambil inisiatif untuk berperang ter- 
lebih dahulu. Akan tetapi, bila terjadi perang, 
umat Islam dipantangkan mundur sampai 
musuh-musuh Islam dapat dibinasakan atau 
mereka menyerah dan tidak memusuhi Islam 
lagi. 
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Jika di dalam suatu peperangan umat Islam 
berada di pihak yang menang, Islam mengajarkan 
agar tidak berlaku semena-mena terhadap pihak 
yang kalah. Hal ini antara lain dikemukakan pada 
OS. Al-Mumtahanah [60]: 7-8, 

AN SA pa Sa GA oi Ah IR ol cas 
Selai AJ Gaal jp SI Ka Sa ai 
Cal) dadi Ka of aé o Sat a gil d 
SA 
(“Asallihu an yaj'ala bainakum wa bainal-ladzina 
'adaitum minhum mawaddah wallahu gadirun wallahu 
ghafiirun rahim. LA yanhakumullahu 'anil-ladzina lam 
yugâtilûkum fid-dini wa lam yukhrijukum min diyirikum 
an tabarriihum wa tugsithi ilaihim innallâha yuhibbul- 
mugsithin). 
“Mudah-mudahan Allah menimbulkan kasih sayang 
antaramu dengan orang-orang yang kamu musuhi di 
antara mereka. Allah adalah mahakuasa dan Allah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang. Allah tiada 
melarang kamu untuk berbuat baik dan berlaku adil 
terhadap orang-orang yang tiada memerangimu karena 
agama dan tidak [pula] mengusir kamu dari negerimu. 


Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang 
berlaku adil.” 


Kemudian, terhadap tawanan perang, 
Islam memberi dua alternatif, yaitu mem- 
bebaskan mereka tanpa tebusan atau mem- 
bebaskan dengan meminta tebusan. Sikap ini 
ditegaskan pada OS. Muhammad [47]: 4. Me- 
ngenai harta rampasan yang diperoleh dari 
peperangan, Islam menjelaskan, antara lain pada 
OS. Al-Anfal [8]: 1-10, OS. Ali Imran [3]: 140, 
dan OS. Al-Bagarah (2): 143. Di dalam ayat-ayat 
ini dan penjelasan dari beberapa hadits di- 
sebutkan bahwa harta rampasan perang yang 
diperoleh umat Islam dibagi sebagai berikut. 
Seperlima diperuntukkan bagi Allah, Rasul-Nya, 
kerabat Rasul, anak yatim, orang miskin, dan 
ibnu sabil, sedangkan bagian terbanyak, yaitu 
empat perlima, diberikan kepada mereka yang 
ikut berperang. 

Selanjutnya, mengenai kapan perang harus 


Kajian Kosakata 


Oithr 


diakhiri, antara lain dikemukakan di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 193 dan di dalam OS. Al-Anfal 
[8]: 39. Ayat-ayat ini menjelaskan bahwa perang 
harus diakhiri manakala tidak ada penganiaya- 
an/penindasan atau karena pihak musuh meng- 
hentikan perlawanan. 4 Ahmad Thib Raya & 


OITHR (j3) 

Kata githr (j3 ) terdiri atas huruf & (gdf) — & (tha) 
— 3 (râ) . Akar kata ini memiliki beberapa makna 
yang berbeda, sesuai bentuk dan konteksnya. 
Bentuk guthr (43) biasa dipakai di dalam arti 
‘sisi’, terkadang juga berarti “batang. Kemudian 
bentuk githr (3 ) terkadang diartikan ‘tembaga’. 
Selanjutnya bentuk gathr (45) biasa dipakai di 
dalam arti ‘tetesan air dan semacamnya', seperti 
hujan yang menetes dari langit. Unta yang selalu 
menetes air kencingnya terus menerus disebut 
ba'irun githir (46 “x ). Suatu kaum yang datang 
secara beriringan dikatakan tagatharal-gaimu 
(#53 PG ), ini dikiaskan dari air yang menetes 
secara beriringan. Mungkin juga kata gathirin 
( 3144 ) yang berarti ‘ter’, dikiyaskan dari benda 
cair yang menetes. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata dari akar 
kata ini ada tiga. Pertama, bentuk githr (43 ), yang 
terdapat pada dua tempat, yaitu pada OS. Al- 
Kahfi [18]: 96 dan Saba [34]: 12. Kedua, bentuk 
gathiran ( 3⁄5 ) yang hanya terdapat pada OS. 
Ibrahim [14]: 50. Ketiga, bentuk agthâr ( úz ), 
jamak dari guthr ( }5 ) yang terdapat pada QS. 
Al-Ahzab (33): 14 dan Ar-Rahman [55]: 33. 

Penggunaan bentuk gathirin ( 0145 ) pada QS. 
Ibrahim [14]: 50 berkaitan dengan bentuk siksaan 
yang akan diterima oleh penghuni neraka, di 
antaranya ‘pakaian mereka’ adalah dari gathirin 
( or} ). Ada yang menafsirkan kata gathirin 
(oi) dengan ‘ter’ seperti ter yang dipakai 
mencat unta (sebagai tanda). ‘Ter’ itu sangat peka 
terhadap api atau sangat mudah terbakar. Ada 
juga yang menafsirkan bahwa gathirin (51,5 ) itu 
terdiri atas dua kata, yaitu gathir( J$ ) dan in ( 51 ). 
@athir (s5), menurut Ibnu Abbas adalah 
‘tembaga’ atau ‘kuningan yang mencair’; sedang- 
kan An (51 ) menunjuk pada “sesuatu yang telah 


180 


Qithr 


sampai pada puncak kepanasannya', sebagai- 
mana yang terdapat pada OS. Ar-Rahman [55]: 
44: “Mereka berkeliling di antara neraka Jahannam dan di 
antara air yang mendidih yang memuncak panasnya”. 
Salah satu kelompok yang memperoleh siksaan 
seperti itu, seperti isyarat hadits yang diriwayat- 
kan oleh Muslim, adalah orang yang meratapi 
orang yang meninggal dan belum bertaubat 
sebelum meninggal. Mereka akan dibangkitkan 
di hari akhirat, sedangkan pakaiannya dari 
gathirin («4s = ter) dan dari baju besi yang 
berkarat. 

Kemudian penggunaan kata githr (4: ) 
dalam OS. Al-Kahfi [18]: 96 dan Sabâ’ [34]: 12 
menunjuk pada makna ‘cairan tembaga’. Pada OS. 
Al-Kahfi (18): 96, menunjuk pada 'tembaga yang 
dicairkan dan dituangkan ke atas tumpukan besi 
yang dibuat sebagai dinding oleh Zulgarnain 
sehingga Yajuj dan Makjuj tidak bisa keluar lagi 
berbuat kerusakan sebagaimana sebelumnya'. 
Namun, tembok itu suatu saat (pada akhir zaman) 
akan rusak dan hancur sehingga kedua bangsa 
itu dapat keluar lagi berbuat kerusakan. Se- 
dangkan, kata githr ( J; ) yang terdapat pada OS. 
Saba' [34]: 12 berkaitan dengan kemukjizatan yang 
diberikan oleh Allah kepada Nabi Sulaiman as. di 
antaranya Allah mengalirkan cairan tembaga 
untuknya sehingga dapat dibentuk dan di- 
manfaatkan sesuai dengan keperluannya. Oatadah 
mengatakan bahwa peristiwa itu terjadi di 
Yaman. As-Suddi menambahkan bahwa tembaga 
itu mengalir sejauh perjalanan tiga hari tiga 
malam. Ada riwayat yang mengatakan bahwa 
sebelum itu tembaga tidak bisa mencair. Tembaga 
yang dipakai oleh manusia sesudah itu hingga saat 
ini adalah tembaga yang pernah mencair pada 
masa Nabi Sulaiman as. tersebut. Peristiwa itu 
merupakan salah satu bukti kenabian Nabi 
Sulaiman as. 

Selanjutnya, penggunaan bentuk aqthâr 
(,tssi ) yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab (33): 
14 dan OS. Ar-Rahman (55): 33 menunjuk pada 
makna 'penjuru' atau 'sisi'. Pada OS. Al-Ahzab 
(33): 14, penggunaan kata itu berkaitan dengan 
sikap orang munafik di masa Nabi saw. yang 
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menggambarkan bahwa kalau umat Islam di 
Yastrib atau Madinah diserang dari berbagai 
penjuru dan mereka diminta untuk murtad maka 
niscaya mereka melakukannya dengan segera, 
sedangkan pada OS. Ar-Rahman (55): 33, kata 
agthir (ssi ) menunjuk pada “penjuru langit dan 
bumi’. Dikatakan kepada jin dan manusia, “Jika 
kamu sanggup menembus (melintasi) penjuru langit dan 
bumi maka lintasilah, kamu tidak dapat menembusnya 
melainkan dengan kekuatan”. Ayat itu menegaskan 
bahwa manusia tidak dapat lepas dari hukum- 
hukum Allah. Menurut sebagian mufasir, ini 
terjadi pada Hari Kiamat di padang mahsyar ketika 
mereka dikepung dan dikelilingi oleh malaikat 
dari segala penjuru secara bersaf-saf sehingga tak 
satu pun manusia dan jin yang mampu bergerak 
kecuali atas perintah Allah. Ada juga yang 
mengatakan itu terjadi di dunia dengan maksud 
bahwa manusia tidak dapat lari dari kematian, 
sedangkan menurut Ibnu Abbas, sebagaimana di- 
sebutkan oleh Al-Ourthubi di dalam tafsirnya, 
ungkapan itu menunjukkan bahwa jika kalian 
mampu mengetahui apa-apa yang ada di penjuru 
langit dan dunia maka lakukanlah, tetapi kalian 
tidak akan mampu melakukannya kecuali dengan 
petunjuk Allah. Penafsiran lain yang juga dari 
Ibnu Abbas mengatakan bahwa manusia tidak 
dapat terlepas dari kekuasaan dan gudrat Allah 
swt., sedangkan Qatadah menafsirkannya bahwa 
kamu tidak mampu menembusnya kecuali 
dengan kekuasaan, sedangkan kalian tidak 
memunyai kekuasaan. + Muhammad Wardah Agil « 


QU'UD (33) 

Kata gu'id (548) artinya adalah ‘duduk’ dan 
disebut empat kali di dalam Al-Our'an, yaitu di 
dalam OS. Al-Burûj [85]: 6, OS. Ali Imran [3]: 
191, OS. At-Taubah (9): 83, dan OS. An-Nisa' [4]: 
103. Sedangkan di dalam bentuk lain kata itu 
disebut 32 kali. 

Kata gu'id ( s'3 ) berasal dari ga'ada (555) 
yang berarti 'duduk', sebagai lawan dari berdiri. 
Selanjutnya penggunaan kata itu berkembang 
sehingga orang yang lumpuh dinamakan ga'id 
(456) karena ia lebih banyak duduk daripada 
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berdiri. Kuda tunggangan atau keledai di- 
namakan gu dah (:5:: ) karena ia sering diduduki 
penunggangnya. Bulan ke-11 dari bulan-bulan 
Qamariyah disebut Zul-ga'dah (3352 ,5) karena 
saat itu umat tidak melakukan perjalanan dan 
peperangan. Od'id ( 143 ) diartikan ‘malaikat 
yang mencatat semua perbuatan manusia, 
karena ia selalu mengintai apa yang dilakukan 
manusia. Di dalam pengintaiannya seolah-olah 
ia duduk. Di samping itu, kata tersebut juga 
diartikan sebagai 'tinggal di tempat, tidak 
mengikuti peperangan'. Demikianlah arti kata 
ga'id terus berkembang sejalan dengan pe- 
makaiannya. 

Al-Our'an, seperti dijelaskan di atas, 
banyak menggunakan kata gd'id dan kata yang 
seasal dengan kata itu untuk arti-arti sebagai 
berikut. 

a. Tinggal di kampung halaman, tidak me- 
ngikuti peperangan bersama umat Islam 
yang lain. Pengertian ini digunakan apabila 
kata tersebut disebut di dalam konteks 
peperangan melawan orang kafir. Kaum 
Muslim yang tidak ikut berperang disebut 
al-gd'id ( aṣ), misalnya di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 46, yang menjelaskan sikap 
orang munafik di dalam mengikuti pe- 
perangan bersama umat Islam. Untuk 
menjaga keutuhan tentara Muslim, Allah 
tidak menginginkan mereka ikut ke medan 
perang karena mereka tidak akan menambah 
kekuatan, tetapi mengacaukan kekompakan 
umat Islam. 

b. Duduk sebagai lawan dari berdiri. Pengertian 
ini umumnya disebut di dalam konteks 
ibadah (mengingat Allah dan memikirkan 
kekuasaan-Nya), misalnya di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 191. Ayat ini menegaskan bahwa 
mengingat Allah hendaknya dilakukan se- 
cara terus menerus dan di dalam keadaan 
bagaimana pun, termasuk di dalam keadaan 
duduk, baik di dalam bentuk shalat, zikir, 
iktikaf maupun bentuk lainnya. 

c Menghalang-halangi orang yang lewat di 
jalan. Mereka duduk mengganggu setiap yang 
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lewat. Misalnya, di dalam OS. Al-A'raf (7): 86. 

d. Keadaan yang tidak baik, seperti di dalam OS. 
Al-Isra (17): 29, yang menjelaskan keadaan 
orang yang terlalu pemurah dan terlalu kikir. 
Mereka menjadi orang yang tercela dan 
menyesal. 

e Kedalaman atau fondasi bila kata itu di- 
gunakan di dalam pembicaraan mengenai 
suatu bagunan atau gedung, misalnya di 
dalam OS. An-Nahl (16): 26 tentang ke- 
hancuran orang yang berbuat makar. Allah 
menurunkan azab kepada mereka dari arah 
yang tidak mereka ketahui. Allah meng- 
hancurkan rumah-rumah mereka mulai dari 
bagian fondasinya sampai atap-atapnya 
jatuh menimpa mereka. Kata al-gawa'id di situ 
diartikan fondasi rumah. 4 A. Rahman Ritonga & 


@UDDUS, AL (3431) 

Al-Juddis ( 5 Ka) atau ada juga yang mem- 
bacanya Oaddiis ( wa ) adalah kata yang 
mengandung makna kesucian. Az-Zajjaj seorang 
pakar bahasa mengemukakan dalam bukunya 
al-Asm@' al-Husnd bahwa ada yang menyampai- 
kan kepadanya, bahwa kata Juddis tidak 
terambil dari akar kata berbahasa Arab, tetapi 
dari bahasa Suryani, yang pada mulanya adalah 
Oadsy dan diucapkan dalam doa Qaddisy, ke- 
mudian beralih ke bahasa Arab Juddis. Pendapat 
ini tidak didukung oleh banyak ulama, antara 
lain karena kata tersebut dapat dibentuk dalam 
berbagai bentuk (kata kerja masa kini, lalu, 
perintah, dan lain-lain). Sedangkan menurut 
para pakar, satu kata yang dapat dibentuk 
dengan berbagai bentuk maka ia adalah kata asli 
bahasa Arab. 

Dalam Al-Our'an, kata guddiis terulang dua 
kali, yakni pada OS. Al-Hasyr [59]: 23 dan al- 
Jumu'ah [62]: 1. 

Dalam beberapa penjelasan kamus bahasa 
Arab antara lain karya Al-Fairuzabadi di- 
temukan bahwa guddiis adalah ath-Thihir aw al- 
Mubirak ( 5i jt WS = yang suci murni atau 
yang penuh keberkahan). Agaknya atas dasar 
inilah al-Hammam bin Burjan mengartikan kata 
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ini sebagai yang menghimpun semua makna-makna 
yang baik. Asy-Syanqithi dalam bukunya Syarh 
Al-Asma' Al-Husnd mengutip pandangan Al- 
Halimi, bahwa makna guddiis adalah yang terpuji 
dengan segala macam kebajikan. 

Imam Al-Ghazali menjelaskan makna salah 
satu Asma' Al-Husna ini dengan menyatakan, 
bahwa Allah yang Ouddis itu Mahasuci dari 
segala sifat yang dapat dijangkau oleh indra, 
dikhayalkan oleh imajinasi, diduga oleh waham, 
atau yang terlintas dalam nurani dan pikiran. 
“Aku tidak sekadar berkata-tulis Al-Ghazali- 
bahwa Dia Mahasuci dari segala macam ke- 
kurangan, karena ucapan ini hampir mendekati 
ketidaksopanan. Bukanlah kesopanan bila seorang 
berkata bahwa Raja/Penguasa satu negeri bukan 
penjahit atau pembekam, karena menafikan 
sesuatu, hampir dapat menimbulkan waham/ 
dugaan kemungkinan keberadaannya, dan yang 
demikian menimbulkan waham kekurangan 
bagi-Nya. 

Allah Ouddis — menurut Al-Ghazali — 
dalam arti, Dia Mahasuci dari segala sifat 
kesempurnaan yang diduga oleh makhluk, karena 
mereka memandang kepada diri mereka dan 
mengetahui sifat-sifat mereka serta menyadari 
adanya sifat sempurna pada diri mereka seperti 
pengetahuan, kekuasaan, pendengaran, peng- 
lihatan, kehendak, dan kebebasan. Manusia 
meletakkan sifat-sifat tersebut untuk makna- 
makna tertentu dan menyatakan, bahwa itu 
adalah sifat-sifat sempurna, selanjutnya ma- 
nusia juga menempatkan sifat-sifat yang 
berlawanan dengan sifat-sifat itu sebagai sifat 
kekurangan. Perlu disadari, bahwa manusia 
paling tinggi hanya dapat memberikan kepada 
Allah sifat-sifat kesempurnaan seperti yang 
mereka nilai sebagai kesempurnaan, serta 
menyucikan Allah dari sifat kekurangan, seperti 
lawan dari sifat-sifat kesempurnaan di atas. 
Sebenarnya Allah Mahasuci dari sifat-sifat 
kesempurnaan yang diduga oleh manusia, 
sebagaimana Dia Mahasuci dari sifat-sifat 
kekurangan yang dinafikan manusia, karena 
kedua sifat tersebut lahir dari pemahaman 
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manusia. Dia Mahasuci dari sifat yang terlintas 
dalam benak dan khayalan manusia, atau yang 
serupa dengan apa yang terlintas itu. Seandai- 
nya tidak ada izin dari-Nya untuk menamai- 
Nya dengan namarsifat-sifat tersebut-karena 
hanya dengan demikian manusia mampu 
mendekatkan pemahaman terhadap-Nya, 
seandainya tidak ada izin tersebut-maka sifat- 
sifat kesempurnaan yang demikian itu pun 
tidak wajar disandangkan kepada-Nya. 

Jika demikian itu maknanya, berdasar 
pengertian kebahasaan, seperti dikemukakan al- 
Fairuzabadi di atas dan analisis kandungan 
makna sebagaimana dikemukakan al-Ghazali 
dan pakar lain, maka menguduskan Allah bukan 
sekadar menyucikan Allah. Ini juga berarti 
bahwa tagdis (mus ) berbeda dengan tasbih 
(ge), walau sementara ulama mempersama- 
kannya. Memang kalau kita berpegang teguh 
pada kaidah kebahasaan yang menyatakan 
bahwa, “perbedaan kata-bahkan bentuk kata- 
walau seakar, mengandung perbedaan makna” 
maka tentu saja tasbih dan tagdis memiliki 
perbedaan. Para malaikat, dalam dialog mereka 
dengan Allah tentang penciptaan manusia, 
menggabung tasbih dan tagdis dengan me- 
nyatakan: Wa Nahnu Nusabbihu Bihamdika wa 
Nugaddisu laka ( 4Ú tp áig BAK pa 5-05. 
Al-Baqarah [2]: 30). Penyebutan kata tasbih 
berbarengan dengan tagdis di sini, memberi kesan 
adanya perbedaan itu, walaupun para ulama 
yang mempersamakannya memahami kata 
“bertasbih” dalam arti shalat, atau bahwa 
penyucian dimaksud adalah dengan ucapan dan 
perbuatan. Sedangkan penyucian kedua yang 
menggunakan kata nugaddisu adalah penyucian- 
Nya dengan hati, yakni memercayai bahwa 
Allah memiliki sifat-sifat kesempurnaan yang 
sesuai dengan-Nya. Bisa juga penggabungan 
kedua kata-—jika dinilai bermakna sama-di- 
pahami sebagai penyucian Tuhan serta pe- 
nyucian diri manusia demi karena Allah se- 
hingga ayat di atas diterjemahkan dengan: “Kami 
bertasbih sambil memuji-Mu dan menyucikan diri (kami) 
demi karena Engkau” (OS. Al-Baqarah (2): 30). 
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Ada yang memahami sifat Allah sebagai 
guddiis dalam arti bahwa Dia menguduskan 
hamba-Nya, menyucikan hati manusia-manusia 
pilihan-Nya, yakni para nabi dan wali-Nya. 

Sementara pakar menyatakan bahwa 
kekudusan mengandung tiga aspek, yakni: 
kebenaran, keindahan, dan kebaikan. Sehingga Allah 
Yang Quddûs itu, adalah Dia Yang Mahaindah, 
Mahabaik dan Mahabenar dalam Dzat, sifat, 
dan perbuatan-Nya, keindahan, kebenaran, 
dan kebaikan yang tidak dinodai oleh sesuatu 
apa pun. Dari sini kemudian datang perintah 
menyucikan Allah dari segala sifat kekurangan. 
Jika demikian, maka menguduskan Allah, 
mengandung makna yang lebih dalam dan luas 
dari sekadar bertasbih kepada-Nya, karena 
pengudusan mengandung makna menetapkan 
sifat kesempurnaan yang disertai dengan 
penyucian dari segala kekurangan. Sedangkan 
menyucikan-Nya dari segala kekurangan baru 
sampai pada tahap negasi/penafian kekurangan. 

Delapan belas kali kata tasbih dalam bentuk 
perintah terulang di dalam Al-Our'an, tetapi 
tidak sekalipun terdapat perintah untuk men- 
tagdiskan Allah. Ini agaknya disebabkan karena 
menetapkan sifat-sifat sempurna bagi Allah 
adalah sesuatu yang mustahil-karena kita tidak 
dapat menjangkau semua sifat-sifat tersebut. 
Bukankah menetapkan yang positif memerlukan 
pengetahuan tentang hal-hal positif yang wajar 
bagi-Nya, karena boleh jadi ada yang positif bagi 
manusia tetapi tidak demikian bagi Allah, 
misalnya memiliki keturunan. Adapun me- 
nyucikan-Nya dalam arti menafikan sifat 
kekurangan, cukup dengan menyatakan bahwa 
tidak ada suatu sifat kekurangan pun yang 
disandang-Nya, walau tanpa rincian. Memang 
menafikan segala macam yang bersifat negatif 
lebih mudah dari menetapkan segala macam 
yang bersifat positif. Demikian, wa Allah A'lam. 
+ M. Quraish Shihab « 


OUR'AN (513) 
Kata Al-Our'in ( 01,43) dan kata lain yang seasal 
dengan kata itu di dalam Al-Our'an disebut 77 
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kali, tersebar di dalam berbagai surah, baik 
Makkiyah maupun Madaniyah. Kata Al-Qur'an (di 
dalam bentuk ma'rifah (& x ), menggunakan alif 
dan lâm (3) disebut 57 kali, antara lain di dalam 
QS. Al-Baqarah [2]: 185, QS. Al-Isra' [17]: 9, QS. 
Al-Furqan [25]: 30, dan QS. Al-Insan (76): 23. Di 
dalam bentuk nakirah (356 ), tanpa alif dan lâm, 
kata itu disebut 19 kali, di antaranya di dalam 
OS. Yûnus [10]: 15, OS. Al-Hijr (15): 91, dan OS. 
Al-Jinn (72): 1. Adapun dalam bentuk kata kerja 
(fil), baik bentuk lampau, sekarang, maupun 
bentuk perintah disebut 17 kali, antara lain 
disebut di dalam OS. An-Nahl (16): 98, OS. Al- 
Isra (17): 106, dan OS. Al-'Alag [96]: 1. 

Para ulama berbeda pendapat mengenai 
asal kata dan makna kata Al-Qur'an. Al-Farra', 
misalnya, mengatakan bahwa kata Al-Qur'an 
berasal dari kata garina (& $) di dalam bentuk 
kata kerja lampau, garinah (14 $) di dalam bentuk 
kata benda tunggal, dan gard'in (#5) bentuk 
jamaknya. Dinamakan demikian karena antara 
satu ayat dengan ayat yang lain terdapat 
hubungan yang erat. Dengan demikian, jelaslah 
bahwa nûn ( 5) yang terdapat pada kata Al- 
Qur'an bukan nin tambahan (3555 o$ ), me- 
lainkan niin asli dari kata garina itu. Pendapat ini 
senada dengan apa yang dikemukakan oleh Al- 
Asy'ari dan beberapa ulama lainnya yang 
menyatakan bahwa kata Al-Qur'an berasal dari 
kata garina, yang berarti 'menghimpun' dan 
‘mengumpulkan sesuatu dengan yang lain’. Kata 
garina disinonimkannya dengan kata kerja 
dhamma ($— ). Dinamakan demikian karena 
surah-surah dan ayat-ayat yang terdapat di 
dalam Al-Our'an dihimpun di dalamnya, serta 
sebagian dari ayat-ayatnya memunyai kaitan 
dengan sebagian ayat yang lain. 

Beberapa ulama lain memunyai pendapat 
yang berbeda dengan pandangan ulama di atas. 
Az-Zajjaj, misalnya, menyatakan bahwa kata Al- 
Qur'ân yang setimbang dengan kata al-fu'lin 
(ong ) adalah salah satu fil mahmiz (aga Ja 
kata kerja yang salah satu hurufnya adalah 
hamzah), yang berasal dari kata gara'a (15) yang 
berarti ‘menghimpun’ dan ‘mengumpulkan’, dan 
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sinonim dengan kata jama'a ( &* ). Seperti di 
dalam ungkapan yang berbunyi Qara'tul-ma'a fil- 
haudhi ( pp SI &14- Saya mengumpulkan 
air di dalam kolam). Dari kata itu pulalah muncul 
kata gur'u (s) yang berarti 'haid' dan ‘suci’. 
Dinamakan demikian karena Al-Our'an, menurut 
Az-Zajjaj, menghimpun berbagai intisari yang 
terdapat di dalam kitab-kitab suci terdahulu dan 
menghimpun intisari dari berbagai macam ilmu 
pengetahuan. Adapun Al-Lihyani berpendapat 
bahwa kata Al-Qur'an juga setimbang dengan 
bentuk kata al-ghufran (0144 ). Bentuk itu berasal 
dari kata gara'a yang berarti ‘membaca’. Karena 
itu maka kata itu disinonimkan dengan kata tala 
(SE). Yang disebutkan adalah bentuk mashdar 
qur'an ( ST ) berarti ‘bacaan’, tetapi yang di- 
maksud adalah bentuk isim maf'l, berarti al- 
mag ( s3354) ) ‘yang dibaca’. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani, di dalam kitab- 
nya Mufradat Alfâzh Al-Qur'an memasukkan kata 
Al-Qur'an di dalam entri gara'a (14 ). Kata lain 
yang juga dimasukkannya di dalam entri itu 
ialah gur' ( ¿»$ ). Ia menyatakan bahwa menurut 
para ahli bahasa, kata gara'a dapat diartikan 
sebagai 'mengumpulkan, menghimpun' dan 
dapat diartikan pula sebagai 'membaca' (al- 
gira'ah, s1 ). Kata al-gira'ah, walaupun diartikan 
sebagai 'membaca', sebenarnya masih dalam 
batas pengertian ‘menghimpun’ karena dalam 
'membaca' kita harus menghimpun (meng- 
gabungkan) huruf-huruf dan kata-kata ke 
dalam huruf-huruf dan kata yang lain sehingga 


Al-Qur'an; Kitab suci yang menghimpun intisari berbagai 
kitab suci lainnya. 
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memunyai satu susunan kata yang rapi dan 
dapat dipahami. Huruf alif dan nûn ( 31) pada 
kata Al-Qur'an (0113) mengandung arti 'ke- 
sempurnaan' sehingga Al-Qur'an berarti ‘bacaan 
yang sempurna’. 

Imam Syafi'i berpendapat bahwa kata Al- 
Qur'an yang digunakan di dalam bentuk ma'rifah 
(menggunakan alif dan lâm), bukanlah berasal dari 
kata gara'a, melainkan merupakan nama dari 
suatu kitab suci yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. Kata itu tidak berasal dari 
gara'a dan sekiranya berasal dari gara'a maka 
setiap yang kita baca adalah Al-Our'an. 

Al-Our'an menurut istilah para ulama 
ialah kalam Allah yang menjadi mukjizat yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. 
dengan lafazh dan maknanya dengan perantara- 
an malaikat Jibril as. yang tertulis di dalam 
mushhaf yang disampaikan secara mutawitir, 
dimulai dengan OS. Al-Fatihah (1) dan diakhiri 
dengan QS. An-Nas (114) Dengan demikian, 
kalam Allah yang diturunkan kepada para nabi 
sebelumnya, seperti Taurat, Injil, dan Zabur, 
bukanlah Al-Our'an. Demikian pula kalam 
Allah yang diturunkan langsung kepada Nabi 
Muhammad saw. tanpa melalui malaikat Jibril, 
atau yang bukan lafazh-nya dari Allah, seperti 
hadits Qudsi, bukanlah Al-Qur'an. 

Al-Our'an merupakan mukjizat yang 
paling besar dari mukjizat-mukjizat yang 
diberikan kepada Nabi Muhammad saw. Al- 
Our'an memunyai banyak nama. Pengertian 
dari nama-nama yang disandarkan kepadanya 
menggambarkan sifat-sifat yang melekat pada 
Al-Our,an, yang kesemuanya disebutkan secara 
jelas di dalam Al-Qur'an. Di antara nama-nama 
itu ialah Al-Qur'an (yang dibaca), Al-Furqan 
(oG' - yang membedakan antara yang hak dan 
batil), At-Tanzil ( p Zi - yang diturunkan), Adz- 
dzikr (5 Hi- peringatan), Al-Kitab (cs) - yang 
ditulis), An-Nûr (351 = yang memberi cahaya), 
Al-Hudâ ( s44 = yang memberi petunjuk), Asy- 
Syifa' ( G43 = obat, penawar), Al-Maw'izhah 
( És’, = yang menjadi nasihat), Al-Mubârak 
(3,3 = yang maha berkat). Al-Qur'an sebagai 
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nama dari kitab suci ini disebutkan di dalam 
banyak ayat, di antaranya di dalam QS. Al-Isra' 
[17]: 9 dan QS. Thaha [20]: 2. Kata al-furgan 
antara lain disebutkan di dalam QS. Al-Furqan 
(25): 1; kata Tanzil disebutkan di dalam QS. Asy- 
Syu'ara' (26): 192; kata adz-dzikr disebutkan di 
dalam OS. Al-Hijr [15]: 9: kata al-Kitab di- 
sebutkan di dalam QS. Az-Zukhruf (43): 2; kata 
Nûr disebutkan di dalam OS. An-Nisa' [4]: 173; 
kata Hûdan disebutkan di dalam OS. Fushshilat 
(41): 44: kata Syifa' di dalam OS. Al-Isra' (17): 82: 
kata Maw'izhah di dalam OS. Yûnus [10]: 57: kata 
Mubarak di dalam OS. Al-Anbiya [21]: 50:. Dari 
sekian nama yang disebutkan di atas, nama 
yang paling populer ialah Al-Qur'an. 

Al-Qur'an adalah wahyu Allah swt. Orang- 
orang yang senantiasa berpegang pada petunjuk- 
petunjuknya tidak akan menyimpang dari jalan 
yang benar. Hal ini dinyatakan oleh Al-Qur'an di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 2. Sebagai wahyu Allah, 
Al-Qur'an yang memiliki bahasa yang indah, gaya 
bahasa yang menarik, dan kandungan yang padat 
yang berisi berbagai hal, baik yang menyangkut 
akidah, syariat, maupun muamalah, bukan 
ciptaan Nabi Muhammad saw., melainkan secara 
utuh berasal dari Allah swt. Hal ini ditegaskan oleh 
Allah di dalam Al-Qur'an OS. An-Nisa' [4]: 163- 
164. Di dalam dua ayat ini disebutkan bahwa Allah 
telah mewahyukan kepada Muhammad saw. 
sebagaimana Ia telah mewahyukan kepada Nabi 
Nuh dan para nabi sesudahnya, seperti Nabi 
Ismail, Ishaq, Ya'qub dan keturunannya, Isa, Ayub, 
Yunus, Harun, Sulaiman, dan sebagaimana Allah 
menurunkan kitab Zabur kepada Nabi Daud as. 
Oleh sebab itu, wahyu itu merupakan firman- 
firman Allah, bukanlah kata-kata buatan 
Muhammad saw. seperti yang dilontarkan oleh 
kafir-kafir Ouraisy ketika itu. 

Berbeda pendapat ulama menyangkut 
jumlah ayat Al-Our'an. Hal tersebut bukan 
disebabkan oleh karena perbedaan mereka 
menyangkut ayat-ayatnya, tetapi disebabkan 
oleh perbedaan cara mereka menghitungnya. 
Apakah basmalah (bacaan bismillahir-rahminir-rakim, 
(31 yA! SI 3) pada setiap surah masing- 
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masing dihitung atau dihitung satu saja. Apakah 
setiap tempat berhenti merupakan satu ayat atau 
bagian dari ayat. Apakah huruf-huruf Hija'iyah 
pada awal surah merupakan ayat yang berdiri 
sendiri atau digabung dengan ayat sesudahnya. 
Demikian seterusnya sehingga ada yang ber- 
pendapat bahwa jumlah ayat Al-Qur'an se- 
banyak 6616, 6236, atau 6326. 

Kata Al-Qur'an di dalam QS. Al-Hasyr [59]: 
21 disebut di dalam konteks pembicaraan apabila 
Al-Qur'an diturunkan kepada sebuah gunung. 
Di dalam ayat itu dinyatakan bahwa sekiranya 
Allah menurunkan Al-Qur'an pada satu gunung, 
maka gunung itu pasti tunduk terpecah-belah 
disebabkan takut kepada Allah. 

Kata Al-Qur'an yang disebut di dalam OS. 
Al-A'raf [7]: 204 digunakan untuk menyatakan 
bahwa orang yang mendengarkan ayat-ayat 
suci Al-Qur'an dan merenungkan maknanya 
mendapat rahmat dari Allah swt. Ini me- 
nunjukkan bahwa setiap usaha yang dilakukan 
untuk tujuan kemuliaan Al-Qur'an selalu diberi 
ganjaran. Di dalam menafsirkan ayat itu, 
Wahbah Az-Zuhaili menyatakan bahwa apa- 
bila Al-Qur'an dibacakan, hendaklah seseorang 
mengarahkan pendengarannya kepada bacaan 
itu agar ia dapat memahami dan merasakan 
makna yang dikandungnya dan mengambil 
pelajaran darinya; di samping itu ia harus diam 
dan tenang sambil memikirkan dan memerhati- 
kan kandungannya. Dengan demikian, ia di- 
harapkan mendapat rahmat Allah swt. Perintah 
untuk mendengarkan dan mendiamkan diri di 
dalam ayat ini, menurutnya, menunjukkan 
adanya kewajiban untuk mendengarkan Al- 
Qur'an, baik ketika dibaca di dalam shalat 
maupun di luarnya. 

Kata Al-Qur'an yang disebut di dalam 
beberapa ayat disebut di dalam konteks yang 
berkaitan dengan membaca Al-Qur'an. Di dalam 
QS. An-Nahl [16]: 98, misalnya, kata Al-Qur'an itu 
digunakan dalam konteks pembicaraan mengenai 
adanya perintah untuk membaca ta'awwudz 
(bacaan A'idzu bi Allâh min asy-syaithin ar-rajim, 
SD ARE za S4 SY) sebelum memulai mem- 
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baca Al-Qur'an. Ini berarti bahwa seseorang yang 
ingin membaca Al-Qur'an diperintahkan mem- 
baca ta'awwudz agar terlindung dari segala godaan 
setan. Di dalam QS. Al-Muzzammil (73): 4 dan 20 
kata itu digunakan di dalam konteks pembicaraan 
mengenai adanya perintah untuk membaca Al- 
Qur'an secara tartil ( $s% ), dan adanya perintah 
untuk membaca ayat-ayat yang mudah bagi 
seseorang, terutama di dalam shalat. Kata Al- 
Qur'an di dalam OS. Al-Oiyamah (75): 18 disebut 
dalam konteks pembi-caraan bahwa seseorang 
harus mengikuti aturan-aturan yang benar 
dalam membaca Al-Qur'an. 

Kata Al-Qur'an yang disebut di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 88 disebut di dalam konteks 
pembicaraan bahwa Al-Qur'an merupakan 
wahyu yang benar-benar datang dari Allah. 
Ketinggian bahasa serta kepadatan isi dan 
kandungannya tidak dapat ditandingi oleh 
susunan yang bagaimana pun baik, yang dibuat 
oleh manusia maupun jin. Di dalam ayat itu 
dinyatakan bahwa meskipun manusia dan jin 
yang ada di alam ini dikumpulkan untuk 
bersama-sama membuat, menyusun, dan men- 
datangkan yang sama dengan Al-Qur'an, mereka 
tidak akan sanggup melakukannya. 

Al-Qur'an menyebutkan 3 bentuk kata Al- 
Qur'an, yaitu di dalam bentuk kata Al-Qur'an 
(or, ma'rifat dengan menggunakan alif dan 
lam) disebut sebanyak 57 kali, di dalam bentuk 
Qur'an ( ST) disebutkan 11 kali, dan di dalam 
bentuk gur'inah ( %7 $ dihubungkan dengan kata 
ganti) sebanyak 2 kali. Penyebutan ini tersebar 
di dalam beberapa surah. 


Nuzul (Turunnya) Al-Qur'an 

Syekh Dr. Muhammad bin Muhammad 
Abu Syuhbah mengartikan kata nuzal ( JV; ) 
sepadan dengan kata hulal ( Ss ), yaitu 'me- 
nempati dan 'menduduki' suatu tempat. Untuk 
mendukung pendapatnya itu, ia mengemukakan 
contoh penggunaan kata itu dengan mengemuka- 
kan Ayat 29 OS. Al-Mu'minin [23]: 23 yang 
berbunyi: Wa qul rabbi anzilni munzalan mubdrakan 
wa anta khairul-munzilin (634 Sga Isl Jis 
óda zs col; = Dan berdoalah, Ya Tuhanku, 
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tempatkanlah aku pada tempat yang diberkati, 
dan Engkau adalah sebaik-baik yang memberi 
tempat). Di samping mengandung pengertian di 
atas, kata nuziil juga berarti 'bergeraknya sesuatu 
dari suatu tempat yang lebih tinggi ke tempat 
yang lebih rendah'. Pengertian yang kedua ini 
tampaknya lebih cocok untuk digunakan se- 
hubungan dengan pembicaraan tentang nuzûl 
Al-Our'an. Dengan pengertian ini maka dapat 
dipahami bahwa Al-Our'an berasal dari suatu 
tempat yang tinggi (di atas) lalu diturunkan ke 
tempat yang rendah (ke bawah), atau dengan 
perkataan lain bahwa Al-Our'an turun dari 
Allah swt. kepada Nabi Muhammad saw. 

Abu Syuhbah, membagi Al-Our'an atas 
tiga wujud, yaitu wujudnya di Lauk Mahfizh, 
wujudnya di langit dunia, dan wujudnya di 
bumi setelah diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. Dari ketiga wujud itu, 
wujudnya yang pertama dan kedua merupakan 
wujud yang berkaitan dengan kata nuzûl (turun). 

Pembicaraan mengenai nuziil Al-Our'an 
akan berkaitan dengan suatu pertanyaan 
mendasar, yaitu “Sebelum diturunkan, di mana 
Al-Our'an berada?” Al-Our'an sendiri telah 
menjawab pertanyaan itu dengan menampilkan 
Ayat 21 dan 22 di dalam OS. Al-Burij (85) yang 
menyatakan bahwa Al-Qur'an yang mereka 
dustakan itu adalah Al-Qur'an yang mulia yang 
(tersimpan) di dalam Lauh Mahfizh ( b'im #5). 
Ayat ini mempertegas bahwa sebelum turunnya, 
Al-Qur'an berada di Lauh Mahfûzh. Lauh Mahfizh 
adalah catatan yang terjaga yang digunakan oleh 
Allah swt. untuk mencatat secara azali segala 
sesuatu yang telah terjadi dan akan terjadi di 
alam ini. Lauh Mahfûzh oleh Abu Syuhbah 
disamakan dengan kitab maknin (H3 LS ). 
Mahfûzh artinya ‘terpelihara dan terjaga dari 
usaha pencurian oleh setan dan terjaga dari 
segala perubahan dan penggantian’, sedangkan 
kata makniin berarti “terpelihara dan terjaga dari 
segala kebatilan'. 

Secara garis besar ada dua tahap (proses) 
turunnya Al-Our'an, yaitu turunnya dari Lauh 
Maffiizh ke langit dunia dan turunnya dari langit 
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dunia kepada Nabi Muhammad saw. Para ulama 
sepakat bahwa tahapan pertama turunnya Al- 
Qur'an dari Lauh Mahfiizh ke Baitul-'Izzah 
(5344h 12) di langit dunia dilakukan sekaligus, 
tidak bertahap. Akan tetapi, mereka berbeda 
pendapat tentang waktu turunnya. Sebagian 
ulama berpendapat bahwa Al-Qur'an diturun- 
kan sekaligus sebelum Muhammad diangkat 
sebagai nabi, dan sebagian lainnya mengatakan 
bahwa Al-Qur'an diturunkan sekaligus sesudah 
Muhammad diangkat sebagai nabi. Pendapat 
yang kedua merupakan pendapat yang kuat di 
dalam soal ini. Turunnya Al-Qur'an secara 
keseluruhan dari Lauh Mahfizh ke Baitul- Izzah di 
langit dunia terjadi pada bulan Ramadhan, 
sedangkan turunnya dari langit dunia ke pada 
Nabi Muhammad saw. dilakukan secara ber- 
angsur-angsur selama 23 tahun. Hal ini di- 
nyatakan oleh Al-Our'an di dalam OS. Al-A'la 
(871: 1, OS. Ad-Dukhân [44]: 1-3, dan OS. Al- 
Baqarah (2): 185. Ada dua hal yang terkandung 
di dalam ayat-ayat tersebut, yaitu turunnya Al- 
Our'an sekaligus dan waktu turunnya Al-Our'an 
pada bulan Ramadan. Kata anzala di dalam ayat- 
ayat itu mengandung makna bahwa Al-Qur'an 
diturunkannya sekaligus. Pernyataan ayat-ayat 
di atas didukung oleh beberapa hadits sahih 
yang kesemuanya diriwayatkan oleh An-Nasa'i, 
Al-Hakim, dan Al-Baihagi. Salah satu hadits itu 
menyatakan bahwa Al-Our'an diturunkan 
sekaligus dari Lauh Mahfûzh ke langit dunia pada 
bulan Ramadan: setelah itu, diturunkan secara 
berangsur-angsur kepada Nabi Muhammad 
saw. selama dua puluh tahun sesuai dengan 
tuntutan peristiwa, kejadian, dan kebutuhan- 
kebutuhan manusia pada awal Islam itu. 
Adapun turunnya Al-Our'an secara berangsur- 
angsur biasa ditunjukkan dengan kata nazzala. 
Kata nazzala menunjukkan bahwa Al-Our'an itu 
diturunkan di dalam banyak kali. Hal ini 
dinyatakan oleh Al-Qur'an di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 281 dan OS. Al-Isra' (17): 106 yang 
di dalamnya menyebutkan kata nazzalnihu 
tanzilan ( W 5 sd) dan kata nuzzila ( 37 ). 
Tampaknya ada tiga pendapat para ulama 
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tentang rentang waktu Al-Qur'an itu diturunkan 
kepada Nabi Muhammad saw. Ada yang ber- 
pendapat bahwa Al-Qur'an diturunkan selama 
20 tahun, ada yang mengatakan 23 tahun, dan 
ada pula yang mengatakan 25 tahun. Perbedaan 
pendapat itu didasarkan atas perbedaan pen- 
dapat mereka mengenai lama mukimnya Nabi 
di Mekah. Ada yang berpendapat bahwa Nabi 
bermukim di Mekah selama 10 tahun, ada yang 
berpendapat selama 13 tahun, dan ada pula yang 
berpendapat selama 15 tahun ditambah dengan 
masa mukim Nabi di Madinah selama 10 tahun. 
Walaupun begitu, pendapat yang paling dekat 
kepada kebenaran ialah bahwa Al-Qur'an di- 
turunkan selama 23 tahun. 

Al-Qur'an mulai diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. pada tanggal 17 Ramadan 
tahun 611 M ketika Muhammad berusia 40 
tahun. Permulaan datangnya wahyu itu di- 
tandai dengan kedatangan malaikat Jibril yang 
membawa wahyu Allah swt. kepada Nabi 
Muhammad saw. yang ketika itu sedang ber- 
khalwat (ber-tahannuts dan beribadah) di Gua 
Hira. Malaikat Jibril yang datang membawa 
wahyu kepada Nabi langsung memeluk 
Rasulullah saw. dan setiap kali memeluk, Jibril 
memerintahkan Nabi untuk membaca dengan 
mengatakan iqra’ ( KS ). Dua perintah pertama 
yang diucapkan oleh Jibril dijawab oleh Nabi 
dengan mengatakan Mâ ana bi giri" (45 Jú, su 
Aku tidak pandai membaca). Pada kali yang 
ketiga, baru Jibril membacakan: 


4 Bea AI nata ir Soga D 
btn Bit Bea Ie sa ata al DI 


Sita AL ik sal (SSI 
(Igra' bismi rabbikal-ladzi khalag. Khalagal-insina min 
‘alaq. Igra' wa rabbukal-akram. Al-ladzi 'allama bil- 
galam. 'Allamal-insana md lam ya'lam). 
“Bacalah dengan (menyebut) nama Tuhanmu Yang 
menciptakan, Dia telah menciptakan manusia dari 
segumpal darah. Bacalah, dan Tuhanmulah Yang Maha 
Pemurah, yang mengajar (manusia) dengan perantaraan 
kalam. Dia mengajarkan kepada manusia apa yang tidak 
diketahuinya.” 
Apa yang dibaca oleh Nabi Muhammad 


188 


Qur'an 


itu merupakan Ayat 1-5 dari QS. Al-'Alaq (96) 
dan ini dipandang oleh para ulama sebagai ayat 
yang pertama turun dan diterima oleh Nabi 
Muhammad saw. Peristiwa ini dipandang 
sebagai awal mula turunnya wahyu. Peristiwa 
penerimaan wahyu pertama yang terjadi di 
antara malaikat Jibril dan Nabi Muhammad 
saw. telah digambarkan dengan jelas oleh hadits 
dari 'A'isyah yang diriwayatkan oleh Bukhari 
di dalam kitab Shahih-nya. 


Cara-Cara Al-Qur'an Diwahyukan 

Al-Qur'an diwahyukan kepada Nabi 
Muhammad saw. melalui beberapa cara dan 
keadaan. Di antaranya ialah (1) malaikat me- 
masukkan wahyu itu ke dalam hati Nabi. Di 
dalam keadaan demikian beliau tidak melihat 
apa pun. Beliau hanya merasa bahwa wahyu 
itu sudah berada saja di dalam hatinya. (2) 
malaikat menampakkan dirinya kepada Nabi 
berupa seorang laki-laki yang mengucapkan 
kata-kata kepadanya sehingga beliau me- 
ngetahui dan menghafal benar kata-kata itu. (3) 
wahyu datang kepada Nabi seperti gemerincing 
lonceng. Cara ini merupakan cara yang paling 
berat yang dirasakan oleh Nabi. Begitu beratnya 
cara ini sehingga kadang-kadang pada tubuh- 
nya terpancar keringat meskipun wahyu yang 
diterimanya itu turun pada musim dingin yang 
keras. Unta yang sedang beliau kendarai 
kadang-kadang terpaksa berhenti dan duduk 
karena merasa berat bila wahyu diturunkan 
pada saat beliau mengendarai unta. Keadaan 
ini tergambar di dalam hadits yang diriwayat- 
kan oleh Zaid bin Tsabit: “Aku adalah penulis 
wahyu yang diturunkan kepada Rasulullah. 
Aku melihat Rasulullah, ketika turunnya 
wahyu itu, seakan-akan diserang oleh demam 
yang keras dan keringatnya bercucuran seperti 
permata. Kemudian, setelah turunnya wahyu 
baru beliau kembali seperti biasa.” (4) malaikat 
menampakkan dirinya dengan rupa asli kepada 
Nabi. Keadaan ini dinyatakan di dalam QS. An- 
Najm [53]: 13 dan 14. 
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Hikmah Al-Qur'an Diturunkan Secara 
Berangsur-Angsur 

Al-Qur'an diturunkan oleh swt. kepada 
Nabi Muhammad saw. selama 23 tahun secara 
berangsur-angsur. Pewahyuan seperti ini me- 
ngandung beberapa hikmah penting, di antara- 
nya ialah (1) untuk memperteguh dan mem- 
perkuat hati Nabi dalam menghadapi tantangan 
dan siksaan dari kaum musyrikin; (2) untuk 
memudahkan kaum Muslim menghafal dan 
memahaminya; (3) untuk memberi kemudahan 
di dalam menentukan tahapan-tahapan di dalam 
membina dan mendidik umat; (4) untuk memberi 
jawaban terhadap setiap peristiwa dan persoal- 
an yang terjadi; (5) untuk menunjukkan bahwa 
apa yang disampaikan oleh Nabi Muhammad 
merupakan wahyu dari Allah swt., bukan 
kalimat Nabi Muhammad sendiri; (6) untuk 
mengangsur penetapan hukum-hukum Allah; 
dan (7) untuk memudahkan mengubah dan 
menghilangkan secara berangsur-angsur sikap- 
sikap dan tradisi-tradisi masyarakat Jahiliyah 
yang bertentangan dengan syariat Islam. 


Ayat-Ayat dan Surah-Surah Al-Qur'an 

Ayat (Arab: Ayah, gi ) yang menurut pe- 
ngertian etimologi berarti mu 'jizah (3x4 = 
mukjizat), 'alamah ( x9 = tanda), “ibrah (355 = 
pelajaran), al-amr al-'ajib (mal P3 - sesuatu 
yang menakjubkan) dan jama'ah (125 = ke- 
lompok, masyarakat), burhan, dalil (35 . oú} = 
keterangan, penjelasan). Jika dikaitkan dengan 
istilah Al-Our'an, berarti huruf-huruf Hija'iyah 
atau sekelompok kata yang terdapat di dalam 
suatu surah Al-Our'an yang memunyai awal dan 
memunyai akhir yang ditandai dengan nomor 
ayat. Adapun surah (Arab: sirah, 55%% ) yang 
menurut pengertian etimologi berarti al-manzilah 
(S3 = kedudukan), di dalam istilah Al-Qur'an 
diartikan sebagai ‘sekelompok ayat yang me- 
munyai awal dan memunyai akhir'. Setiap awal 
surah di dalam Al-Our'an ditandai dengan 
kalimat basmalah, kecuali OS. At-Taubah (9) (Al- 
Bard'ah). 

Terdapat perbedaan pendapat para ulama 
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tentang jumlah ayat Al-Qur'an. Abu 'Abdur- 
rahman As-Salmi, salah seorang ulama Kufah, 
menyebutkan bahwa ayat-ayat Al-Qur'an ber- 
jumlah 6.236 ayat. Jalaluddin As-Suyuthi, seorang 
ulama tafsir dan fiqih, menyebutkan 6.000 ayat; 
dan Imam Al-Alusi, salah seorang ahli tafsir 
menyebutkan 6.616 ayat. Perbedaan penentuan 
jumlah ayat ini disebabkan adanya perbedaan 
pandangan mereka tentang kedudukan Basmalah 
(kalimat Bismillâhir Rahmânir Rahim, 
mr A Á a) dan Fawâtihus-suwar 
(AA ag - kata-kata pembuka surah berupa 
huruf-huruf Hijai'yah) yang terdapat pada awal 
surah-surah tertentu. Sebagian berpendapat 
bahwa Basmalah dan Fawitihus-suwar termasuk 
ayat, sedangkan sebagian yang lain berpendapat 
bahwa basmalah dan fawitih as-suwar tidak ter- 
masuk ayat. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang dimulai dari ayat 
pertama surah pertama (OS. Al-Fatihah [1] 
sampai dengan ayat terakhir surah terakhir (OS. 
An-Nas [114]) disusun secara tawgifi ( AS ) yaitu 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
oleh Allah dan Rasulullah saw., bukan ber- 
dasarkan ijtihad para ulama. Pengelompokkan 
Al-Qur'an berdasarkan ayat-ayat, menurut Imam 
Az-Zargani, mengandung beberapa hikmah. Di 
antara hikmah-hikmah itu ialah (1) bahwa setiap 
ayat merupakan mukjizat, sekalipun ayat itu 
pendek, nilai kemukjizatannya sama dengan 
ayat-ayat yang panjang: (2) memudahkan me- 
ngatur hafalan dan mengatur wakaf (berhenti) 
berdasarkan batas-batas ayat: dan (3) me- 
mudahkan penghitungan jumlah ayat yang 
dibaca pada saat melakukan shalat atau khutbah. 

Surah-surah di dalam Al-Qur'an berjumlah 
114 surah, yang tidak sama panjang dan 
pendeknya. Surah yang terpanjang terdiri atas 
286 ayat dan yang terpendek terdiri atas 3 ayat. 
Dilihat dari panjang dan pendeknya, surah- 
surah itu dibagi atas 4 bagian, yaitu ath-thiwal 
(JB) al-mi'an (SA ), al-matsani ( EJ), dan 
al-mufashshal (Fake ). Yang disebut ath-thiwal 
ialah surah-surah yang panjang seperti OS. Al- 
Baqarah [2], OS. Ali Imran [3], OS. An-Nisa [4], 
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OS. Al-Mad''idah [5], QS. Al-An'am (6), dan QS. 
Al-A'raf [7]. Al-mi'in ialah surah-surah yang 
memiliki lebih dari 100 ayat. Al-Matsani ialah 
surah-surah yang memiliki kurang dari 100 ayat. 
Al-mufashshal ialah surah-surah pendek yang 
terdapat di bagian akhir Al-Qur'an. Surah-surah 
yang termasuk di dalam kelompok al-mufashshal 
diperselisihkan oleh para ulama. Sebagian ber- 
pendapat bahwa yang termasuk kelompok al- 
mufashshal ialah mulai OS. Al-Ma'idah (5) sampai 
dengan OS. An-Nas (114), sedangkan sebagian 
yang lain berpendapat bahwa yang termasuk 
al-mufashshal ialah mulai OS. Al-Hujurat (49) 
sampai dengan OS. An-Nas (114). 

Setiap surah memunyai nama sendiri- 
sendiri yang sesuai dengan isi, kandungan, dan 
masalah yang dibicarakan di dalamnya. Penama- 
an surah-surah ini pun berdasarkan petunjuk 
Rasulullah saw. 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
susunan surah-surah Al-Qur'an, apakah tawgifi 
(berdasarkan petunjuk Rasulullah) atau tidak. 
Menurut Az-Zargani, terdapat 3 pendapat di 
dalam hal ini, yaitu: (1) Pendapat yang me- 
ngatakan bahwa susunan surah-surah Al- 
Our'an tidak didasarkan atas taugifi Nabi, tetapi 
berdasarkan ijtihad sahabat. (2) Pendapat yang 
menyatakan bahwa susunannya semuanya 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
Nabi. (3) Pendapat yang mengatakan bahwa 
susunan sebagian dari surah-surah Al-Qur'an 
berdasarkan taugifi, sedangkan sebagian yang 
lainnya berdasarkan ijtihad para sahabat. Para 
ulama mengemukakan alasan mereka masing- 
masing. Namun, Az-Zargani menegaskan bah- 
wa susunan surah-surah yang ada sekarang ini 
harus dapat dipertahankan dan dijaga sesuai 
dengan urutan yang ada, apakah susunannya 
berdasarkan taugifi atau tidak. 

Oleh para ulama, ayat-ayat Al-Qur'an, 
dikelompokkan atas ayat-ayat Makkiyah dan 
Madaniyah. Terdapat tiga pendapat para ulama di 
dalam memberikan pengertian Makkiyah dan 
Madaniyah. Pendapat pertama mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan ayat-ayat Makkiyah adalah 
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ayat-ayat yang turun di Mekkah dan sekitarnya 
walaupun sesudah hijrah dan Madaniyah ialah 
ayat-ayat yang turun di Madinah. Pendapat 
kedua menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan Makkiyah ialah ayat-ayat yang ditujukan 
kepada masyarakat Mekkah yang antara lain 
ditandai dengan ungkapan Yâ ayyuhan-nds 
(281 gig) dan yang Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun untuk ditujukan kepada masyarakat 
Madinah yang sudah beriman yang antara lain 
ditandai dengan ungkapan Y4 ayyuhal-lazina aman 
(sah fu). Pendapat ketiga merupakan 
pendapat yang populer menyatakan bahwa aya- 
ayat Makkiyah ialah ayat-ayat yang turun sebelum 
Nabi Muhammad saw. berhijrah ke Madinah 
walaupun turunnya di tempat selain Mekkah, 
sedangkan ayat-ayat Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun sesudah hijrah walaupun turun di 
Mekah. 

Kedua kelompok ayat ini memunyai ciri- 
ciri tersendiri. Surah-surah yang dikelompokkan 
ke dalam Makkiyah ialah setiap surah yang, (1) di 
dalamnya terdapat kata sajdah (315.55 ): (2) di 
dalamnya terdapat lafal kalld (4g ); (3) di 
dalamnya terdapat ungkapan Yâ ayyuhan-nis 
(281 tt), kecuali OS. Al-Hajj (22): (4) di 
dalamnya terdapat cerita para nabi dan umat- 
umat terdahulu, kecuali OS. Al-Baqarah [2]: (5) 
di dalamnya terdapat cerita Adam dan Iblis, 
kecuali OS. Al-Baqarah [2], dan (6) dimulai 
dengan huruf-huruf hijaiyyah (seperti Alif lam mim 
dan alif lâm râ), kecuali OS. Al-Baqarah (2): dan 
OS. Ali Imran [3]: Mengenai OS. Ar-Ra'd [13] 
terdapat perbedaan pendapat ulama, sebagian 
menganggap Madaniyah dan sebagian lain 
mengatakan Makkiyah. Ciri-ciri lain dari surah- 
surah Makkiyah ialah (1) ayat-ayat dan surah- 
surahnya pendek: (2) ayat-ayatnya mengandung 
ajakan untuk beriman kepada Allah dan Hari 
Kiamat: (3) mengandung ajakan untuk ber- 
pegang kepada akhlak mulia: (4) mengandung 
bantahan dan perdebatan dengan kaum musy- 
rikin; dan (5) mengandung banyak sumpah 
(gasam). Adapun surah-surah yang dikelompok- 
kan Madaniyah ialah setiap surah yang (1) di 
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dalamnya terdapat izin untuk melakukan jihad, 
(2) di dalamnya terkandung rincian mengenai 
hukum-hukum dan peraturan-peraturan yang 
berhubungan dengan persoalan-persoalan sosial 
dan kenegaraan, dan (3) di dalamnya terkandung 
pembicaraan mengenai orang-orang munafik. 
Ciri-ciri lainnya ialah bahwa ayat-ayatnya dan 
surah-surahnya panjang dan berisi uraian 
mengenai dalil-dalil yang menunjukkan ke- 
benaran agama Islam. 

Dilihat dari segi jumlahnya, ayat-ayat 
Makkiyah lebih banyak dibandingkan dengan 
ayat-ayat Madaniyah. Dari ayat-ayat Al-Qur'an 
yang berjumlah 6.236 itu, ayat-ayat Makkiyah 
berjumlah 4.726 ayat, sedangkan ayat-ayat 
Madaniyah berjumlah 1.510 ayat. Ini berarti 
bahwa tiga perempat dari jumlah ayat-ayat Al- 
Qur'an adalah Makkiyah. 


Kandungan Al-Qur'an 

Al-Qur'an sebagai petunjuk bagi semua 
umat manusia menjadi pedoman yang dijadikan 
pegangan untuk mencapai kebahagiaan hidup 
di dunia dan di akhirat. Di dalamnya terkandung 
berbagai petunjuk dan aturan yang mengatur 
berbagai aspek kehidupan manusia, baik di 
dalam hubungannya dengan Tuhan, dengan 
sesama manusia, maupun dengan alam sekitar- 
nya. Di dalam Al-Qur'an terkandung hal-hal 
pokok mengenai aturan hidup manusia, seperti 
soal-soal keimanan, keislaman, maupun ke- 
hidupan bermasyarakat dan pergaulan hidup. 
Ayat-ayat Makkiyah yang jumlahnya lebih besar 
itu mengandung keterangan mengenai soal 
akidah keimanan, keislaman, kebajikan-ke- 
bajikan dengan pahala yang diperoleh bagi yang 
melakukannya, perbuatan jahat dan siksaan 
yang ditimpakan kepada yang melakukannya, 
azab bagi orang-orang yang melanggar perintah 
Allah, serta kisah-kisah para Nabi dan Rasul 
serta umat-umat terdahulu dengan berbagai 
peristiwa yang ditimpakan kepada mereka. 
Ayat-ayat Madaniyah pada umumnya berisi 
keterangan mengenai hukum-hukum berbagai 
hal yang berhubungan dengan kehidupan 
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kemasyarakatan dan pergaulan hidup di antara 
sesama manusia, seperti perkawinan, kewa- 
risan, perjanjian, peperangan, dan hubungan 
antarbangsa. Dari sini dipahami bahwa secara 
umum kandungan Al-Qur'an dapat dibagi atas 
tiga hal pokok, yaitu prinsip-prinsip akidah, 
seperti beriman kepada Allah swt. dan rasul- 
rasulnya, prinsip-prinsip ibadah, seperti shalat 
dan puasa, dan prinsip-prinsip syariat, seperti 
hukum perkawinan dan kewarisan. 


Al-Qur'an sebagai Mukjizat 

Al-Qur'an merupakan mukjizat yang 
paling besar yang diberikan kepada Nabi 
Muhammad saw. Mukjizat, yang secara etimo- 
logi diartikan sebagai sesuatu yang dapat 
digunakan untuk membungkam lawan/musuh, 
oleh para ulama didefinisikan sebagai sesuatu 
yang terjadi atau muncul di luar kebiasaan yang 
disertai adanya tantangan dari pihak lawan 
yang mungkin dapat menyamai atau menye- 
rupainya. Al-Qur'an sebagai mukjizat me- 
rupakan suatu kitab yang diberikan kepada Nabi 
Muhammad tidak mungkin dapat dibuat oleh 
orang lain kitab yang sama atau serupa dengan 
itu. Menurut Hasan Diya'uddin Attar, sesuatu 
dapat dikatakan mukjizat apabila memenuhi 
beberapa syarat, di antaranya ialah (1) sesuatu 
yang luar biasa itu datangnya dari Allah, (2) 
berbeda dengan adat kebiasaan, (3) tidak 
mungkin dapat ditantang dengan mendatang- 
kan hal yang sama atau serupa dengannya, (4) 
berada di tangan para utusan Allah, dan (5) 
sebagai pembenaran terhadap kenabian/ke- 
rasulan utusan Allah. 

Al-Qur'an sebagai mukjizat tidak akan 
dapat ditandingi oleh susunan lain apa pun yang 
diupayakan oleh manusia untuk menyamai atau 
menyerupainya. Walaupun semua manusia 
berkumpul untuk mengusahakan menyusun 
suatu kitab yang dapat menyamai Al-Qur'an, 
mereka tidak akan sanggup melakukan hal yang 
sama dengan atau menyerupai Al-Qur'an. 
Pernyataan tersebut dinyatakan sendiri oleh Al- 
Qur'an di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 23 dan OS. 
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Yûnus (10): 38. 

Muhammad Ali As-Sabuni, seorang pakar 
‘Ulûmul-Qur’ân dan dosen Fakultas Syari'ah dan 
Dirasah Islamiyyah di Mekkah Al-Mukarramah 
menyatakan bahwa kemukjizatan Al-Qur'an 
dapat dilihat dari sepuluh aspek pokok, yaitu (1) 
susunannya yang indah yang berbeda dengan 
susunan yang ada di dalam bahasa Arab, (2) 
gaya bahasanya yang menarik yang berbeda 
dengan gaya bahasa yang ada, (3) kepadatan 
isinya yang tidak mungkin dapat dibuat yang 
lain yang sama dengannya, (4) penetapan hukum 
yang mendalam dan lengkap yang tidak dapat 
dicapai oleh penetapan hukum yang dibuat oleh 
manusia, (5) pemberitaannya tentang hal-hal 
yang gaib yang kesemuanya tidak diketahui 
kecuali melalui Al-Qur'an, (6) tidak bertentangan 
dengan ilmu-ilmu pengetahuan kealaman yang 
ada, (7) pelaksanaan terhadap janji dan ancaman 
yang diberitakan Al-Qur'an, (8) pengetahuan- 
pengetahuan yang dikandungnya mencakup 
pengetahuan-pengetahuan hukum dan kauniyah, 
(9) memenuhi kebutuhan manusia, dan (10) 
menimbulkan pengaruh di dalam hati manusia, 
baik pengikut maupun musuhnya. 

Al-Qur'an dipandang dari segi bahasa 
merupakan mukjizat yang memiliki bahasa 
yang indah, ungkapan yang jelas (fashih, z= ), 
dan gaya bahasa (balaghah, 12x) yang menarik 
yang dapat memengaruhi jiwa para pembaca 
dan pendengarnya. Syekh Muhammad Rasyid 
Rida menyatakan bahwa' di antara bukti ke- 
tinggian gaya bahasa Al-Qur'an dapat dilihat 
dari keterkaitan di antara satu ayat dengan ayat 
yang lain, baik di dalam satu surah yang sama 
maupun di dalam surah yang lain dengan 
munisabah (1. ) yang berbeda-beda sehingga 
menjadi 'ibdrah (3,1, ungkapan) yang sempurna 
dan menyenangkan. 


Keutamaan Membaca dan Mempelajari 
Al-Our'an 

Membaca Al-Our'an merupakan salah satu 
bentuk ibadah dan pendekatan diri kepada Allah 
swt. Artinya, orang yang membaca Al-Our'an 
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akan diberikan ganjaran pahala oleh Allah swt. 
Beberapa ayat di dalam Al-Qur'an meng- 
gambarkan bahwa membaca kitâbullâh, men- 
dirikan shalat, dan bernafkah merupakan per- 
dagangan yang tidak akan pernah rugi. Hal ini 
dinyatakan di dalam OS. Fathir (35): 29. Per- 
nyataan tentang pahala yang diperoleh oleh 
orang yang membaca Al-Our'an juga digambar- 
kan di dalam beberapa hadits Rasulullah. Di 
antaranya ialah yang menyatakan bahwa 
barang siapa yang membaca satu huruf dari 
huruf Al-Our'an akan mendapatkan satu ke- 
bajikan, dan satu kebajikan itu dilipatgandakan 
oleh Allah swt. menjadi sepuluh kebajikan. (H.R. 
Turmuzdi). Di beberapa hadits dinyatakan 
bahwa Al-Our'an yang dibaca akan menjadi 
syafaat di Hari Kiamat dan orang yang membaca- 
nya digambarkan sebagai orang yang berbau 
harum. Bahkan, Allah memerintahkan untuk 
mendengarkan dan memperhatikan ayat-ayat 
Al-Our'an yang sedang dibacakan orang dan 
pendengar ini diberi pahala dan rahmat oleh 
Allah swt. (OS. Al-A'raf (7): 204). 

Al-Our'an tidak hanya cukup dibaca, tetapi 
ia harus dipelajari dan dikaji agar ia bermakna 
bagi kehidupan manusia. Kajian terhadap Al- 
Our'an merupakan sesuatu yang mesti di- 
lakukan karena merupakan sumber pertama 
ajaran Islam yang harus digali dan dipelajari. 
Orang yang mempelajari dan mengajarkan Al- 
Our'an, menurut hadits Rasulullah yang di- 
riwayatkan oleh Al-Bukhari, merupakan orang 
yang paling baik menurut pandangan Allah. 
Pemberian predikat manusia terbaik itu sangat 
berkaitan dengan persoalan memahami dan 
mengkaji Al-Our'an yang merupakan kewajiban 
yang harus dilakukan. Pemahaman dan peng- 
kajian terhadap Al-Our'an akan menyebabkan 
seseorang memahami dan menghayati nilai-nilai 
yang terkandung di dalamnya. 


Pemeliharaan Al-Our'an 

Al-Our'an merupakan kitab suci dan 
wahyu Allah yang akan selalu terjaga keaslian 
dan keorsinilannya hingga akhir zaman. Satu 
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kata pun dari ayat-ayat Al-Qur'an tidak akan 
berubah sedikit pun walaupun banyak usaha 
dari musuh-musuh Al-Qur'an untuk mengubah- 
nya. Al-Qur'an sejak awal turunnya yang ditulis 
di berbagai alat-alat tulis dan tersebar di 
kalangan para sahabat ketika itu hingga di- 
kumpulkan menjadi satu mushhaf seperti yang 
ada sekarang ini dipindahkan dari satu generasi 
ke generasi lain secara mutawatir tanpa ada 
perubahan dan pengurangan sedikit pun. 
Pemeliharaan Al-Qur'an dinyatakan oleh Allah 
di dalam QS. Al-Hijr [15]: 9, Inna nahnu nazzalnadz- 
dzikra wa innâ lahû lahafizhan (“SAI d5 JA Éj 
ayal áj Gl, = Sesungguhnya Kami-lah yang 
menurunkan Al-Our'an, dan sesungguhnya 
Kami benar-benar memeliharanya). 


Penafsiran Al-Our'an 

Allah menurunkan Al-Our'an untuk men- 
jadi petunjuk dan rahmat bagi alam dan umat 
manusia. Petunjuk-petunjuk yang terkandung di 
dalamnya akan menjadi bermakna bagi ke- 
hidupan umat manusia apabila dipahami, 
dihayati, dan diamalkan. Untuk memahami 
ayat-ayat Al-Our'an secara baik, persyaratan- 
persyaratan yang berkenaan dengan itu harus 
dimiliki dan dipenuhi, di antaranya penguasaan 
bahasa Arab sebagai alat yang digunakan 
sebagai bahasa Al-Our'an. Orang-orang yang 
memenuhi syarat-syarat di atas dan memunyai 
kemampuan untuk itu harus berupaya untuk 
melakukan penafsiran terhadap ayat-ayat Al- 
Our'an, yang pada akhirnya usaha yang di- 
lakukan itu akan dapat dinikmati oleh orang- 
orang yang tidak memunyai kemampuan untuk 
itu. Nabi Muhammad saw. merupakan penafsir 
Al-Our'an pertama sejak Al-Our'an diturunkan, 
yang kemudian diikuti oleh para sahabat, tabiin 
dan pengikut-pengikutnya, dan para ulama 
yang hidup sesudah mereka. Di dalam Al-Qur'an 
terdapat mutiara-mutiara yang harus diangkat 
melalui penafsiran ayat-ayatnya, dan mutiara- 
mutiara tersebut tidak dapat diketahui dan 
dipahami tanpa penafsiran Al-Our'an. Allah 
menyatakan kepada Nabi Muhammad saw. 
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bahwa Al-Qur'an diturunkan kepada Nabi 
untuk dijelaskan kepada umat manusia. 
+ Ahmad Thib Raya % 


@URAISY (53) 

Istilah guraisy berasal dari kata garasya — yagrisyu 
— garsyan (25 — l A -xÁ = mengumpul). Dari 
segi bahasa, kata garasya memunyai beberapa 
makna. Makna-makna tersebut adalah, 'garasya 
asy-syai'a jama'a wa dhamma min hund wa hunâ 
(Da g Gh ia Ho) aah KS CAA mengumpulkan 
sesuatu dari sana sini dan menyatukan satu de- 
ngan yang lainnya), akhadzahi) awwalan fa awwalan 
(356 yf »3sf = mengambilnya satu persatu). 
Selain itu, ia juga bermakna 'iktasaba' (A57) = 
berusaha/bekerja) seperti garasya fulanun li'iyalih 
(Am SG x; = Si Fulan bekerja/berusaha untuk 
memenuhi tanggungannya). Pengertian ini juga 
sangat terkait dengan makna pertama, karena 
berusaha dan bekerja adalah satu usaha untuk 
mengumpulkan sesuatu. Quraisy juga bermakna 
'gatha'a' ( was - memotong), sehingga species ikan 
yang sering memotong hewan-hewan laut 
dengan giginya yang tajam seperti pedang 
disebut guraisy, sehingga semua binatang melata 
yang ada di laut takut padanya. 

Quraisy juga bermakna 'tha'ana' (54k = 
menikam) seperti garasyal-jaisyu bir-rimah 
(ESL (KJ #5 = tentara menikam dengan 
lembing). Ia juga bermakna 'ashiba (si = 
dikena/ditimpa), seperti garrasyathu asy-syajjah 
(2443 54 — kena luka di kepala). Makna-makna 
guraisy tersebut, memang menunjukkan be- 
berapa sifat dan karakter orang Ouraisy, seperti 
mengumpulkan (kabilah), berusaha, bekerja, 
menghasut, dan sebagainya. Yang jelas bahwa 
kata yang berasal dari akar kata g4f, ra, syin 
menunjukkan makna menyatukan dan kekuatan. 

Adapun kata guraisy yang terdapat di dalam 
OS. Ouraisy (106J: 1 menunjukkan nama kabilah 
Nabi dan tidak menunjukkan sifat-sifat kabilah 
yang tersebut secara langsung. Dari keenam 
makna tersebut, makna pertama mungkin yang 
paling tepat, karena di dalam sejarah, Ouraisy 
sering mengumpulkan dan menyatukan kabilah 
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yang ada di Jazirah Arab. Ouraisy adalah kabilah 
Arab dari Mudhar yang berdomisili di Mekkah 
sejak zaman Jahiliyah yang sangat populer 
dengan usaha perdagangan dan kepemimpin- 
annya, dan mereka pula yang menangani segala 
urusan haji. Kata tagarrasyal-gaum (Ad p = 
kaum itu bersatu/berkumpul), sehingga ada 
pendapat yang menyebutkan bahwa disebut 
guraisy karena ia mempersatukan kabilah- 
kabilahnya di Mekkah dan sekitarnya setelah 
bercerai-berai setelah Qusai bin Kilab berusaha 
menyatukannya, sehingga dia digelar al-mujammi' 
(li = pemersatu). 

Kata guraisy hanya disebutkan sekali di 
dalam Al-Qur'an yaitu di dalam OS. Quraisy (106): 
1 yang artinya: “Karena kebiasaan orang-orang Arab 
@uraisy”. Kata guraisy di dalam ayat ini me- 
nunjukkan pada kabilah Ouraisy, yaitu kabilah 
Nabi Muhammad saw. Sekalipun kata guraisy 
tersebut hanya menunjukkan kabilah tersebut, 
makna-makna yang lain yang tidak disebutkan 
tidak bisa diabaikan, karena ada kaitannnya 
dengan rangkaian ayat-ayat sesudahnya. 

Rangkaian ayat-ayat tersebut menjelaskan 
kebiasaan orang-orang Ouraisy yang biasa 
mengadakan perjalanan terutama untuk ber- 
dagang ke negeri Syam pada musim panas dan ke 
negeri Yaman pada musim dingin. Di dalam 
perjalanan itu, mereka mendapat keamanan dari 
penguasa-penguasa dari negeri-negeri yang 
mereka lalui. Ini adalah nikmat yang amat besar 
dari Tuhan kepada mereka. Oleh karena itu, 
sewajarnyalah mereka menyembah Allah yang 
telah memberikan nikmat itu kepada mereka. Dan 
ini merupakan isi pokok kandungan ayat-ayat 
yang terdapat di dalam surah ini. Oleh karena 
surah ini menjelaskan tentang penghidupan 
orang-orang Ouraisy, bahkan disebutkan di 
dalam ayat pertama, maka surah ini juga disebut 
dengan OS. Ouraisy. Hanya saja, ada di antara 
ulama yang berpendapat bahwa surah Quraisy ini 
adalah kelanjutan dari OS. Al-Fil sehingga ia meng- 
anggapnya satu surah. + Nasaruddin Umar « 
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QURRAH (3) 

Kata gurrah (345) adalah bentuk mashdar (verbal 
noun) dari kata garra (s5) yang merupakan kata 
kerja untuk waktu lampau fil midhi ( pu Je), 
sedangkan bentuk kata kerja untuk waktu 
sekarang dan akan datang fil mudhiri' ( ¢ (kas Ja) 
adalah yagirru, yagarru, atau yagurru (5 , 35 , 45) 
dengan sembilan macam bentuk mashdar, yaitu 
garran (5), gurratan (37 5), garratan (5 $) qarûran 
(555), gariiratan (5; 13 y gariran (15 5), qarâran 
(0515), tagrâran ( v,- 3 ), tagirratan ( $5% ). Kata qurrah 
dan kata lain yang seasal dengan itu di dalam Al- 
Qur'an disebut 38 kali. Sepuluh kali di dalam 
bentuk kata karja (fil) dan 28 kali di dalam bentuk 
kata benda (ism). 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam 
Mu'jam-nya, arti umum dari al-garr ( 4 ), al-gurr 
(35), dan al-gurrah (354 ) ialah al-bard (34) 
yakni ‘dingin’, ‘sejuk’, dan ‘tenang’. Sesuatu yang 
dingin atau sejuk biasanya tenang/mantap atau 
konstan, sedangkan sesuatu yang panas biasa- 
nya tidak tenang, tidak mantap atau labil. 
Pengarang Magayisul-Lughah menyebutkan 
bahwa makna asal dari kata al-garr ( 4 ), al-gurr 
( DA! ), dan al-gurrah ( 35) ialah al-bard wat- 
tamakkun ( K3 5 5 j= dingin dan mantap). Kata 
igrar ( Pa ) mengandung arti itsbitusy-syai' 
(eeh LG = menetapkan sesuatu) atau lawan 
dari al-inkâr ( (Sy! = mengingkari) dan al-juhûd 
(S E menentang atau tidak mengakui). 

Di dalam penggunaan, arti kata tersebut 
sedikit bergeser dari arti asalnya, sesuai dengan 
konteks pembicaraan. Meskipun demikian, tetap 
masih ada kaitan dengan arti aslinya. Al-Qur'an, 
ketika menampilkan kata tersebut, menunjuk 
berbagai makna. 

Di dalam QS. Al-Furqan (25): 74 ditemukan 
kata gurrah dan kata turunannya yang dikaitkan 
dengan kata 'ain («:£) atau a'yun ( Zi - jamak 
dari 'ain) yang digunakan untuk menyatakan 
kebahagiaan dan ketenangan jiwa sebagai lawan 
dari kata huzn ( 0$ ) yang berarti ‘duka cita’ atau 
‘sedih’, seperti rabbanâ hab lanâ min azwâjinâ wa 
auri yalina qurrata a'yunin ( uasi Ra aren gan 
SM 34 Cai - Ya, Tuhan kami, anugerahkanlah 
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kepada kami istri kami dan keturunan kami 
sebagai pemantap, penyenang, atau penenang hati 
kami). 

Keterkaitan di antara makna asli dengan 
makna turunannya adalah (1) orang yang 
dianugerahi istri atau suami dan anak ke- 
turunan yang baik akan merasa tenang jiwa- 
nya, sukiinun-nafs (mall US), (2) orang yang 
bahagia biasanya matanya sejuk dan tenang. 
Matanya sejuk karena ada air matanya. Air 
mata kebahagiaan adalah air mata yang sejuk, 
al-bard yagtadhis-sukiin (SEM sak Si = mak- 
sudnya sesuatu yang dingin biasanya me- 
nunjukkan ketenangan), sedangkan air mata 
kesedihan adalah air mata yang terasa panas, 
al-hâr yagtadhil-harakah (Sa 4 = mak- 
sudnya sesuatu yang panas menghendaki gerak 
atau gejolak). Oleh karena itu, dapat dimengerti 
bahwa jika seseorang menangis karena sedih 
maka biasanya matanya akan bengkak, sedang- 
kan bila ia menangis karena gembira maka 
matanya tidak mengalami kebengkakan. 

Kata agrartum (55: Si ) dan agrarnd ( 6 "3 ), 
turunan dari kata qurrah dan iqrâr, di dalam QS. 
Ali Imran [3]: 81, digunakan untuk menunjuk 
kepada arti ‘mantap’, ‘tidak mudah tergoda 
sehingga untuk menyatakan iman, pengakuan, 
dan/atau janji digunakan istilah igrar (Indonesia: 
ikrar) yang menunjuk kepada keteguhan, ke- 
sungguhan, dan kemantapan jiwa serta tidak 
gampang tergoyah sekalipun berbenturan 
dengan situasi dan kondisi yang relatif memaksa. 

Di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 33, kata garna 
berarti ‘tinggal’ atau “diam di rumah' bagi istri- 
istri Nabi, wa garna fi buyûtikunna (255 3 05, 
dan hendaklah kamu tetap di rumahmu). Untuk 
itu Allah memilih kata garna (kata seru untuk 
perempuan), bukan uskunna ( £XLA- berdiam atau 
tinggallah). Dari pemilihan kata ini dapat 
dipahami bahwa Allah menghendaki agar para 
istri Nabi dengan keteguhan hati dan tidak 
mudah tergoda tidak keluar dari rumah mereka, 
kecuali untuk keperluan tertentu yang di- 
benarkan oleh syara’. Akan tetapi, menurut 
suatu pendapat sebagaimana dikutip oleh Mir 
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Mustansir di dalam bukunya Dictionary of Quranic 
Terms and Concepts, garna berasal dari wagara yang 
berarti sungguh-sungguh atau hormat. Dengan 
demikian, Ayat 33 OS. Al-Ahzab (33) me- 
ngandung maksud bahwa tinggalnya istri-istri 
Nabi di rumah mereka itu hendaklah disertai 
dengan rasa sungguh-sungguh dan sikap hormat 
(staying with respected manner). Kata ini juga dapat 
berarti “berat karena yang berat itu ‘mantap’, 
sehingga ayat tersebut dapat berarti perintah 
untuk menitikberatkan aktivitas di dalam 
urusan rumah tangga. + Cholidi + 


OURON (53 
Kata gurin adalah bentuk jamak dari kata garn 
(05). Kata garn sendiri merupakan bentuk 
mashdar dari kata kerja dasar, qarana (55). Di 
dalam Al-Qur'an, kata gurin terulang sebanyak 
13 kali dan kata garn tujuh kali. Kata ini tersusun 
dari huruf-huruf gâf, râ’, dan nûn (6 —,- à). 

Secara bahasa, kata guriin pada dasarnya 
mengandung arti 'menghimpun' atau 'meng- 
hubungkan sesuatu terhadap sesuatu yang lain'. 
Berdasarkan pada arti inilah sehingga ada 
ulama— seperti Al-Asy'ari—berpendapat bah- 
wa lafal Al-Qur'an itu berasal dari kata qarana 
(65) karena ia (Al-Qur'an) menghimpun dari 
huruf-huruf, ayat-ayat, dan surah-surah, lalu 
menghubungkannya kepada yang lain sehingga 
menjadi satu mushaf kitab. Kata qarn yang 
merupakan bentuk mufrad dari kata qurûn adalah 
berasal dari kata iqtirân (or) yang berarti 
‘menyertai’ atau ‘mengiringi’. Teman yang 
menyertai atau mengiringi disebut oleh Al- 
Qur'an dengan nama garin (»»$). Hanya saja, 
umumnya teman yang dimaksudkan di dalam 
Al-Qur'an adalah teman setan (OS. An-Nisa' [4]: 
38, QS. Az-Zukhruf [43]: 36 dan 38). Tali yang 
diikatkan pada sesuatu dinamakan juga dengan 
garn. Di dalam Al-Qur'an disebutkan kata 
mugarranin ( 554a ) yang berarti 'orang-orang 
yang diikat' (QS. Ibrahim [14]: 49, QS. Al-Furqan 
[25]:13, dan QS. Shâd [38]: 38). 

Qarn juga berarti ‘tanduk’, termasuk tanduk 
binatang atau apa saja yang meyerupai tanduk. 
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Pengetian seperti ini juga dapat ditemukan di 
dalam teks-teks hadits Nabi saw. 

Ibnu Katsir— mengutip sebagian pendapat 
mufasir—menyatakan bahwa kata dzil-garnain 
(«#1 3) yang disebutkan di dalam OS. Al- 
Kahfi [18]: 83 diartikan sebagai “orang yang 
memunyai dua tanduk' karena di kepalanya 
terdapat dua sesuatu yang menyerupai tanduk. 
Namun, ulama lainnya menafsirkan bahwa 
tanduk itu sebagai simbol kekuatan dan ke- 
mampuannya menguasai dua kerajaan di dua 
ufuk, timur dan barat. Semua arti tersebut tidak 
lepas dan keluar dari makna asal dan dasarnya, 
yaitu 'menghubungkan antara satu dengan 
lainnya’. Teman yang menyertai atau mengiringi 
berarti terjadi hubungan antara satu orang 
dengan lainnya. Tali merupakan salah satu alat 
yang berfungsi untuk menghubungkan antara 
satu benda dengan lainnya. Demikian pula, 
tanduk —khususnya bagi binatang—merupakan 
salah satu alat kekuatan yang bisa meng- 
hubungkannya dengan sesuatu yang lain. Qarn 
atau qurûn juga mengandung arti ‘generasi atau 
umat pada zaman-zaman tertentu'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata gurtin (635) 
sebagai bentuk jamak dari bentuk mufradnya, garn 
(05) umumnya bermakna ‘umat atau generasi 
di dalam konteks zaman umat terdahulu yang 
banyak mendapat kebinasaan dan kehancuran 
akibat ulah mereka yang menentang ajaran yang 
dibawa dan disampaikan oleh para Rasul yang 
diutus Allah kepada mereka'. Dari makna ini 
mengalami perkembangan sehingga kata guriin 
lebih populer diartikan sebagai 'masa' atau 
‘waktu’, khususnya pada arti 'abad'. Satu gurin 
berarti 'satu abad', yaitu 100 tahun. Hal ini 
dipahami dari hadits Nabi saw., Annahi masaha 
ra'sa ghulamin wa gala 'isy garnan fa asya mi'ah sanah 
(Eh AL GAS UB Ine JG SE pls aku df» Bah- 
wa Nabi saw. mengusap kepala seorang bocah 
dan beliau mengucapkan, hiduplah satu garn 
(abad). Maka, ternyata bocah itu hidup selama 
seratus tahun). Suatu umat atau generasi tidak 
dapat dilepaskan dari keterkaitan oleh waktu 
karena ia memang dibatasi oleh waktu itu 
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sendiri. Boleh jadi, interval waktu satu generasi 
atau umat dibatasi oleh satu abad, yaitu 100 
tahun. Artinya, satu generasi dihitung berdasar- 
kan setiap satu abad. Hal ini cukup beralasan 
dan dipandang relevan dengan hadits Nabi saw., 


Gi Sae sa a KE oia SAY 
G 
(Innallâha yab'atsu li hadzihil ummah ‘alâ ra'si kulli 
mi'ati sanatin man yujaddidu lahd dînahâ). 
“Sesungguhnya Allah senantiasa akan membangkitkan 
untuk umat ini pada setiap seratus tahun (satu abad) 


orang yang akan memperbarui agamanya.” (HR. Abu 
Daud). 4 Wajidi 4 


QUWWAH (3) 

Kata guwwah ( 33 ) berasal dari gawiya — yagwa — 
guwwah (54-5 - is ý). Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya, baik di dalam bentuk mufrad 
(singular) maupun jamak, di dalam Al-Our'an 
tersebut 42 kali yang tersebar di dalam 25 surah 
(16 Makkiyah dan 9 surah Madaniyah) dan 40 ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata guwwah (3% ) 
menunjukkan 'kekerasan', antonim dari kata dha'f 
(x? = lemah). 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa kata 
guwwah (345) kadang-kadang digunakan untuk 
arti ‘kemampuan’, seperti firman Allah di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 63, kadang-kadang di- 
gunakan untuk makna kesiapan yang ada di 
dalam sesuatu, seperti pada benih yang memiliki 
potensi untuk tumbuh menjadi pohon. 

Beberapa bentuk kekuatan atau kesiapan 
yang terkandung di dalam ayat-ayat Al-Qur'an 
yang memuat kata guwwah, antara lain 1) 
kekuatan tubuh (OS. Fushshilat [41]: 15), 2) 
kesiapan hati (OS. Maryam (19): 12), 3) kekuatan 
pendukung dari luar (OS. Had (11): 80), 4) 
kekuatan Tuhan (OSgAl-Anfal [8]: 52). 

Bentuk tunggal nakirah yang digunakan Al- 
Qur'an, seperti dzi guwwah (3% $3 = yang me- 
munyai kekuatan) (OS. At-Takwir [81]: 20), 
menunjukkan bahwa kekuatan itu terbatas. 

Di samping itu, Allah juga menggunakan 
guwwah, jamak di dalam bentuk ma'rifah, misal- 
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nya ayat yang berbunyi, “Allamahi syadidul-guwa 
(Syal Has GL = diajarkan kepadanya oleh yang 
sangat kuat), mengandung arti jika diukur 
dengan alam ini dan dengan orang-orang yang 
mengajarinya, dia lebih banyak kekuatan dan 
lebih agung kekuasaannya. 

Dari petunjuk Al-Our'an diketahui bahwa 
orang-orang terdahulu lebih kuat fisiknya (OS. 
Ar-Rim [30]: 9). Di dalam kaitan ini, Allah 
memberi peringatan kepada manusia. Kendati- 
pun mereka memunyai kekuatan tubuh yang 
melebihi kekuatan manusia sesudahnya, mereka 
yang zalim, yang menentang Allah, tidak mampu 
melindungi diri mereka dari siksaan Allah. 

Allah yang memberi kekuatan pada ma- 
nusia: kekuatan yang dikaruniakan Allah pada 
manusia itu tidak langgeng. Itu dapat dilihat dari 
perubahan kondisi manusia itu sendiri. Pada 
mulanya manusia itu diciptakan Allah di dalam 
keadaan lemah, kemudian sedikit demi sedikit 
diberi kekuatan sehingga setelah dewasa ma- 
nusia menjadi kuat, tetapi di kala usianya 
bertambah tua, kekuatan itu pun mulai surut: 
dia kembali lemah (OS. Ar-Rtim [30]: 54). 

Sebaliknya, kekuatan Allah, di dalam 
kekuasaan-Nya sebagai pencipta dan pemberi 
kekuatan, melebihi semua kekuatan ciptaan- 
Nya. Kekuatan-Nya tidak akan berkurang dan 
tidak akan lenyap. Dengan kekuatan yang 
dimiliki-Nya, Allah akan menolong setiap orang 
yang membantu agama-Nya (OS. Al-Hajj (22): 
40) dan menyiksa siapa saja yang mendustakan 
Rasul-rasul-Nya (OS. Ghafir (40): 22). 

Di dalam tafsirnya Ath-Thabarsi men- 
jelaskan firman Allah di dalam OS. Al-Anfal (8): 
52, innallaha gawiyyun syadidul-'igab ( čs $ Al d 
Hall kak = Sesungguhnya Allah Mahakuat lagi 
amat keras siksaan-Nya). Artinya Allah 
Mahakuasa, tidak ada seorang pun mampu 
menghalangi siksaan Allah terhadap orang yang 
telah ditentukan-Nya menjadi objek siksaan 
karena kekufuran dan kelaliman mereka sendiri. 
# Afraniati Affan « 
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Râʻinâ (Cs!,) adalah kalimat yang tersusun dari 
verba perintah ra'i ( ae ) yang berarti “per- 
hatikanlah/peliharalah”, dan pro nomina nd (UC) 
yang berarti “kami”. Dengan demikian, kalimat 
itu berarti, “Perhatikan/peliharalah kami!” Dalam Al- 
Qur'an rd'ind tersebut dua kali, yaitu dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 104 dan OS. An-Nisa' [4]: 46. 
Seperti dijelaskan dalam Tafsir Al-Muntakhab 
yang disusun oleh para pakar tafsir Mesir, ayat 
pertama berisi perintah kepada orang-orang yang 
beriman (para sahabat nabi) agar berhati-hati 
terhadap orang-orang Yahudi. Jangan sampai 
mereka mengatakan kepada Rasul, ketika beliau 
menyampaikan wahyu, “Ra'ing” (peliharalah 
kami), dengan maksud agar Rasul memelihara 
mereka dan membaca wahyu itu dengan perlahan 
sehingga mereka dapat mengucapkan dan meng- 
hafalnya. Hal ini disebabkan karena orang-orang 
Yahudi yang jahat itu selalu berpura-pura 
mengikuti orang-orang yang beriman untuk 
mengucapkannya dan menghiasi perkataan 
mereka dengan kalimat ini. Hingga, lama- 
kelamaan, menjadi sesuai dengan kata-kata 
celaan yang ditujukan kepada Rasulullah untuk 
mengejeknya di antara kelompok mereka. Tetapi 
hendaknya menggunakan kata lain yang tidak 
dapat digunakan mereka untuk mengejek. Hen- 
daknya mereka menggunakan kata, “Unzhurnâ 
(cét y” (lihatlah kami), sambil mendengarkan 
dengan baik apa yang dibacakan Rasul. Se- 
sungguhnya Allah telah menyimpan siksa yang 
pedih pada hari kiamat bagi orang-orang yang 
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mengejek Rasul itu. 

Sedang ayat kedua menjelaskan lebih jauh, 
tentang mengapa ungkapan, “14'ind!” dilarang 
untuk digunakan. Di antara orang-orang Yahudi 
ada sekelompok orang yang suka mengubah- 
ubah perkataan dari makna sebenarnya. Mereka 
berkata kepada Nabi mengenai diri mereka, 
“Kami mendengar ucapan dan kami melanggar 
perintah.” Mereka juga berkata, “Dengarlah 
ucapan kami,” dengan mengarahkan pem- 
bicaraan kepada beliau. Mereka mengatakan 
pula, “wasma' ghaira musma'in” ( fana z Sg 
dengarlah, semoga kamu tidak mendengar apa- 
apa). Ungkapan ini dibuat begitu rupa sehingga 
seolah-olah mereka mengharapkan kebaikan 
kepada Nabi Muhammad saw. Padahal, sebenar- 
nya, keburukanlah yang mereka harapkan 
menimpa Nabi. 

Mereka pun mengucapkan, “Râ'inâ” (sudi- 
lah kiranya kamu memperhatikan kami) dengan 
cara memutar-mutar lidah. Mereka, dengan cara 
seperti itu, menginginkan orang lain mengang- 
gap maksudnya “undzurng” (“sudilah kiranya 
kamu memperhatikan kami”) karena dengan 
memutar-mutar lidah ketika menyebut “râʻinâ”, 
seolah-olah mereka memang meminta agar 
diperhatikan. Padahal, sebenarnya, mereka 
tengah mencela agama dengan mencela Nabi 
saw., pembawa risalah, sebagai orang yang 
bodoh. (“Ru'inah [ xš sg, )”: bentuk nomina 
abstrak (mashdar| dari verba [fi] ra'ana (0 & :1 
yang berarti 'kebodohar'). 

Jika saja mereka mau bersikap jujur dengan 
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mengatakan, “Sami'nd wa atha'nh” (wabi, GA = 
kami dengar dan kami taati) sebagai pengganti 
tambahan “Sami'nd wa 'ashaind” (Ulas, Ge” 
kami dengar dan kami langgar), dan mengatakan 
“isma” tanpa tambahan “ghaira musma'in”, serta 
mengganti ucapan “râ'inĝ” dengan “unzhurnd”, 
tentulah itu lebih baik dan lebih bijaksana bagi 
mereka. Akan tetapi begitulah kenyataannya, 
Allah menjauhkan mereka dari rahmat-Nya 
disebabkan oleh kemungkaran yang mereka 
lakukan. Hanya sedikit dari mereka yang me- 
menuhi ajakan Rasul untuk beriman. Demikian, 
wa Allahu A'lam. 

& Muchlis M. Hanafi & Salim Rusydi Cahyono « 


RAY (si) 

Kata ra'y adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
ra'h — yarâ — ra'yan wa ru'yatan (— sy — cf, 
159, 3 ui; ). Secara etimologis, kata yang berakar 
dengan huruf râ’ ( «1, ), hamzah (373), dan ya (6) 
ini bermakna ‘memerhatikan’ atau ‘memandang 
dengan mata atau pikiran'. Sebagian pakar ada 
yang mengartikan kata ra'd (st, ) dengan 
'memperhatikan dengan mata, meyakini dengan 
akal, dan memerhatikan dengan pandangan 
hati’. Sebagian lainnya memberi makna untuk 
kata ra'd dengan ‘melihat, baik dengan mata 
kepala maupun dengan mata hati’. Dari makna- 
makna ini maka kata ra'y ( «s1, ) mengandung arti 
‘pandangan’ atau ‘pendapat dan juga ‘mimpi’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ra'y ( (st, ) dengan 
berbagai pola katanya ditemukan sebanyak 328 
kali. Kata ra'ya/ra'yi ( $1, ) yang berdiri sendiri 
dalam satu redaksi terulang hanya dua kali, 
yakni pada OS. Ali “Imran [3]: 13 dan OS. Had 
(111:27. 

Kata ra'ya pada OS. Ali “Imran (3): 13 
digunakan dalam arti 'melihat dengan mata 
kepala'. Al-Maraghi menjelaskan bahwa makna 
mitslaihim ra'yal-'aini («xl ls A33) adalah 
bahwa kaum musyrikin—pada Perang Badr— 
melihat jumlah kaum Muslim seolah-olah dua 
kali lipat jumlah tentara mereka sendiri. Serdadu 
musyrikin melihat kurang lebih 200.000 orang 
serdadu Muslim, padahal sesungguhnya hanya 
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300 orang lebih. Lanjut mufasir ini, Allah 
sengaja memperlihatkan kepada kaum musy- 
rikin—sekalipun bilangan kaum Muslim 
sedikit— menjadi dua kali lipat dari jumlah 
mereka, agar mereka merasa takut dan menjadi 
kecut dalam menghadapi serdadu kaum Muslim. 
Hal itu semata-mata merupakan pertolongan 
Allah terhadap kaum Muslim, sebagaimana 
Allah membantu mereka dengan mengutus para 
malaikat, sesudah Allah mengembalikan jumlah 
serdadu kaum Muslim semula, agar kaum 
musyrikin berani menghadapi mereka. Allah 
memperkuat dengan pertolongan-Nya terhadap 
orang-orang yang dikehendaki-Nya, seperti 
memperkuat Ahlul Badr dengan memperbanyak 
jumlah mereka dalam ra'yal-'aini (3 (si; = 
penglihatan atau pandangan mata) kaum kafir. 

Penggunaan kata ar-ra'yi ( Si ) pada OS. 
Had [11]: 27, adalah dalam konteks pembicaraan 
tentang kisah Nabi Nuh as. dan kaumnya yang 
kafir. Di sini dinyatakan bahwa para pemimpin 
yang kafir dari kaum Musa tidak melihat Musa 
kecuali sebagai seorang manusia biasa. Mereka 
tidak melihat orang-orang yang mengikuti Musa 
kecuali yang hina dina di antara mereka yang 
lekas percaya saja. Mereka juga tidak melihat 
Musa memiliki kelebihan apa pun, bahkan 
mereka yakin bahwa Musa adalah (termasuk) 
orang-orang yang dusta. 

Kata ri'yan (Cs) pada OS. Maryam (191: 74— 
yang merupakan satu-satunya di dalam Al- 
Our'an—juga menunjukkan makna “penglihatan 
atau pandangan mata kepala'. Sebagian mufasir 
mengartikan kata ri'yan dengan 'pemandangan', 
yakni pemandangan yang menyedapkan dan 
bagus. Jadi, tafsir ayat ini adalah berapa banyak 
umat di antara para pendusta yang telah Allah 
binasakan karena kekafiran mereka, seperti kaum 
'Ad dan Tsamud; padahal, mereka lebih baik 
dibanding kaum kafir pada masa Rasulullah saw. 
dalam hal harta, perkakas rumah tangga, dan 
pemandangan keindahan serta kemewahannya. 

Pada sisi lain, kata ar-ru'yd (64 )—yang 
terulang empat kali—digunakan dalam arti 
‘mimpi’, misalnya pada OS. Yusuf [12]: 43. Ayat 
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ini menyangkut tabir Nabi Yusuf as. tentang 
mimpi raja. Ibnu Katsir menulis bahwa karena 
mimpi raja Mesir —sesuai dengan takdir Allah 
swt.—telah menjadi sebab keluarnya Nabi Yusuf 
dari penjara secara terhormat. Raja Mesir yang 
dirisaukan oleh mimpinya berkeinginan keras 
untuk mengetahui tabirnya sehingga ia me- 
ngumpulkan semua pembesar negara dan para 
penasihat kerajaan, sekaligus mengharapkan 
agar memberikan kepadanya tabir mimpi yang 
menggelisahkan itu, namun mereka berpendapat 
bahwa mimpi raja itu adalah mimpi kosong 
belaka yang tidak mengandung suatu arti atau 
akibat apa pun yang patut dipikirkan, dalam arti, 
mereka tidak dapat menakwilkan mimpi raja. 
Akan tetapi, Nabi Yusuf —yang ketika itu berada 
dalam penjara—ternyata mampu menakbirkan 
mimpi sang raja. 

Penggunaan kata ra'f (1s, )—yang terulang 
13 kali di dalam Al-Our'an—juga dalam arti 
'melihat dengan mata'. Hal ini terlihat secara 
berturut-turut pada OS. Al-An'am [6]: 76, 77, dan 
78. Ketiga ayat ini menyangkut cara Nabi 
Ibrahim as. memimpin kaumnya kepada agama 
tauhid, agar meninggalkan penyembahan ter- 
hadap bintang, bulan, atau matahari, karena 
setelah terlihat dengan mata kesemuanya lalu 
tenggelam atau terbenam. 

Kata 'ra'aita/ra'aitu (-5f,) diartikan juga 
sebagai 'melihat dengan mata', misalnya dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 61. Dalam kaitan ini, patut 
dikemukakan bahwa sepuluh kali di antara 18 
kali kata ra'aita/ra'aitu (ah) ditulis dengan 
ara'aita (Si ), yakni didahului oleh huruf 
“hamzah” (355) yang dibaca “a” (f). Huruf ini 
berfungsi sebagai pertanyaan sehingga ma- 
yoritas mufasir memahami kata ara'aita dengan 
arti ‘tahukah kamu?'. Pakar tafsir kontemporer, 
M. Quraish Shihab menjelaskan bahwa per- 
tanyaan yang diajukan Allah ini bukannya 
bertujuan memperoleh jawaban karena Allah 
Maha Mengetahui. Pertanyaan semacam ini 
dimaksudkan untuk menggugah hati dan pikiran 
mitra bicara, agar memperhatikan kandungan 
pembicaraan berikut. 
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Demikian pula, kata tara (s5 )—yang ber- 
jumlah 31 kali— kesemuanya diawali oleh kata 
“alam” ( a yang juga mengandung suatu 
pertanyaan sehingga kata alam tara ( $ di ), berarti 
‘tidakkah kamu perhatikan?'. Pertanyaan se- 
macam ini pun bukan dimaksudkan untuk 
meminta informasi, mengingat Allah Maha 
Mengetahui, melainkan bertujuan untuk menarik 
perhatian pendengarnya, menyangkut suatu hal 
yang menarik—untuk enggan berkata—aneh 
dan ajaib. Yang disampaikan itu misalnya, 
adalah sesuatu menyangkut perbuatan Tuhan, 
sebagaimana ditegaskan dalam OS. Al-Fajr [89]: 
6 dan OS. Al-Fil [105]: 1. 

Dalam pada itu, kata tara («sj )—yang 
berulang 36 kali—terkadang digunakan dalam 
arti ‘melihat dengan mata’ dan terkadang pula 
dengan makna ‘pandangan atau pendapat. 
Untuk yang pertama, misalnya firman Allah 
pada OS. Al-Ma'idah [5]: 80. Ayat ini berbicara 
tentang sebab-sebab kutukan Allah terhadap 
orang-orang Yahudi. Adapun yang kedua, 
disebutkan dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 102. Ayat 
ini berbicara tentang kisah Nabi Ibrahim as. dan 
penyembelihan putranya, Ismail as. 

Jadi, kata ra'ya (G2, ) dengan berbagai 
bentuknya di dalam Al-Our'an dipahami dengan 
makna ‘melihat atau memandang dengan mata’, 
'mimpi', dan juga ‘pandangan atau pendapat. 
Di samping itu, perkembangan dari akar kata 
tersebut dapat berubah makna menjadi 'tahu- 
kah kamu' ketika mendapat awalan huruf hamzah 
(3525), yang dibaca dengan ara'aita (21) dan 
makna ‘tidakkah kamu perhatikan’ ketika 
menerima awalan kata “alam” ( ij ) sehingga 
menjadi alam tara ( $ Si ). Kedua makna terakhir 
merupakan pertanyaan yang tidak membutuh- 
kan jawaban, tetapi hanya untuk menggugah 
hati dan pikiran mitra bicara atau meminta 
perhatian terhadap hal-hal yang menarik, aneh, 
dan atau ajaib. & Muhammadiyah Amin & 


RABBANIYYIN (5 2563) 
Kata rabbiniyyin (2565 ) dan rabbaniyyiin ( v 265) 
adalah bentuk jamak dari rabbiniy (1565). Kata 
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ini dengan berbagai turunannya berasal dari 
kata rabb (»5) yang secara etimologis berarti 
‘pemelihara, pendidik, pengasuh, pengatur, yang 
menumbuhkan’. Kata rabb biasa dipakai sebagai 
salah satu nama Tuhan karena Tuhanlah yang 
secara hakiki menjadi pemelihara, pendidik, 
pengasuh, pengatur, dan yang menumbuhkan 
makhluk-Nya. Oleh sebab itu, kata tersebut biasa 
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia 
dengan kata ‘Tuhan’. 

Kata rabbâniy di-nisbah-kan kepada Rabb 
(Tuhan), maksudnya ialah orang yang berusaha 
meneladani sifat-sifat Tuhan dalam kedudukan- 
nya sebagai hamba yang taat kepada-Nya. 

Kata rabbiniyyin (5565) dan rabbâniyyûn 
(01665) di dalam Al-Qur'an disebut 3 kali, yaitu 
dalam OS. Ali “Imran [3]: 79 serta OS. Al- 
Ma 'idah (5): 44 dan 63. Ketiganya berbicara 
tentang orang-orang Yahudi, yakni 'para pem- 
besar dan para cendekiawannya yang berbakti 
kepada kehidupan masyarakat'. Kata tersebut 
biasa dihubungkan dengan kata ahbir ( csi ), 
yaitu 'para ahli agama dari kalangan mereka 
(Yahudiy. Ada juga yang mengartikan kata 
rabbiniy dengan 'orang yang ahli tentang kan- 
dungan kitab Injil. 

Di samping pendapat di atas, Ath-Thabarsi 
(w. 584 H.), mengemukakan lima pendapat 
tentang pengertian rabbâniy, yaitu (1) para ahli di 
bidang hukum agama (fuqahâ’ | a44% |); (2) ahli 
agama sekaligus ahli hikmah; (3) ahli hikmah 
yang bertakwa kepada Tuhan; (4) orang yang 
banyak memikirkan kemaslahatan masyarakat; 
dan (5) orang yang mengajar masyarakat. 

Pendapat yang mengaitkan kata ini dengan 
pengetahuan agama dan pengabdian kepada 
masyarakat sejalan dengan firman Allah dalam 
QS. Âli “Imran [3]: 79, 


oa HS Up Sa HS Un eh 3S 
(Kang rabbaniyyina bima kuntum tu'alliminal-kitaba 
wa bimâ kuntum tadrusiin). 
Hendaklah kamu menjadi orang-orang yang rabbaniy 
karena kamu selalu mengajarkan Al-Kitab dan di- 
sebabkan kamu tetap mempelajarinya). « Yunasril Ali æ 
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RABIHAT (Co) 

Kata rabihat merupakan al-filal-madhi ( Qi pd 
= kata kerja lampau) dari kata ribh dan huruf œ 
dalam kata tersebut adalah at-td'ut-ta'nits 
(501 :6 ) yang menunjukkan bahwa kata rabihat 
itu mu'annats ( ¿5% = berjenis perempuan). Kata 
ribh sendiri berasal dari akar kata rabiha — yarbahu 
— ribhan (Go, — S$— 5). Ibnu Faris dalam 
bukunya, Mu jamu Magayisil-Lughah menegaskan 
kata ribh terdiri dari tiga huruf, yaitu: 
E) H (DH) dh, (Ds yang menunjukkan 
kepada makna: (1) 'az-ziyadah' (354 i- tambahan): 
(2) 'ar-ribh( & 3 = keuntungan): atau (3) ‘al-fadhl” 
( J = kelebihan/keutamaan) dalam per- 
dagangan. 

Istilah ribh selalu dikaitkan dengan istilah 
jual beli atau perdagangan. Kebiasaan orang 
Arab, menurut Ibnu Mukarram dalam Lisinul- 
“Arab, bila seseorang memasuki atau menekuni 
dunia perdagangan ia akan menjadi orang yang 
mendapatkan keuntungan atau menjadi der- 
mawan. Bila perdagangannya beruntung berarti 
ia memperoleh keuntungan dari perdagangan- 
nya, demikian sebaliknya bila ia merugi dalam 
perdagangannya maka ia menjadi orang yang 
merugi. 

Di dalam Al-Qur'an, kata rabihat (525) 
disebutkan hanya satu kali, yaitu dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 16. Kata tersebut didahului oleh 
harfun-nafi ( A 5) yang mengandung arti 
berlawanan dengan kata ribh, yakni khusr ( pus- ) 
yang berarti ‘kerugian’. 

Ribh berbeda dengan riba' («65 ) (tidak 
semuanya), sebab ribh, dalam pandangan Ibnu 
Jarir, didapatkan melalui usaha yang sah dan 
halal sedangkan riba' diperoleh dengan jalan 
yang bertentangan dengan syariat. Walaupun 
keduanya memunyai makna asal yang sama, 
'kelebihan', namun riba' yang telah diharamkan 
oleh Allah di dalam Al-Qur'an dan dalam praktik 
yang terjadi pada masa Rasulullah saw. adalah 
kelebihan yang dipungut bersama jumlah uang, 
pungutan yang mengandung penganiayaan dan 
penindasan, bukan sekadar kelebihan atau 
penambahan dari jumlah uang. Jadi, kelebihan 
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yang terdapat dalam ribh tidak mengandung 
unsur pemerasan atau penganiayaan, misalnya 
kelebihan yang terdapat dalam jual beli yang 
didasarkan atas keridhaan atau suka sama suka 
(QS. An-Nisd' [4]: 29). 

QS. Al-Baqarah [2]: 16 itu menjelaskan 
tentang ‘kerugian’, mâ rabihat ( c55, &) yang 
dialami oleh orang-orang yang melakukan jual 
beli, yaitu membeli kesesatan dengan petunjuk, 
isytarawudh-dhAlalah bil-huda (s4 3 Kdi 1451). 
Para ulama menafsirkan klausa, fama rabihat 
tijaratuhum ( BJ 533 G ) dengan penafsiran 
yang beragam sesuai dengan perspektifnya 
masing-masing. As-Suddi menafsirkan bahwa 
yang dimaksudkan dalam klausa tersebut adalah 
orang-orang yang mengambil kesesatan dan 
meninggalkan petunjuk dari Allah swt., se- 
dangkan menurut Qatadah, orang-orang yang 
lebih cinta pada kesesatan daripada kecintaannya 
kepada petunjuk Allah swt. Ibnu Abbas me- 
nafsirkan bahwa yang dimaksud adalah orang- 
orang yang membeli kesesatan dengan petunjuk. 
Ada pula yang menafsirkan, orang-orang yang 
menghargai petunjuk seharga dengan kesesatan, 
baik mereka yang belum beriman atau yang telah 
beriman, yaitu dengan meninggalkan keimanan- 
nya, kembali kepada kekafiran. 

Sebagai akibat dari sikap semacam itu, 
menurut Ibnu Jarir, Allah benar-benar me- 
mandang mereka telah keluar dari petunjuk 
menuju kesesatan atau dari keamanan kepada 
ketakutan atau dari sunnah kepada bid'ah. 

Menurut Abu Ja'far bahwa yang dimaksud 
dengan orang-orang yang rugi dalam ayat 
tersebut adalah kaum munafik yang membeli 
kesesatan dengan petunjuk. Sebab praktik 
perdagangan yang mereka lakukan tidak se- 
imbang dan menguntungkan mereka. Ke- 
untungan perdagangan menurutnya adalah 
pertukaran terhadap apa yang menjadi milik 
seseorang dengan suatu barang yang lebih baik 
atau lebih tinggi harganya dari barang yang 
dijualnya. Apabila pertukaran itu tidak seharga 
atau tidak lebih baik dengan barang yang 
dijualnya, maka ia rugi. 
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Antara fama rabihat (c 5, G3 ) dengan 
klausa, wamd kana muhtadin (2454 SU, ) me- 
rupakan suatu ungkapan yang menunjukkan 
ekses atau akibat kedua dari dari sikap orang- 
orang yang membeli kesesatan dengan petunjuk, 
atau mengambil kesesatan dan meninggalkan 
petunjuk. Di samping mereka termasuk orang- 
orang yang merugi, mereka juga tidak mendapat 
petunjuk dari Allah swt. akibat perbuatannya. 

Petunjuk (4s) dari Allah swt. tidak 
mungkin didapatkan oleh seseorang tanpa 
adanya sikap ketaatan dan kepatuhan terhadap 
apa yang telah digariskan oleh Allah melalui 
Rasul-Nya, yaitu dengan menjalankan segala 
apa yang diperintahkan-Nya dan menjauhi 
segala larangan-Nya. & Muslimin H. Kara % 


RABWAH (3p)) 

Kata rabwah berasal dari akar kata r-b-w ( 3 — )). 
Dari sana ditemukan beberapa kata jadian yang 
seakar, di antaranya (1) kata kerja raba — yarbi 
(5-6) yang berarti ‘bertambah’, ‘tumbuk’, 
dan ‘meninggi’; (2) kata ar-rabiyah ( x) ) berarti 
'tambahan', seperti kata akhdzah rabiyah, yakni 
‘hukuman yang ditambah’; (3) kata ar-rabw (5) 
berarti ‘nafas yang tinggi’, atau 'asma', dan (4) 
kata ar-riba (CI), yakni 'riba', karena adanya 
tambahan yang diambil dari jumlah pokok. Kata 
rabwah (35) sendiri berarti ‘dataran tinggi’. 

Ada beberapa macam bacaan (gird'ah) 
untuk kata rabwah ( : $5 ) tersebut: dibaca rubwah 
(325) menurut bacaan penduduk Madinah, 
Hijaz, dan Iraq. Dibaca rabwah (3:35) menurut 
bacaan penduduk Syam dan Kufah. Sementara 
itu, menurut Ibnu Abbas, dibaca ribwah (33) ), 
dan ada juga yang membacanya rabawah (3355) 
atau ribawah (336, ). 

Pada OS. Al-Baqarah [2]: 265 dikemukakan 
suatu perumpamaan bagi orang-orang yang 
menafkahkan harta mengharap keridhaan 
Tuhan, yang berbunyi, 


pap bringa Ke Ia ot D aH, dn TER 
Sad Bi gal Lois All a 


ANE on aa E a afr é > aE 
WSI o L Leto! Ip ta tas Ht! 


Ulas Ups Gai d old sein 
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(Matsalul-ladzina yunfiqûna amwalahum ibtighd'a 
mardhatillah wa tatsbitan min anfusihim ka matsali 
jannatin bi rabwah ashabaha wâbil fa âtat ukulaha 
dhi faini fa in lam yushibha wabilun fa thall). 
“Perumpamaan orang-orng yang menafkahkan hartanya 
demi mencari ridha Allah dan demi untuk memperoleh 
keteguhan jiwa mereka, adalah seperti sebuah kebun yang 
terletak di dataran tinggi yang terkena hujan lebat, maka 
kebun itu menghasilkan buah-buahan dua kali lipat. Jika 
hujan lebat tidak mengenainya maka hujan gerimis (pun 
memadai). 


Dikemukakan dalam Tafsir Ar-Rizi bahwa 
menurut para mufasir, jika kebun itu berada di 
dataran tinggi maka hasil tanamannya menjadi 
lebih baik dan lebih banyak. Hal itu karena fungsi 
matahari dan angin menjadi optimal. Berbeda 
dengan yang berada di dataran rendah, tidak 
banyak terkena matahari maka hasilnya pun 
tidak sebaik dan sebanyak yang tersebut di atas. 

Sementara itu, Ar-Razi sendiri berpen- 
dapat beda dari yang disebut di atas. Menurut- 
nya, jika kebun berada di dataran tinggi di atas 
permukaan air sungai maka sungai tidak dapat 
mengalirinya, di samping ia banyak diembus 
angin. Maka, hasil tanamannya tidak bagus. Jika 
kebun itu berada di jurang, akan terendam air 
dan tidak terembus angin: maka, hasil ta- 
namannya pun tidak bagus. Oleh karena itu, 
menurutnya, kebun yang dapat membuahkan 
hasil yang bagus adalah yang berada di atas 
tanah datar yang bukan perbukitan dan bukan 
pula jurang. Dengan demikian, yang dimaksud 
dengan kata rabwah pada ayat tersebut bukanlah 
seperti dikatakan orang, melainkan merupakan 
tanah bebas yang jika tersiram hujan menjadi 
subur untuk tumbuh-tumbuhan. Jika demikian 
keadaan tanah itu maka pohon-pohonnya 
menjadi baik dan hasilnya pun baik. 

Argumentasi Ar-Razi itu didasarkan pada 
firman Allah dalam OS. Al-Hajj (221: 5, 

D Ski UII Gie pi Tp Bau NT 3 
HN Ji o ih 


(Wa tarâl-ardha hâmidatan fa idzh anzalnâ 'alaihdl-mi'a 
ihtazzat wa rabat wa anbatat min kulli zaujin bahij). 
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“Dan kamu melihat bumi itu kering, maka jika Kami 
turunkan air di atasnya maka tanah itu hidup dan subur 
serta menumbuhkan berbagai macam tumbuh-tumbuhan 
yang indah.” 


Alasan kedua, perumpamaan sebagaimana 
tersebut pada ayat sebelumnya (OS. Al-Bagarah 
[2]: 264) bahwa orang yang menafkahkan 
hartanya dengan didasari perasaan riya' seperti 
sebuah batu licin (shafwan, visi» ), yang di 
atasnya terdapat tanah atau debu. Ketika hujan 
turun membasahinya, tanah dan debu itu 
terkikis lenyap, sementara batu itu sendiri tidak 
menjadi subur dan tidak menumbuhkan. De- 
ngan argumentasi itu, Ar-Razi menyatakan 
bahwa yang dimaksud dengan kata rabwah pada 
ayat tersebut adalah tanah datar yang subur, 
yang menjadikan tanaman subur. 

Orang-orang yang berbuat demikian itu 
sama halnya dengan menipu diri sendiri, karena 
predikat yang disandangnya sebagai “pemberi 
infak” itu bukan sebenarnya, sebab infak itu 
harus dilakukan karena Allah semata. Oleh 
Rasyid Ridha orang-orang itu diumpamakan 
seperti seorang yang mengenakan seragam 
tentara: padahal, ia bukan seorang tentara. 

Orang-orang yang berinfak dengan mo- 
tivasi untuk memperoleh ridha Allah serta 
menyandarkan jiwanya kepada nilai iman dan 
ihsan, hatinya menjadi tenang karena tidak 
terdorong oleh nafsu dan bisikan setan kepada 
cinta harta. Sikap orang-orang sedemikian ini 
dikukuhkan oleh firman Allah dalam OS. Al- 
Hujurat [49]: 15. Menurut Rasyid Ridha, karena 
orang-orang yang berinfak itu mengharap ridha 
Allah dan untuk memantapkan jiwanya serta 
melakukannya secara tulus, jiwanya menjadi 
tenang dan hatinya bersih, ibarat sebuah taman 
yang tanahnya baik dan ditumbuhi oleh pe- 
pohonan yang subur dan bermanfaat. Orang 
yang berbuat ikhlas itu, apabila mendapat 
kebaikan (rezeki) yang banyak, akan semakin 
banyak ia berinfak, sedangkan jika sedikit 
memperoleh rezeki, ia akan berinfak sesuai 
dengan kemampuannya. 

Sementara itu, OS. Al-Mu'minin [23]: 50, 
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selengkapnya berbunyi, 
AD TA eaaa a aa D 
30 HM 33 dl gua al PAP ma SA cli 


a 
(Wa ja'alnd ibna Maryam wa ummahû ayatan wa 
Awaindhumk ilâ rabwah dzâti qarârin wa ma'in). 
“Dan Kami jadikan (Isa) putra Maryam dan ibunya, 
sebagai “sebuah tanda”, dan Kami tempatkan mereka di 
suatu dataran tinggi yang memunyai banyak tanaman 
dan air yang mengalir.” 

Kalimat Wa ja'alnd 'bna Maryam wa ummahû 
âyatan (Šan 21 ga GI Ws) pada ayat ter- 
sebut menyatakan bahwa Isa dan Maryam 
adalah “ayat Allâh”, yakni sebagai salah satu 
bukti kekuasaan-Nya. Artinya, keberadaan 
keduanya itu merupakan suatu mukjizat yang 
menantang orang-orang yang tidak percaya 
kepada kekuasaan Allah. 

Menurut Ar-Razi, beberapa keajaiban 
dimunculkan Allah pada diri Isa, yakni ia 
dilahirkan tanpa ayah, dapat berbicara sewaktu 
masih bayi, dan dengan kekuasaan-Nya ia dapat 
menyembuhkan orang yang buta sejak lahir dan 
orang yang berpenyakit kusta, serta dapat 
menghidupkan orang yang telah mati. Maryam 
mengalami suatu “keajaiban” karena ia dapat 
hamil tanpa melalui hubungan dengan seorang 
laki-laki. Pada ayat tersebut, kedua orang ini 
dinyatakan sebagai “suatu tanda”, dengan kata 
Ayah ( xi ) dan bukan âyatain ( $ ), karena 
persoalannya merupakan satu kesatuan, yakni 
adanya kelahiran Isa itu. Dengan demikian, 
mukjizat pada diri Nabi Isa tidaklah berdiri 
sendiri. 

Adapun kalimat Wa âwainâhumâ ilâ rabwah 
dzâti qarârin wa ma'in ( P AS 333 Jl Uang: 
53 ) mengatakan bahwa Allah menempat- 
kan Isa dan ibunya di suatu tempat di dataran 
tinggi, yang subur ditumbuhi pepohonan yang 
rindang, dan dialiri air yang bersih. Meskipun 
para mufasir mengartikan kata rabwah di atas 
sebagai ‘tempat yang tinggi' atau “dataran tinggi', 
telah muncul beberapa penafsiran mengenai 
‘dataran tinggi' tersebut. Abu Hurairah me- 
ngartikannya 'Ramalah di Palestina”. Ibnu 
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Abbas, Ibnu Al-Musayyab, dan Ibnu Salam 
mengartikannya “Damaskus”. Mugatil dan 
Dhahhak mengartikannya “Pedalaman 
Damaskus”, Ka'ab dan Qatadah mengartikannya 
“Baitul-Magdis”, sedangkan Al-Kalbi dan Ibnu 
Zaid mengartikannya “Mesir”. 

Akan tetapi, karena kata rabwah itu diterang- 
kan dengan dzâti qarârin wa ma'in ( 023 13 13) 
menurut Ibnu Katsir, yang mendekati kenyataan 
adalah riwayat yang dibawa oleh Al-Aufa dari 
Ibnu Abbas, yang mengatakan bahwa kata ma'in 
pada ayat tersebut adalah “air yang mengalir” 
yaitu sungai yang disebutkan oleh Allah dalam 
firman-Nya dalam OS. Maryam [19]: 24, yang 
berbunyi, “gad ja'ala Rabbuki tahtaki sariyya” 
(Es SEE ul Jas J3 - Tuhanmu telah menjadi- 
kan anak sungai mengalir di bawahmu). Menurut 
Ibnu Abbas, sesungguhnya sungai tersebut tidak 
mengalir (kering), lalu dialirkan oleh Allah untuk 
Maryam. Entah di mana letak sungai itu secara 
pasti. & Aminullah Elhady & 


RADHIYAH ( 2201) ) 

Kata radhiyah ( x>; ) adalah ism fa'il yang 
berbentuk mu'annats dari kata kerja radhiya — 
yardhd — ridha (2 »—s2'2-(s?3 ) bentuk mudzakkar- 
nya adalah ridhin (P5). Kata radhiyah me- 
rupakan turunan dari akar kata yang tersusun 
dari huruf-huruf râ, dhil, dan huruf mu'tal yang 
memunyai arti dasar ‘restu’, ‘rela’, antonim dari 
sakhath ( L3, = murka). Makna ini dapat dilihat 
pada doa yang diajarkan Nabi yang sering 
dibaca ketika menunaikan giyamul-lail pada bulan 
Ramadan: 


D ya BRA aa Dp SA HI D 
(Allahumma inni a'Adzu biridhaka min sakhathika wa 
bimu 'afatika min 'ugobatika ....). 

Ya Allah, aku berlindung melalui ridha-Mu dari murka- 
Mu dan melalui pemeliharaan-Mu dari siksa-Mu...) 


Dari makna itu kemudian berkembang makna 
lain sesuai dengan konteksnya, antara lain 
'menerima' atau 'menyetujui karena rela ter- 
hadap apa yang seharusnya terjadi, ‘puas’ 
karena rela atas terpenuhinya apa yang di- 
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inginkan; 'membenarkan' atau “memandang 
baik' karena rela atas tindakan yang seyogyanya 
terjadi; dan ‘senang’ karena rela/restu atas 
keadaan yang terjadi. 

Radhiyah dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang 73 kali dan radhiyah sendiri 
terulang empat kali. Masing-masing terdapat 
pada OS. Al-Haqqah [69]: 21, Al-Gari'ah (101): 7, 
Al-Ghasyiyah [88]: 9, dan Al-Fajr [89]: 28. 

Kata radhiyah di dalam OS. Al-Haqqah [69]: 
21 dan OS. Al-Oari'ah [101]: 7 berangkai dengan 
kata syah ( 2:4 = kehidupan) menjadi “syah 
radhiyah ( x215 2:24 = kehidupan yang me- 
nyenangkan). Ulama berbeda pendapat tentang 
makna ridhiyah dalam ayat tersebut. Ada yang 
berpendapat bahwa meskipun bentuknya ism 
fa'il, (bermakna yang), maknanya ism maf'ul, 
mardhiyah (yang diridhai), yakni kehidupan yang 
menyenangkan orang yang menjalaninya. Ada 
pula yang berpendapat bahwa maknanya 
adalah kehidupan yang di dalamnya terdapat 
sesuatu yang menyenangkan, dziir-ridha. Di 
dalam hadits Nabi diterangkan maksud “syah 
radhiyah, yaitu hidup selamanya dan tidak 
pernah mati, sehat terus dan tidak pernah sakit, 
penuh kenikmatan dan tidak ada kesulitan, 
serta senatiasa muda dan tidak pernah meng- 
alami ketuaan (HR. Bukhari Muslim). Kedua 
ayat ini berkaitan dengan orang-orang yang 
menerima catatan amal perbuatannya dengan 
tangan kanannya dan berat timbangan amal 
kebajikannya: mereka akan masuk surga dan 
merasakan kehidupan yang menyenangkan. 
Kata radhiyah di dalam OS. Al-Ghasyiyah [88]: 9 
juga berkaitan dengan Hari Kiamat ketika 
orang-orang yang berseri-seri wajahnya, 
gembira dengan amal perbuatan yang telah 
dilakukannya di dunia dan masuk ke dalam 
surga. 

Adapun kata râdhiyah di dalam QS. Al-Fajr 
(89): 28 berkaitan dengan jiwa-jiwa yang diseru 
Allah untuk kembali dengan penuh rasa senang. 
Ulama berbeda pendapat tentang tempat 
kembali mereka. Ada yang berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah tubuh atau jasad mereka. 
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Ada pula yang berpendapat bahwa tempat 
kembali yang dimaksud adalah Allah, yaitu 
untuk menerima pahala atas perbuatan yang 
telah mereka lakukan. 

Beberapa kata lain yang seakar dengan 
radhiyah yang digunakan di dalam Al-Qur'an 
adalah dalam bentuk kata kerja lampau, radhiya 
(1x25 = rela, senang) seperti di dalam QS. Al- 
Ma'idah [5]: 119, irtadhâ ( “5! = yang diridhai) 
di dalam QS. Al-Nûr [24]: 55; kata kerja sekarang, 
tardhâ ( E = mengaku rela, senang), seperti di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 120, tarâdhâ (5 = 
saling merelakan) seperti di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 24: bentuk mashdar, ridhwin (02, = ridha, 
restu) seperti di dalam OS. Ali “Imran [3]: 28, 
mardhit ( 27 = ridha, restu) di dalam Al- 
Baqarah [2]: 207; bentuk sifatul musyabbahah, radhi 
(1s25-yang ridha) di dalam OS. Maryam [19]: 6: 
bentuk isim maf Ol, mardhi (1 = yang diridhai) 
di dalam OS. Maryam (19): 55. 

Di dalam ayat lain disebutkan bahwa Allah 
ridha terhadap orang-orang yang beriman dan 
mereka pun ridha kepada-Nya (OS. Al-Ma'idah 
[5]: 119, At-Taubah [9]: 100, Al-Mujadilah [58]: 
22, dan Al-Bayyinah (98): 8). Menurut Ibrahim 
Al-Anbari, penyusun al-Mausi 'atul Jur'Aniyyah, 
yang dimaksud dengan ridha hamba kepada 
Allah adalah tidak membenci apa yang terjadi 
pada dirinya sebagai konsekuensi dari keimanan 
kepada Allah dan menerima dengan rela segala 
apa yang diperintahkan kepadanya, ridha Allah 
kepada hamba-Nya adalah melihat hamba-Nya 
melaksanakan dengan baik perintah-Nya dan 
menjauhi larangan-Nya. Pendapat ini tampak- 
nya hanya didasarkan pada OS. At-Taubah [9]: 
100. Pendapat tersebut sifatnya sangat umum: 
bila dikaitkan konteks penggunaannya di dalam 
Al-Our'an, ridha Allah kepada hamba-Nya dan 
ridha hamba kepada Allah lebih banyak justru 
berkaitan dengan kehidupan di surga (OS. At- 
Taubah [9]: 100, Al-Mujadilah [58]: 22, dan Al- 
Bayyinah (98): 8). Artinya, Allah berkenan 
menerima hamba-Nya dengan memasukkan 
mereka ke dalam surga dan tidak akan murka 
lagi kepada mereka: orang-orang yang masuk 
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surga itu juga senang dan rela menerima balasan 
apa pun yang diberikan Allah kepada mereka. 
Di dalam hadits Nabi saw. disebutkan “Kemudian 
Allah menyeru penghuni surga, Memohonlah kepada- 
Ku! Memohonlah kepada-Ku! Aku akan mengabul- 
kannya. Mereka pun memohon agar diridhai dan Allah 
pun meridhai mereka”. Di dalam hadits lain yang 
diriwayatkan Muslim, “Ketika Allah menyeru 
mereka untuk memohon kepada-Nya, para penghuni surga 
bertanya, "Adakah yang lebih baik dari apa yang telah 
kami dapatkan ini.' Allah menjawab bahwa ridha-Nyalah 
yang palilng tinggi nilainya.” (HR. Muslim). 
Ridhwin yang merupakan bentuk mashdar 
dari kata radhiya yang berarti ridha yang banyak 
hanya digunakan sebagai milik Allah. Maksud- 
nya, hanya Allahlah yang memunyai ridhwin 
(ridha yang banyak), seperti terdapat di dalam 
OS. Ali Imran (3): 15 dan seterusnya. Keridhaan 
itu dapat terwujud di dalam dua hal, yaitu 
ridha atau rela menerima apa yang dilakukan 
orang lain dan rela menerima apa yang di- 
berikan orang lain. Rela menerima apa yang 
dilakukan orang lain berarti menyetujui dan 
senang terhadap perbuatannya dan rela me- 
nerima apa yang diberikan orang lain berarti 
mensyukuri pemberiannya dan menaati pe- 
rintahnya serta memenuhi segala keinginannya 
dengan senang. Hal ini dapat dipahami dari 
firman Allah “radhiyallahu ‘anhum wa radhû 'anhu” 
(K2 ipo SS AI Z5 = Allah ridha kepada 
mereka dan mereka pun ridha terhadap Allah) 
(OS. At-Taubah (9J: 100, Al-Mujadilah (58): 22, 
Al-Bayyinah [98]: 8). Jika dikaitkan dengan 
Allah maka keridhaan Allah kepada hamba- 
Nya adalah jika mereka melakukan hal-hal yang 
disenangi Allah, yakni menjalankan perintah- 
Nya dan menjauhi larangan-Nya serta me- 
nerima apa adanya perbuatan itu, khususnya 
dilihat dari kualitas dan kuantitasnya. Jika 
dikaitkan dengan keridhaan hamba kepada 
Allah, artinya rela menerima segala karunia 
yang diberikan Allah kepadanya, baik di dunia 
maupun di akhirat, serta rela menerima dan 
mematuhi segala apa yang diinginkan Allah 
kepadanya dengan ikhlas. « Zubair Ahmad % 


Kajian Kosakata 


Ra'fah 


RAFAH (351) 

Kata ra'fah ( úi, ) terdiri dari huruf-huruf râ’, 
hamzah, dan fâ’. Maknanya berkisar pada ke- 
lemahalembutan dan kasih sayang. Kata ini, menurut 
pakar bahasa Az-Zajjaj, dalam bukunya Tafsir 
AsmA' Al-Husng, sama dengan rahmah, hanya saja 
menurutnya, apabila rahmah sedemikian besar, 
maka ia dinamai ra'fah, dan pelakunya Ra'if 
(2355) 

Mufasir Al-Biga'i, ketika menafsirkan QS. 
Al-Baqarah (2): 143 menjelaskan, bahwa ra'fah 
adalah rahmah yang dianugerahkan kepada 
yang menghubungkan diri dengan Allah melalui 
amal saleh, karena —tulisnya mengutip pen- 
dapat al-Harrali— ra'fah adalah kasih sayang 
pengasih kepada siapa yang memiliki hubungan 
dengannya. 

Memahami ra'fah dalam pengertian di atas 
mengantar kita memahami larangan-Nya untuk 
tidak menghalangi jatuhnya sanksi terhadap 
pezina pria dan wanita yang memiliki hubungan 
dengan seseorang atas dasar ra'fah/belas kasihan, 
(So gb Lx $16 Ng = “Janganlah ra'fah/ 
belas kasihan (karena adanya hubungan) kepada 
keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) agama 
Allah" (OS. An-Nur [24]: 2). 

Terjalinnya hubungan terhadap yang 
dikasihi itu, dalam penggunaan kata ra'fah, 
membedakan kata ini dengan rahmah (55), 
karena rahmah digunakan untuk menggambar- 
kan tercurahnya kasih, baik terhadap siapa yang 
memiliki hubungan dengan pengasih, maupun 
yang tidak memiliki hubungan dengannya. 

Di sisi lain, ra'fah menggambarkan sekaligus 
menekankan melimpah ruahnya anugerah, 
karena yang ditekankan para sifat ar-Ra'f 
(5,331) adalah pelaku yang amat kasih, se- 
hingga melimpah ruah kasihnya, sedang yang 
ditekankan pada ar-Rahim («5 ) adalah pe- 
nerima dari besarnya kebutuhannya. Karena itu, 
ra'fah selalu melimpah ruah, bahkan melebihi 
kebutuhan, sedang rahmah, sesuai dengan 
kebutuhan. Ini berarti terhadap para pezina itu, 
rahmah harus tetap tercurah kepada mereka, 
dan yang dilarang hanya rahmah yang ber- 
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lebihan, sehingga sanksi hukum dibatalkan. 

Ulama lain menambahkan bahwa ra'fah 
hampir tidak dicurahkan kepada objek yang 
tidak disenangi, berbeda dengan rahmah, yang 
dicurahkan kepada yang disenangi dan bisa juga 
kepada yang tidak disenangi karena adanya 
hikmah dan kemaslahatan. Karena itu rahmah 
Allah tertuju kepada yang kafir dan yang 
Mukmin, yang durhaka dan tidak durhaka, 
sedang ra'fah-nya tidak demikian. 

Al-Qurthubi mengemukakan, bahwa ra'fah 
digunakan untuk menggambarkan anugerah, 
yang sepenuhnya menyenangkan, sedang 
rahmah, boleh jadi pada awalnya menyakitkan, 
tetapi beberapa waktu kemudian akan me- 
nyenangkan. Dari sini dapat dimengerti peng- 
gabungan sifat Allah ar-Ra'ff dan ar-Rahim pada 
ayat-ayat tertentu, yang tertuju kepada ke- 
lompok manusia, di mana tergabung dalam 
konteks pembicaraannya, mereka yang taat dan 
durhaka. Seperti firman-Nya: dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 143), sedang kata Rahim tidak 
digandengkan pada dua ayat yang berbicara 
tentang al-'ibad ( sx ), yaitu hamba-hamba Allah 
yang taat, serta memiliki hubungan dengannya. 
Ini karena ra'fah-Nya di sini, telah melimpah ruah 
mengatasi rahmah-Nya, apalagi yang ditekankan 
pada kedua ayat tersebut adalah anugerah 
pemberi, bukan kebutuhan penerima. Perhatikan 
firman-Nya dalam OS. Al-Baqarah (2): 207, dan 
Ali “Imran (3): 30). Ini mengisyaratkan, bahwa 
kejahatan pun dapat diampuni-Nya bila Dia 
berkehendak, apalagi Dia Ra'ff, melimpahkan 
kasih tanpa menghiraukan siapa penerimanya, 
selama ada hubungan dengan-Nya— walau 
sedikit — dalam hal ini adalah kepercayaan akan 
keesaan-Nya: 


OS HNS Sa IR ol ak IS Dj 
as 
“Sesungguhnya Allah tidak mengampuni dosa memper- 
sekutukan (sesuatu) dengan Dia, dan Dia mengampuni 
dosa yang selain dari syirik itu bagi siapa yang 
dikehendaki-Nya” (OS. An-Nisa' [4]: 116). 


Dalam Al-Qur'an, kata Ra'ff terulang 
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sebanyak 11 kali, sepuluh di antaranya menjadi 
sifat Allah swt., delapan dirangkaikan dengan sifat 
Rahim, dan dua kali yang dikutip di atas, berdiri 
sendiri. Hanya sekali kata ra if yang menjadi sifat 
manusia, yakni sifat Nabi Muhammad saw. 
Demikian, wa Allâh A'lam. + M. Quraish Shihab & 


RAFATS (435) 

Kata rafats berasal dari akar kata rafatsa, yarfatsu, 
raftsan wa rafatsan ( G5; BG, - 1S, - 25, ) yang 
secara etimologi berarti ‘kotor’ atau ‘keji’. Di 
dalam Al-Our'an, ditemukan dua kali kata rafats. 
Pertama, terdapat di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
187, yang berbicara di dalam konteks puasa. 
Kedua, terdapat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
197, yang berbicara di dalam konteks haji. 
Secara terminologi rafats adalah perkataan tidak 
senonoh yang mengarah kepada seksual. Di 
dalam pengertian lain, kata rafats merupakan 
kinayah (155 = ungkapan sindiran) dari jimd' 
( 5> = bersetubuh). 

Rafats di dalam haji dilarang melakukan- 
nya. Allah swt. berfirman di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 197, 

Jie f Li Y; éh KN 
(faman faradha fihinnal-hajja falâ rafatsa wala fusûqa 
wala jidâla) 

maka barangsiapa yang telah memfardukan pada dirinya 
ibadah haji itu maka tidak boleh dia rafats, fusûqa, dan 
berbantah-bantahan). 

A. Hasan, ulama Indonesia dan tokoh PERSIS, 
mengartikan kata rafats dengan ‘sentuh’. Sentuh 
itu ada tiga macam, yaitu 1) sentuh dengan lidah, 
yaitu mengeluarkan perkataan-perkataan 
kepada istri di dalam hal seks (persetubuhan) 
yang tidak baik didengar oleh orang lain; 2) 
sentuh istri dengan tangan. Sentuhan tersebut 
tidak patut dilihat oleh orang lain; dan 3) sentuh 
badan, yaitu percampuran yang sudah di- 
maklumi. Maka, orang yang ihram terlarang 
melakukan semua itu. Begitu juga mengeluarkan 
perkataan-perkataan kotor yang memang 
dianggap keji. Menurut Ibnu Abbas, sahabat 
Nabi saw., rafats yang dilarang oleh Allah swt. di 
waktu haji adalah perkataan yang mengarah 
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kepada seksual yang dihadapkan kepada wanita. 
Bila perkataan tersebut diucapkan sendiri, tidak 
didengar oleh wanita maka tidak termasuk rafats 
di dalam haji. Jimad' bagi orang yang ihram 
termasuk rafats. Menurut jumhur ulama, orang 
jima' sebelum tahallul ( Yes - melepas pakaian 
ihram) pertama dan sesudah wugif (55, = 
berdiam diri) di Arafah maka hajinya menjadi 
rusak. Orang tersebut dikenai denda (dam = p3) 
dengan seekor unta dan dagingnya dibagi- 
bagikan kepada fakir miskin yang ada di tanah 
haram. Jika tidak sanggup menyembelih seekor 
unta maka dendanya menyembelih seekor sapi. 
Jika tidak sanggup menyembelih seekor sapi, 
dikenai denda dengan menyembelih tujuh ekor 
kambing. Jika tidak sanggup maka harus mem- 
beri makanan seharga unta dan disedekahkan 
kepada fakir miskin yang ada di tanah haram. 
Jika masih tidak sanggup, wajib diganti dengan 
puasa, untuk satu mudd (4 = lebih kurang 600 
gram), makanan dari harga unta itu dipuasakan 
satu hari. Menurut Hanafiyah, jima' yang merusak 
haji adalah yang dilakukan seseorang dengan 
istri sebelum wugif di Arafah. Orang ini dikenai 
denda seekor kambing. Seseorang yang mencium 
istrinya atau menyentuh dengan syahwat dan 
onani juga dikenai denda karena hal-hal yang 
mendorong kepada jima' diharamkan bagi orang 
ihram secara mutlak. 

Bagi orang yang melakukan ibadah puasa, 
rafats di dalam pengertian “berkata kotor’, dapat 
mengurangi kualitas puasanya. Nabi saw. 
bersabda, “Apabila salah seorang di antara kamu 
berpuasa maka janganlah dia berkata kotor (rafats) dan 
janganlah pula berkata bodoh. Bila ada seseorang yang 
mencela orang yang berpuasa tersebut maka yang dicela 
hendaklah mengatakan, “Sesungguhnya saya sedang 
berpuasa”. (HR. Al-Bukhari). 

Rafats di dalam pengertian 'jima" dilarang 
melakukannya bagi orang yang sedang berpuasa 
karena hal itu membatalkan puasa. Bahkan, 
orang yang melakukan jima' pada siang hari bulan 
Ramadan tidak hanya sekadar batal puasanya, 
tetapi dikenakan kaffirat (3 565 = tebusan). Kaffârat 
puasa karena jima' adalah salah satu dari tiga 
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macam, yaitu memerdekakan budak perempuan, 
atau puasa dua bulan berturut-turut, atau 
memberi makan 60 orang fakir miskin. Nabi saw. 
bersabda, “Merdekakanlah budak perempuan, kalau 
tidak memunyai budak maka puasalah dua bulan berturut- 
turut. Kalau tidak sanggup puasa maka berilah makan 
60 orang miskin”. (HR. Ibnu Majah). Bagi orang 
yang berpuasa boleh rafats (jima') pada malam 
hari, yaitu setelah terbenam matahari hingga 
terbit fajar. Allah swt. berfirman di dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 187, 


RI Sa da KA II SI AAN A Gel 


HH 
(Uhilla lakum lailatash shiyamir rafatsu ilâ nisd'ikum, 
hunna libisun lakum wa antum libasun lahunna). 
“Dihalalkan bagi kamu pada malam puasa bercampur 
(rafats) dengan istri-istri kamu. Mereka itu adalah pakaian 
bagi kamu dan kamu adalah pakaian bagi mereka.” 


Adapun berciuman dengan istri atau 
bercanda pada waktu puasa bukanlah dikatakan 
rafats. Aisyah ra. mengatakan, “Adalah Rasulullah 
saw. mencium, sedangkan beliau sedang berpuasa dan 
juga bercanda, padahal beliau berpuasa". (HR. Ahmad). 


& Zainuddin & 


RAFI (1) 

Kata Rafi’ (5) terambil dari kata rafa’ (5) 
yang berarti meninggikan. Dalam Al-Our'an, kata 
tersebut ditemukan antara lain pada firman-Nya 
yang menunjuk Allah yaitu Rafi’ ad-Darajit 
(GM A85) (OS. Ghafir (40): 15) dalam arti: 
“Dia (Yang Mahatinggi derajat-Nya) Allah adalah 
wujud Yang Mahatinggi, bahkan setinggi-tinggi 
wujud dalam segala sifat keagungan-Nya. Makna 
ini sejalan dengan sifat-Nya sebagai “Aliyy Kata 
yang digunakan ayat di atas dapat juga dalam 
arti meninggikan derajat orang-orang yang taat 
seperti para nabi, wali, mahkluk-makhluk-Nya 
yang lain, peninggian dalam bidang pengetahu- 
an, rezeki, dan sebagainya, sebagaimana Dia juga 
yang meninggikan benda-benda seperti langit, 
bintang-bintang, dan lain-lain. Ada juga ma- 
nusia-manusia tertentu yang secara khusus 
disebut-Nya. Seperti meninggikan Nabi Isa as.: 
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“Sesungguhnya Aku akan mewafatkanmu dan me- 
niggikanmu” (OS. Ali Imran [3]: 55). “Meninggi- 
kan” di sini dalam arti meninggikan derajat dan 
kedudukan beliau di sisi Allah, setelah me- 
ngalami penghinaan dalam kehidupan beliau di 
dunia ini. Ada juga yang memahami kata 
meninggikan dalam arti fisik, yakni diangkat ke 
langit untuk menyelamatkan beliau dari an- 
caman orang-orang durhaka. 

Nabi Muhammad saw. juga ditinggikan 
Allah bukan saja di hari Kemudian, tetapi di 
dunia ini nama beliau ditinggikan, sesuai firman- 
Nya: “Dan Kami telah meninggikan nama-Mu” (OS. 
Asy-Syarh [94]: 4). Peninggian nama ini bukan 
saja dengan menggandengkan nama Nabi 
Muhammad saw. dengan nama Allah dalam 
ucapan syahadat—yang tanpa syahadat ke- 
islaman dan keselamatan tidak diraih—tetapi 
juga menjadikan beliau terpuji oleh umatnya dan 
begitu juga secara objektif dari yang bukan 
umatnya. 

Hari Kiamat dilukiskan sebagai Khafidhatun 
Rafi'ah (OS. Al-Waqi'ah (56): 3), dalam arti bahwa 
pada hari itu Allah merendahkan dan meninggikan. 
Ketika itu Dia merendahkan orang-orang yang 
tadinya dalam kehidupan dunia ini dinilai 
secara keliru memiliki tempat dan kedudukan 
yang tinggi, dan meninggikan pula orang-orang 
yang tadinya dinilai rendah dan dilecehkan. 
Umar Ibnu al-Khaththab mengartikannya 
sebagai meninggikan awliya' (orang-orang 
bertakwa) di surga dan merendahkan al-fujjar 
(orang-orang durhaka) di neraka. 

“Allah meninggikan orang-orang yang beriman 
di antara kamu dan orang-orang berilmu (ditinggikan) 
beberapa derajat” (OS. Al-Mujadalah (58): 11). 

Sifat Allah ar-Rafi' dan al-Khafidh dipahami 
oleh Imam Ghazali dalam arti “Dia yang me- 
rendahkan orang-orang kafir dengan keseng- 
saraan dan neraka, serta meninggikan orang- 
orang Mukmin dengan kebahagiaan dan surga. 
Dia pula yang meninggikan auwliya'-Nya dengan 
kedekatan kepada-Nya serta merendahkan 
musuh-musuh-Nya dengan kejauhan dari 
hadirat-Nya. 
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Tetapi jangan duga bahwa Allah bersifat 
sewenang-wenang dalam merendahkan/men- 
jatuhkan manusia ke tempat yang rendah, 
bahkan serendah-rendahnya (OS. At-Tin (95): 5). 
Hal tersebut disebabkan karena ulah manusia 
sendiri yang enggan mengikuti daya tarik Ruh 
Ilahi. Allah Yang merendahkan atau menjatuh- 
kan manusia, menetapkan hukum-hukum yang 
berkaitan dengan kejatuhan, kebangkitan, dan 
ketinggian. Manusia diperintakan untuk mem- 
perhatikan hukum-hukum itu dan berusaha 
untuk meraih apa yang diinginkannya. Karena 
itu “Ketahuilah bahwa yang direndahkan Allah 
adalah yang terhindar dari taufik dan per- 
tolongan, yang diperintah oleh nafsunya, yang 
tidak memperoleh kebajikan dari Tuhannya, 
apabila dia berusaha kembali kepada-Nya, dia 
tidak mendapatkan bisikan hati tentang ke- 
kuasaan-Nya, dan apabila dia berusaha men- 
dengar bisikan hatinya, dia tidak meraih percaya 
diri/kelezatan dalam bermunajat dengan-Nya.” 
Demikian antara lain Al-Gurthubi dalam buku- 
nya tentang Asm4' Al-Husnd. Wa Allah A'lam. 

& M. Quraish Shihab & 


RAHAO (325) 

Dari segi bahasa, kata rahag (35, ) adalah bentuk 
mashdar dari rahiga ( Ga5- 3x5 G25) yang pada 
mulanya berarti 'tercapai atau terikutinya 
sesuatu oleh sesuatu’. Kata rahag (3:5, ) dengan 
arti tersebut selalu bersifat menyulitkan. Dengan 
kata lain, rahag dengan segala bentuknya sering 
digunakan untuk menggambarkan sesuatu yang 
diperoleh dengan banyak kesulitan. Dari sinilah 
arti kata itu berkembang menjadi beraneka 
ragam seiring dengan semakin beraragamnya 
konteks pemakaian. Misalnya, “anak menjelang 
dewasa' dinamai murdhig (ga: ) karena ia akan 
menghadapi kesulitan akibat tanggung jawab 
usianya. “Unta atau kuda' yang apabila dituntun 
melaju dengan cepat' dinamai rahûq (855) 
karena dengan lajunya ia sering menyulitkan 
atau menggilas kaki si penuntunnya. 'Orang 
yang berjalan cepat dinamai rahaga (55, ) karena 
kecepatannya akan menyulitkan orang yang 
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mengiringinya. Demikian juga 'orang yang 
menunda-nunda pelaksanaan shalat' digambar- 
kan dengan rahiqush-shalah ( 3Wa)i x245) karena 
menunda waktu shalat mengantarnya kepada 
kesulitan memelihara waktu tersebut. Kata rahig 
( ġa; ) diartikan sebagai “orang yang bodoh’ 
karena kebodohan akan membawanya pada 
kesulitan. Demikianlah perkembangan arti kata 
tersebut yang tidak terlepas dari arti asalnya. 

Dari ayat-ayat yang mengandung kata rahaq 
dengan berbagai bentuknya itu, dapat disimpul- 
kan bahwa Al-Qur'an menggunakan kata ter- 
sebut dalam konteks kesulitan di dunia dan di 
akhirat. 

Adapun contoh pemakaian kata itu untuk 
menggambarkan kesulitan di dunia, antara lain 
terdapat di dalam QS. Al-Jinn [72]: 6: 
masih G a Jey o ya G3 Jey 06 85 

Ga5 
(Wa annahû kana rijalun minal insi yaʻûdzûna bi rijalin 
minal jinni fa zadahum rahaga). 
Bahwasanya ada beberapa orang laki-laki di antara 
manusia meminta perlindungan kepada beberapa laki-laki 
di antara jin: maka, jin-jin itu menambah bagi mereka 
dosa dan kesalahan. 


Di situ digambarkan kesulitan bagi orang 
Arab yang apabila melintasi tempat yang sunyi, 
mereka minta perlindungan kepada jin yang 
mereka anggap berkuasa di wilayah itu. Padahal, 
jin itu tidak dapat memberi perlindungan, 
bahkan, menambah kesulitan kepada mereka. 
OS. Al-Kahfi (18): 73 menggambarkan perminta- 
an Nabi Musa kepada Nabi Khidhir agar ia tidak 
disulitkan di dalam perjalan menemani Khidhir. 
Hal itu terjadi ketika Musa dimarahi oleh Khidhir 
karena terlalu banyak bertanya mengenai 
tindakannya. 

Rahag ( 345 ) yang digunakan untuk meng- 
gambarkan kesulitan di akhirat antara lain 
terdapat di dalam OS. 'Abasa (80J: 40 yang 
menggambarkan banyaknya orang yang di- 
timpa kehinaan dan kesusahan di akhirat.OS. 
Yinus [10]: 27 menggambarkan siksaan yang 
menyulitkan bagi orang-orang yang durhaka 
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karena tidak seorang pun yang dapat melindungi 
mereka dari siksaan itu: mereka menjadi peng- 
huni neraka yang kekal. OS. Al-Galam [68]: 43 
memberitakan bahwa orang-orang yang men- 
dapat kesempatan untuk sujud, tetapi tidak 
melakukannya, akan mendapat kehinaan dan 
kesulitan di akhirat. 

Dengan keterangan-keterangan di atas 
semakin jelas bahwa Al-Our'an menggunakan 
kata rahag ( 34; ), yang berarti ‘memperoleh’, 
untuk menggambarkan kesulitan yang di- 
timbulkan oleh sesuatu yang diperoleh. 

& A. Rahman Ritonga * 


RAHMAH (>; ) 

Rahmah (25 ) atau rahmat berasal dari akar kata 
rahima — yarhamu — rahmah (145 — hti — 5) 
Di dalam berbagai bentuknya, kata ini terulang 
sebanyak 338 kali di dalam Al-Our'an. Yakni, di 
dalam bentuk fil madhi disebut 8 kali, fil mudhiri' 
15 kali, dan fi'l amr 5 kali. Selebihnya disebut di 
dalam bentuk ism dengan berbagai bentuknya. 
Kata rahmah sendiri disebut sebanyak 145 kali. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf ra, ha, dan mim, pada dasarnya 
menunjuk kepada arti ‘kelembutan hati’, “belas 
kasih', dan 'kehalusan'. Dari akar kata ini lahir 
kata rahima (5), yang memiliki arti “ikatan 
darah, persaudaraan, atau hubungan kerabat.” 
Penamaan rahim pada peranakan perempuan 
karena darinya terlahir anak yang akan me- 
nerima limpahan kasih sayang dan kelembutan 
hati. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa rahmah 
adalah belas kasih yang menuntut kebaikan 
kepada yang dirahmati. Kata ini kadang-kadang 
dipakai dengan arti ar-riggatul-mujarradah 
(sexs = belas kasih semata-mata) dan 
kadang-kadang dipakai dengan arti al-Ihsinul- 
mujarrad diinar-riggah (BD 2 Sali OKI ke- 
baikan semata-mata tanpa belas kasih). Misal- 
nya, jika kata rahmah disandarkan kepada Allah, 
maka arti yang dimaksud tidak lain adalah 
“kebaikan semata-mata.” Sebaliknya, jika di- 
sandarkan kepada manusia, maka arti yang 
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dimaksud adalah simpati semata. Oleh karena 
itu, lanjut Al-Ashfahani, diriwayatkan bahwa 
rahmah yang datangnya dari Allah adalah in am 
(FB) = karunia atau anugerah), dan ifdhal ( Juas) 
- kelebihan) dan yang datangnya dari manusia 
adalah riggah (15, = belas kasih). 

Senada dengan Al-Ashfahani, Ibnu 
Manzhur di dalam Lisinul-'Arab menyebutkan 
bahwa orang Arab membedakan antara kata 
rahmah yang disandarkan kepada anak cucu 
Adam dengan yang disandarkan kepada Allah. 
Kata rahmah yang disandarkan kepada anak 
cucu Adam adalah riggatul-galbi wa 'athfuhu 
(255, 1 8, = kelembutan hati dan belas 
kasihnya), sedangkan kata rahmah yang di- 
sandarkan kepada Allah adalah 'athfuhi wa 
Ihsinuhi wa rizguhi (8,3 JS, dbs = belas 
kasih, kebaikan, dan rezeki-Nya). 

Kata rahmah yang digunakan di dalam Al- 
Our'an hampir semuanya menunjuk kepada 
Allah swt., sebagai subjek utama pemberi rahmah. 
Atau dengan kata lain, rahmah di dalam Al- 
Our'an berbicara tentang berbagai aspek yang 
berkaitan dengan kasih sayang, kebaikan, dan 
anugerah rezeki Allah terhadap makhluk-Nya. 
Di samping itu, dari akar kata rahima, lahir 
beberapa kata yang menjadi nama dan sifat 
utama Allah swt. Misalnya, kata ar-rahim (5) 
yang disebut sebanyak 6 kali, ar-rahman ( A53) ) 
yang berwazan fa'ldn yang menunjukkan bahwa 
Dia mencurahkan rahmat yang teramat sem- 
purna tetapi bersifat sementara tidak langgeng 
kepada semua makhluknya, disebut sebanyak 57 
kali, dan ar-rahim ( 43) ) yang berwazan fa'il 
yang menunjukkan bahwa Dia terus-menerus 
dan secara mantap mencurahkan rahmatya 
kepada orang-orang yang taat kepada-Nya di 
akhirat kelak, disebut sebanyak 95 kali, sekali di 
antaranya disebutkan untuk menyifati pribadi 
Rasulullah Muhammad saw. 

Dengan demikian, jelas bahwa subjek 
utama dari pemberi rahmah yang diungkap Al- 
Our'an adalah Allah swt. Dia menyifati diri-Nya 
dengan kasih dan sayang yang mahaluas 
(rahman), mewajibkan bagi diri-Nya sifat rahmah 
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(QS. Al-An'am [6]: 12). Rahmah-Nya meliputi 
segala sesuatu (OS. Ghafir (40): 7). Rahmah-Nya 
ditaburkan kepada semua makhluk dan tak satu 
makhluk pun yang tidak menerima rahmah walau 
sekejap. Di dalam hadits dinyatakan bahwa Dia 
lebih pengasih kepada hamba-Nya daripada 
seorang ibu kepada anaknya (HR. Bukhari). 
Rahmah-Nya mendahului murka-Nya (HR. 
Bukhari). Bahkan, musibah ataupun kesusahan 
yang menimpa seorang hamba pada hakikatnya 
adalah perwujudan dari rahmat-Nya jua. Bukan- 
kah orang tua yang menghukum anaknya yang 
berbuat kesalahan merupakan bukti kasih 
sayang orang tua tersebut kepadanya? Dengan 
demikian, rahmah-Nya adalah anugerah dan 
nikmat Ilahi di dalam seluruh aspek hidup dan 
kehidupan manusia. 

Demikian, banyak sekali ayat Al-Our'an 
maupun hadits Nabi saw. yang berbicara 
tentang keluasan rahmah Allah. Oleh karena itu, 
seorang hamba tidak boleh berputus asa akan 
perolehan rahmah Allah sekalipun hamba ter- 
sebut telah berbuat sesuatu yang melampaui 
batas (OS. Az-Zumar [39]: 53). Seseorang yang 
berputus asa akan perolehan rahmah Allah dicap 
oleh Al-Our'an sebagai orang yang sesat (OS. Al- 
Hijr (15): 56). Sementara itu, mereka yang 
mengingkari ayat-ayat Allah dan pertemuan 
dengan-Nya juga dicap sebagai orang-orang 
yang berputus asa akan perolehan rahmah Allah 
(OS. Al-Ankabit [29]: 23). 

Seiring dengan keluasan rahmah-Nya, Al- 
Our'an mengungkapkan bahwa rahmah Allah 
diberikan kepada alam secara keseluruhan, 
termasuk di dalamnya manusia (OS. Al-Anbiya' 
(21): 107), orang-orang yang beriman (lihat 
misalnya, OS. Al-Nisa [4]: 175, OS. Al-A'raf [7]: 
52: OS. At-Taubah [9]: 61: OS. Had (11): 57), orang- 
orang yang berpegang teguh di dalam keimanan- 
nya (OS. An-Nisa' [4]: 175), orang-orang yang 
beramal saleh (OS. Al-Jatsiyah [45]: 30), orang- 
orang yang berbuat kebaikan (OS. Luqman (31): 
3), orang-orang yang berserah diri (OS. An-Nahl 
(19): 89), serta orang-orang (kaum) yang yakin 
(OS. Al-Jatsiyah [45]: -20). 
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Rahmah yang diturunkan oleh Allah ke alam 
semesta secara umum berupa pengutusan para 
nabi dan rasul (OS. Al-Anbiya [21]: 107) serta 
kitab petunjuk (QS. Luqman [31]: 3). Rahmah yang 
diberikan khusus kepada orang-orang yang 
beriman dan taat kepada-Nya berupa peng- 
hindaran dari golongan orang-orang yang 
merugi (OS. Al-Bagarah (2): 64) penghindaran 
dari azab (lihat, misalnya OS. Al-A'raf [7]: 72; 
OS. Had (11): 58, 63, 66, 73, dan 94: serta OS. An- 
Nur [24]: 14), perlindungan dari godaan setan 
(OS. An-Nisa' [4]: 83), penghindaran dari 
penyesatan oleh golongan orang-orang (ke- 
lompok) yang sesat (OS. An-Nisa' [4]: 113), serta 
pemberian keistimewaan dan ilmu ladunni yang 
langsung dari sisi-Nya (OS. Al-Kahfi (18): 65). 

Para ulama menyimpulkan bahwa rahmah 
Allah kepada makhluk-Nya terbagi menjadi 
dua, yakni rahmah umum dan rahmah khusus. 
Rahmah umum diberikan kepada seluruh 
makhluk-Nya tanpa kecuali, sedangkan rahmah 
khusus hanya diberikan kepada makhluk-Nya 
yang beriman dan taat kepada-Nya. Sementara 
itu, ulama berpendapat bahwa dengan sifat 
rahman-Nya, Allah swt. memberikan karunia 
rahmah-Nya secara umum kepada seluruh 
makhluk-Nya di dunia ini tanpa kecuali, 
sedangkan dengan sifat rahim-Nya, Allah swt. 
memberikan rahmah-Nya secara khusus kepada 
orang-orang yang beriman dan taat kepada- 
Nya di akhirat kelak. Agaknya, pendapat ini 
disandarkan kepada salah satu prolog doa dari 
Nabi saw. yang menyatakan: “Ya rahmdnad-dun- 
yâ wa rahîmul-âkhirah” (31 45-53 GAN AS 56 = 
Wahai Yang Maha Pengasih di dunia dan Maha 
Penyayang di akhirat). 

Adapun rahim («5 ) yang menjadi sifat 
Rasulullah saw. disebutkan dalam OS. At- 
Taubah [9]: 128. Di dalam ayat ini, disebutkan 
empat sifat utama Rasulullah saw., yaitu sifat 
aziz (4 = empati yang tinggi), harish ( A = 
sangat menginginkan (keselamatan)), rafif ( 3345 
= amat belas kasih), dan rahim (“3 = amat 
penyayang). Keempat sifat ini disebutkan di 
dalam konteks penegasan Allah swt. kapada 
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orang-orang Arab Mekah bahwa telah diutus 
(datang) kepada mereka seorang rasul dari 
kalangan mereka sendiri (Arab keturunan Bani 
Hasyim) yang memiliki sifat empati yang tinggi 
terhadap kesulitan dan penderitaan yang mereka 
alami, sangat menginginkan keimanan dan ke- 
selamatan bagi mereka, dan amat belas kasih lagi 
amat penyayang kepada orang-orang beriman. 
Frase radfun rahimun ( p> 5 534; ) yang menutup 
ayat ini ditafsirkan oleh sebagian ahli tafsir 
dengan: “amat belas kasih kepada orang-orang 
yang taat, dan amat lembut terhadap orang- 
orang yang berbuat dosa. + Salahuddin & 


RAHMÂN AR-RAHÎM, AR- 

(PI PN) 

Yang Maha Pengasih dan Maha Penyayang. Ar- 
Rahman (5) demikian juga ar-Rahim (31), 
adalah dua nama Allah yang amat dominan, 
karena kedua nama inilah yang di tempatkan 
menyusul penyebutan nama Allâh ( žy ). Ini pula 
agaknya yang menjadi sebab sehingga Nabi 
saw. melukiskan setiap pekerjaan yang tidak 
dimulai dengan Bismillahir-Rahminir-Rahim 
(1 API HI as ) adalah buntung, dan hi- 
lang berkahnya. Basmalah yang diperintahkan 
itu mengandung dalam kalimatnya kedua nama 
tersebut, dan dengan susunan penyebutan sifat 
Allah seperti di atas. 

Di dalam Al-Qur'an, kata ar-Rahman ter- 
ulang sebanyak 57 kali, sedangkan ar-Rahim 
sebanyak 95 kali. | 

Banyak ulama berpendapat bahwa kata ar- 
Rahman dan ar-Rahim keduanya terambil dari 
akar kata yang sama, yakni rahmah, tetapi ada 
juga yang berpendapat bahwa kata ar-Rahman 
tidak berakar kata, dan karena itu pula-lanjut 
mereka—orang-orang musyrik tidak mengenal 
siapa ar-Rahman. Ini terbukti dengan membaca 
firman-Nya: 

KJ Anil DA Up IE PR amal Hd Ia hg 

Gak pasa UE 
Dan apabila diperintahkan kepada mereka: “Sujudlah 
kepada ar-Rahman,” mereka berkata/bertanya: “Siapakah 
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ar-Rahman itu? Apakah kami bersujud kepada sesuatu 
yang engkau perintahkan kepada kami?” Perintah ini 
menambah mereka enggan/menjauhkan diri dari 
keimanan (OS. Al-Furqan [25]: 60). 


Begitu juga ketika terjadi perjanjian 
Hudaibiyah, Nabi saw. memerintahkan menulis 
Basmalah, tetapi pemimpin delegasi musyrik 
Mekah —Suhair bin 'Amr—menolak kalimat 
tersebut dengan alasan, “Kami tidak mengetahui 
Bismilldhir-Rahminir-Rahim, tetapi tulislah Bismika 
Allahumma ( aa Du (dengan nama-Mu ya 
Allah)).” Demikian juga ketika kaum musyrikin 
Mekah mendengar kaum Muslim mengucapkan 
Basmalah —di mana terdapat kata ar-Rahman — 
mereka berkata: “Kami tidak mengenal ar-Rahman 
kecuali Musailamah,” yakni seorang yang mengaku 
nabi pada masa Rasul saw. dan menamakan 
dirinya ar-rahmin. 

Al-Our'an melukiskan kaum musyrikin 
dan penjelasan Allah tentang ar-Rahman bahwa: 


an er Dag oke ag t Bkn ana 
- zle sd PA pn J3 3 3 Dil si DS 
PAP) s Pe Por E L ETI NES,- 
AI T Go sa D A OS mag BI) LSI SAI 


AI AL a ya) 
Demikianlah Kami telah mengutusmu pada suatu umat 
yang telah mendahului mereka umat-umat (lainnya), 
supaya engkau membacakan kepada mereka apa yang 
Kami wahyukan kepadamu (Al-Qur'an), padahal mereka 
ingkar kepada ar-Rahman. Katakanlah: “Dia Tuhanku, 
tidak ada tuhan kecuali Dia, hanya kepada-Nya aku 
berserah diri dan hanya kepada-Nya tempat kembaliku” 
(OS. Ar-Ra'd (13): 30). 


Itulah sebagian alasan mereka yang ber- 
pendapat bahwa ar-Rahman tidak memiliki akar 
kata. Sementara ulama penganut paham ini 
menjelaskan bahwa kata ar-Rahmin, pada ha- 
kikatnya terambil dari bahasa Ibrani, karena itu 
kata tersebut dalam surah al-Fatihah disusul 
dengan kata ar-Rahim, untuk menjelaskan makna- 
nya. 

Banyak ulama yang berpendapat bahwa 
baik ar-Rahmin maupun ar-Rahim keduanya 
terambil dari akar kata rahmah (153), dengan 
alasan bahwa “timbangan” kata tersebut 
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dikenal dalam bahasa Arab. Rahmân setimbang 
dengan fa'lin (5x5) dan rahim dengan fa'il 
(Jess). Timbangan fa'lan biasanya menunjuk- 
kan kepada kesempurnaan atau kesementaraan. 
Sedangkan timbangan fa'il menunjukkan ke- 
pada kesinambungan dan kemantapan. Itu salah satu 
sebab, sehingga tidak ada bentuk jamak dari 
kata rahman, karena kesempurnaannya itu. Dan 
tidak ada juga yang wajar dinamai rahmin 
kecuali Allah swt. Berbeda dengan kata rahim, 
yang dapat dijamak dengan kata ruhamd' (s3), 
sebagaimana ia dapat menjadi sifat Allah dan 
juga sifat makhluk. Dalam Al-Qur'an kata rahim 
digunakan untuk menunjukkan sifat Nabi 
Muhammad saw. yang menaruh belas kasih 
yang amat dalam terhadap umatnya, se- 
bagaimana ditegaskan dalam (OS. At-Taubah 
(91: 128). 

Allah swt. dinamai juga dengan Arham ar- 
Rahimin (Ss) 455 (Yang Paling Pengasih di 
antara seluruh yang Rahim/PengasihJ), bahkan 
oleh Al-Our'an Dia disifati pula sebagai Khair ar- 
Rahim (sei! $5 [sebaik-baik Pengasih|) (OS. 
Al-Mu'mintin [23]: 118). 

Ar-Rahman — seperti dikemukakan di atas — 
tidak dapat disandangkan kecuali oleh Allah swt. 
Karena itu pula ditemukan dalam ayat Al-Qur'an 
yang mengajak manusia menyembah-Nya 
dengan menggunakan kata ar-Rahmin, sebagai 
ganti kata Allah atau menyebut kedua kata 
tersebut berjajar dan bersamaan. Perhatikan 
firman-firman-Nya berikut: 


MSI BP CARA A AT Last ya 


Katakanlah: “Serulah Allah atau serulah ar-Rahman. 
Dengan nama yang mana saja kamu seru, Dia mem- 
punyai al-Asmd' al-Husnd (nama-nama yang baik)” (OS. 
Al-Isra (17): 110). 


Kita semua mengetahui bahwa yang berhak 
disembah hanyalah Allah, dan bahwa lafal Allah 
hanya khusus tertuju kepada Tuhan yang berhak 
disembah dan Mahaesa itu. Tetapi ayat di atas 
menggunakan kata ar-Rahman untuk menyatakan 
bahwa Dia berhak disembah, di samping itu ayat 
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di atas juga mempersamakan lafal ar-rahmin 
dengan lafazh Allah. Semua itu menunjukkan 
bahwa kata ar-Rahman hanya khusus digunakan 
untuk Tuhan Yang Mahaesa, tidak untuk selain- 
Nya. 

Banyak ulama cenderung menguatkan 
pendapat yang menyatakan bahwa baik ar- 
Rahman maupun ar-Rahim —keduanya—terambil 
dari akar kata Rahmah. 

Menurut pakar bahasa Ibnu Faris (w. 395 
H) semua kata yang terdiri dari huruf-huruf râ’, 
ha' dan mim, mengandung makna kelemahlembutan, 
kasih sayang, dan kehalusan. Hubungan silaturahim 
adalah hubungan kasih sayang. Rahim adalah 
peranakan/kandungan yang melahirkan kasih 
sayang. Kerabat juga dinamai rahim, karena 
kasih sayang yang terjalin antara anggota- 
anggotanya. 

Rahim lahir dan tampak di permukaan bila 
ada sesuatu yang dirahmati, dan setiap yang 
dirahmati pastilah sesuatu yang butuh, karena 
itu yang butuh tidak dapat dinamai rahim. Di sisi 
lain, siapa yang bermaksud memenuhi ke- 
butuhan pihak lain tetapi secara faktual ia tidak 
melaksanakannya, maka ia juga tidak dapat 
dinamai rahim. Bila itu tidak terlaksana karena 
ketidakmampuannya, maka boleh jadi dia juga 
dinamai rahim, ditinjau dari segi kelemah- 
lembutan, kasih sayang, dan kehalusan yang 
menyentuh hatinya. Tetapi yang demikian ini 
adalah sesuatu yang tidak sempurna. 

Rahmat yang menghiasi diri seseorang, 
tidak luput dari rasa pedih yang dialami oleh 
jiwa pemiliknya. Rasa itulah yang mendorong- 
nya untuk mencurahkan rahmat kepada yang 
dirahmati. Rahmat dalam pengertian demikian 
adalah rahmat makhluk, sedangkan rahmat al- 
Khaliq ( JG (Allah|) tidak demikian. Seperti tulis 
Al-Ghazali: “Jangan Anda duga bahwa hal ini 
mengurangi makna rahmat Tuhan, bahkan di sanalah 
kesempurnaannya. Rahmat yang tidak dibarengi oleh 
rasa pedih—sebagaimana rahmat Allah-tidak berkurang 
karena kesempurnaan rahmat yang ada di dalam, 
ditentukan oleh kesempurnaan buah/hasil rahmat itu saat 
dianugerahkan kepada yang dirahmati, dan betapapun 
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Anda memenuhi secara sempurna kebutuhan yang 
dirahmati, yang bersangkutan ini tidak merasakan sedikit 
pun apa yang dialami oleh yang memberi rahmat. 
Kepedihan yang dialami oleh si pemberi inilah merupakan 
kelemahan makhluk.” 

Adapun yang menunjukkan kesempurna- 
an rahmat Ilahi, walaupun Yang Maha Pengasih 
itu tidak merasakan kepedihan, maka menurut 
Imam Al-Ghazali adalah karena makhluk yang 
mencurahkan rahmat saat merasakan kepedih- 
an itu, hampir-hampir saja dapat dikatakan 
bahwa saat ia mencurahkannya, sedang ber- 
upaya untuk menghilangkan rasa pedih itu dari 
dirinya, dan ini berarti bahwa pemberiannya 
tidak luput dari kepentingan dirinya. Hal ini 
mengurangi kesempurnaan makna rahmat yang 
seharusnya tidak disertai dengan kepentingan 
diri dan tidak pula untuk menghilangkan rasa 
pedih, tetapi semata-mata demi kepentingan 
yang dirahmati. Demikianlah rahmat Allah swt. 

Pemilik rahmat yang sempurna adalah 
yang menghendaki dan melimpahkan kebijakan 
bagi yang butuh serta memelihara mereka. 
Sedang pemilik rahmat yang menyeluruh adalah 
yang mencurahkan rahmat kepada yang wajar 
maupun yang tidak wajar menerimanya. 

Rahmat Allah bersifat sempurna, karena 
setiap Dia menghendaki tercurahnya rahmat, 
seketika itu juga rahmat tercurah. Rahmat-Nya 
pun bersifat menyeluruh karena ia mencakup 
yang berhak maupun yang tidak berhak, serta 
mencakup pula aneka macam rahmat yang tidak 
dapat dihitung atau dinilai. 

Kata rahmat dapat dipahami sebagai sifat 
Dzat, karena itu Rahman dan Rahim merupakan 
sifat Dzat Allah swt., dan dapat juga dipahami 
dalam arti sesuatu yang dicurahkan. Bila 
demikian rahmat menjadi sifat perbuatan-Nya. 

Apakah sama makna ar-Rahmin dan ar- 
Rahim? Ada yang mempersamakannya, namun 
pandangan ini tidak banyak didukung oleh 
ulama. Dua kata yang seakar, bila berbeda 
timbangan, pasti memunyai perbedaan makna, 
dan bila salah satunya memiliki huruf berlebih 
maka biasanya kelebihan huruf menunjukkan 
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kelebihan makna. “Ziyâdatul mabnâ yadullu ‘alâ 
ziyadatil mand (KI IE IN KAN SG)” 
demikian bunyi kaidah yang mendukung 
pandangan di atas. Jika demikian, apa perbedaan 
antara ar-Rahman dan ar-Rahim? Banyak ragam 
jawaban terhadap pertanyaan ini. 

Imam Al-Ghazali dalam bukunya al- 
Magshad al-Aʻlâ setelah menjelaskan bahwa kata 
rahman merupakan kata khusus yang menunjuk 
kepada Allah, dan kata rahim bisa disandang oleh 
Allah dan selain-Nya. Maka berdasar perbedaan 
itu, Hujjatul Islam ini berpendapat bahwa rahmat 
yang dikandung oleh kata rahman seyogyanya 
merupakan rahmat yang khusus dan yang tidak 
dapat diberikan oleh makhluk, yakni yang 
berkaitan dengan kebahagiaan ukhrawi. Se- 
hingga ar-Rahman adalah Tuhan Yang Mahakasih 
terhadap hamba-Nya melalui beberapa tahapan 
proses. Pertama dengan penciptaan, kedua dengan 
petunjuk hidayah meraih iman dan sebab-sebab 
kebahagiaan, ketiga dengan kebahagiaan ukhrawi 
yang dinikmati kelak, serta keempat adalah 
kenikmatan memandang wajah-Nya (di hari 
kemudian). Terlelas dari itu semua, perlu 
disebutkan di sini, bahwa Al-Ghazali tidak 
menjelaskan apa kandungan makna rahmat 
Allah yang dicakup oleh kata rahim, tetapi dari 
penjelasannya tentang Rahmin, tampaknya 
dapat dipahami bahwa ar-Rahim mencakup 
segala macam rahmat yang dicurahkan-Nya 
kepada makhluk, yang sejenis dengan rahmat 
yang dicurahkan oleh makhluk yang lain. 

Pendapat lain dikemukakan oleh mereka 
yang melakukan tinjauan kebahasaan. Seperti 
dikemukakan sebelum ini bahwa timbangan 
fa'lan biasanya menunjukkan kepada kesem- 
purnaan dan atau kesementaraan, sedang tim- 
bangan fail menunjuk kepada kesinambungan 
dan kemantapan. Karena itu Syekh Muhammad 
Abduh berpendapat bahwa Rahman adalah 
rahmat Tuhan yang sempurna tapi sifatnya 
sementara dan dicurahkan kepada semua makh- 
luk. Kata ini dalam pandangan Abduh adalah kata 
yang menunjuk sifat fi'il (perbuatan) Tuhan. Dia 
Rahman, berarti Dia mencurahkan rahmat yang 


815 


Rahman Ar-Rahim, Ar 


sempurna tetapi bersifat sementara/tidak lang- 
geng. Ini antara lain dapat berarti bahwa Allah 
mencurahkan rahmat yang sempurna dan me- 
nyeluruh, tetapi tidak langgeng terus-menerus. 
Rahmat menyeluruh tersebut menyentuh semua 
manusia-Mukmin atau kafir-bahkan menyentuh 
seluruh makhluk di alam raya, tetapi karena 
ketidaklanggengan/kesementaraannya, maka ia 
hanya berupa rahmat di dunia saja. Bukankah 
rahmat di dunia menyentuh semua makhluk, 
begitu juga rahmat yang diraih di dunia ini tidak 
bersifat abadi? Adapun kata Rahim yang patron- 
nya menunjukkan kemantapan dan kesinam- 
bungan, maka ia menunjuk kepada sifat Dzat Allah 
atau menunjukkan kepada kesinambungan dan 
kemantapan nikmatnya. Kemantapan dan ke- 
sinambungan hanya dapat wujud di akhirat 
kelak. Di sisi lain, rahmat ukhrawi hanya diraih 
oleh orang taat dan bertakwa: 


> s „i a 5 Pang > DA RES i 
Semai E a AA y G ca UÉ 

Do a A n a Ea ut e a i a a 
ali (h hali EMETA GI A a -6 
apk pa) LI Jai aé 


Katakanlah: “Siapakah yang mengharamkan perhiasan 
dari Allah yang telah dikeluarkan-Nya untuk hamba- 
hamba-Nya dan (siapa pulakah yang mengharamkan) 
rezeki yang baik?” Katakanlah: “Semuanya itu 
(disediakan) bagi orang-orang yang beriman dalam 
kehidupan dunia, khusus (untuk mereka saja) di hari 
kiamat. Demikianlah Kami menjelaskan ayat-ayat itu bagi 
orang-orang yang mengetahui” (OS. al-A'raf [7]: 32). 

Karena itu rahmat yang dikandung oleh 
kata rahim adalah rahmat ukhkrawi yang akan 
diraih oleh orang yang taat dan bertakwa 
kepada-Nya. 

Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
rahman menunjuk kepada Allah dari sudut 
pandang bahwa Dia mencurahkan rahmat 
secara faktual. Sedangkan rahmat yang di- 
sandang-Nya dan yang melekat pada diri-Nya 
mengandung makna bahwa Dia berhak me- 
nyandang sifat Rahim, sehingga dengan ga- 
bungan kedua kata itu tergambarlah dalam 
benak bahwa Allah Rahmin (mencurahkan 
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rahmat kepada seluruh makhluk-Nya) karena 
Dia Rahim; Dia adalah wujud/Dzat Yang memiliki 
sifat rahmat. 

Memang sekali-kali boleh jadi seorang yang 
bersifat kikir, mengulurkan tangan memberi 
bantuan kepada orang lain. Di sini bantuan yang 
diberikannya itu tidak mengubah kepribadian- 
nya yang kikir; bantuan yang diberikannya itu 
tidak bersumber dari sifat pribadinya yang 
sesungguhnya. Berbeda dengan seorang yang 
pemurah ketika mengulurkan bantuan. Dengan 
kata ar-Rahman tergambar bahwa Allah mencurah- 
kan rahmat-Nya dan dengan ar-Rahim dinyatakan 
bahwa Dia memiliki sifat rahmat yang melekat 
pada diri-Nya. 

Penyebutan ar-Rahim setelah ar-Rahman 
sebagaimana halnya dalam surah al-Fatihah, 
bertujuan menjelaskan bahwa anugerah Allah 
apa pun bentuknya, sama sekali bukan untuk 
kepentingan Allah atau sesuatu yang pamrih, 
tetapi semata-mata lahir dari sifat rahmat dan 
kasih sayang-Nya yang telah melekat pada diri- 
Nya. 

Rahmat alan tidak terhingga, bahkan 
dinyatakan: ( AK Sang 335 “Rahmat-Ku 
mencakup Salt ai ” (QS. Al-A'raf (7): 156); dan 
dalam sebuah hadits qudsi Allah berfirman: 
“Sesungguhnya rahmat-Ku mengatasi/mengalahkan 
amarah-Ku” (HR. Bukhari dan Muslim dari Abu 
Hurairah). 

Ar-Rahman dan ar-Rahim seperti dikemuka- 
kan di atas berakar dari kata rahim yang juga telah 
masuk dalam perbendaharaan bahasa Indonesia. 

Apabila disebut kata rahim, maka yang 
terlintas dibenak adalah ibu yang memiliki anak, 
dan pikiran ketika itu melayang kepada kasih 
sayang yang dicurahkan seorang ibu kepada 
anaknya. Tetapi, jangan diduga bahwa sifat 
rahmat Tuhan sepadan dengan sifat rahmat ibu, 
betapapun besarnya kasih sayang ibu. Bukankah 
kita harus meyakini bahwa Allah adalah wujud 
yang tidak memiliki persamaan dalam Dzat, sifat, 
dan perbuatan-Nya dengan apa pun dalam 
kenyataan hidup atau dalam khayalan? 

Rasulullah saw. memberikan suatu ilus- 
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trasi menyangkut besarnya rahmat Allah 
sebagaimana dituturkan oleh Abu Hurairah: 

Aku mendengar Rasulullah saw. bersabda: 
“Allah swt. menjadikan rahmat itu seratus bagian, 
disimpan di sisi-Nya sembilan puluh sembilan dan 
diturunkan-Nya di bumi ini satu bagian; yang satu bagian 
inilah yang dibagi kepada seluruh makhluk, (yang 
tercermin antara lain) pada seekor binatang yang 
mengangkat kakinya dari anaknya, terdorong oleh rahmat 
dan kasih sayang, khawatir jangan sampai me- 
nyakitinya” (HR. Muslim). 

Demikian sedikit dari banyak makna yang 
dikandung oleh nama Allah ar-Rahman dan ar- 
Rahim. + M. Quraish Shihab & 


RAJAA (#5) 
Kata raja'a ( #3) merupakan bentuk kata kerja 
masa lalu (fi'1 madhi), yakni raja'a— yarji'u — raj ‘an, 
ruji 'an, ruj'an, ruji 'Anan, murji 'an, murji La - 5 
Tana Wenny Ulas Ga Pp Won) — pori). Di 
dalam Al-Our'an, kata raja'a dan kata yang seasal 
dengan kata itu disebut 104 kali. Dari pe- 
nyebutan 104 kali itu, penggunaan dengan kata 
kerja masa lalu berjumlah 11 kali. 

Secara bahasa, raja'a berarti ‘kembali’ (“Ada 
- ya Dadu — 'audan, 5,2 — 5x — 3& ). Ahmad Ibnu 
Faris mengartikannya dengan 'pengembalian' 
dan 'pengulangan' (ar-raddu wat-tikrar, 1, SAN, Sh), 
seperti suami yang rujuk kepada istrinya. Rujuk 
di sini berarti mengulang suasana perkawinan 
yang rukun sebagaimana pada masa sebelum- 
nya. Atau seseorang menjual anak unta, lalu 
membelinya lagi dengan harga semula. Kata 
“membeli lagi' ini disebut dengan ar-raj'ah ( 345‘) ). 
Pengertian yang sama juga dikemukakan oleh 
Al-Ashfahani, dengan mengatakan bahwa raja'a, 
ruja' (€ 5-45) berarti 'kembali kepada 
keadaan semula atau ukuran semula', baik 
berupa tempat, perbuatan maupun ucapan. 

Dalam bentuk marji’ («') yang berarti 
tempat kembali, seperti dalam OS. Al-'Alag [96]: 
8 dan OS. Al-Baqarah [2]: 156. Di situ disebutkan 
bahwa Allah menjadi 'tempat kembali' kita. Ada 
juga arti kembali dari suatu tempat yang ada di 
dunia, seperti OS. Al-Munafigun [63]: 8 yang 
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menceritakan kembalinya kaum Muslim dari 
peperangan. Demikian juga QS. Yiisuf (12): 63 
tentang kembalinya keluarga Yusuf kepada 
orang tuanya, Nabi Ya'qub as. setelah Yusuf 
bertemu dengan mereka. 

Dalam bentuk kata kerja, kata itu terdapat 
di dalam QS. At-Taubah (9): 122 yang men- 
ceritakan kembalinya sekelompok orang dari 
menuntut ilmu pengetahuan, lalu mengajarkan- 
nya kepada orang lain. (QS. Al-A'raf [7]: 150), 
yang menceritakan kembalinya Musa kepada 
kaumnya. 

Dalam bentuk ucapan pada umumnya 
berisikan jawaban dari berbagai persoalan yang 
diajukan, seperti di dalam QS. Thaha (20): 86-91 
yang menceritakan bahwa patung atau berhala 
tidak bisa memenuhi permintaan yang di- 
inginkan kaum Yahudi terhadapnya. Juga 
tentang orang kafir yang saling menuduh dan 
saling mengembalikan persoalan di antara 
mereka di akhirat nanti (OS. Saba' (34): 31 dan 
OS. Az-Zukhruf (43): 28). 

Pemakaian kata raja' di dalam Al-Qur'an, 
pada umumnya bertujuan mengajak manusia 
untuk kembali kepada kebenaran. Pemakaian 
kata raja'a (#5) di sini adakalanya berisikan 
perintah secara halus untuk kembali kepada 
Tuhan dengan hati yang puas seperti irji Tila rabbiki 
radhiyatan mardhiyyah (255 Kp &5 55 Jl gazj) 
(QS. Al-Fajr [89]: 28), dan adakalanya menunjuk 
kepada kepastian bahwa semua manusia akan 
kembali kepada Allah, seperti innâ lillâh wa inna 
ilaihi raji An (oya a) Bg & É; ) (QS. Al-Baqarah 
[2]: 156). Bahkan, ada yang didahului ancaman 
agar manusia kembali kepada kebenaran seperti 
di dalam QS. As-Sajadah [32]: 21 serta QS. Al- 
A'raf [7]: 168 dan 174). Demikian juga sebaliknya, 
orang kafir, walau bagaimana pun tidak akan 
menduga atau mengatakan akan kembali kepada 
Allah, di dalam arti mengikuti ajaran-Nya (QS. 
Al-Baqarah [2]: 18, OS. Ali “Imran [3]: 72, dan 
sebagainya). Untuk membuktikan kebenaran 
Allah, kata raja' digunakan dengan bentuk fil amr 
(f J= = kata kerja perintah). Perintah di sini 
dimaksudkan agar manusia melihat kembali 
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tanda kebesaran Allah itu berulang kali sehingga 
manusia benar-benar dapat yakin bahwa tidak 
ada yang tidak seimbang di dalam ciptaan-Nya. 
(OS. Al-Mulk [67]: 3,4). 

Kata raja' juga bisa diterapkan pada makna 
lain, yakni dengan makna 'hujan', bentuk yang 
dipergunakan adalah ar-raj' ( & 7!) (OS. Ath- 
Tharig (86): 11 ). Kata ar-raj' bermakna 'hujan' 
karena dikaitkan dengan fungsi langit yang 
mengandung awan. Awan berasal dari pe- 
nguapan air yang ada di bumi sebagai akibat 
pemancaran oleh sinar matahari. Bila suhu di 
langit dingin maka awan menjadi mendung dan 
kemudian berubah menjadi air hujan, lalu turun 
kembali ke bumi. Karena turun kembali ke bumi 
inilah maka kata ar-raj” mengacu pada makna 
‘hujan’. & Yaswirman + 


RAJFAH (1425) 
Kata râjifah merupakan ism fa'il dari kata kerja 
rajafa — yarjufu (G55 - Drg - Gx) ). Arti kata 
ini adalah 'goncangan, getaran yang hebat, atau 
gempa’. Dari arti ini, laut disebut ar-rajjaf ( 56-41) 
karena selalu bergoncang dan ombaknya selalu 
bergerak. Demikian pula, Hari Kiamat dinamai 
ar-rajjef ( 5& 1) karena pada hari itu bumi dan 
langit bergoncang dengan dahsyat: atau mungkin 
pula karena hati manusia saat itu bergetar dan 
tergoncang hebat akibat ketakutan yang sangat. 

Dari arti 'bergoncang' ini, perbuatan 
menyebarkan berita-berita yang jahat dan 
memfitnah diungkapkan dengan kata kerja arjafa 
- yurjifu ( So Ss), dan orang yang me- 
nyebarkannya dinamai al-murjifu (So ). 
Perbuatan ini diungkapkan dengan meng- 
gunakan kata tersebut karena hal itu akan 
membuat ketidaktenangan dan menggoncang- 
kan hati manusia. 

Di dalam Al-Our'an, kata ar-rajfah dapat 


ditemui pada empat tempat, yaitu pada OS. Al- 


A'raf [7]: 78, 91, dan 155, serta pada OS. Al- 
'Ankabit [29]: 37. Menurut Al-Farra' dan Az- 
Zajjaj, kata al-rajfah pada Al-Our'an berarti 
‘gempa yang hebat’. Pada semua surah itu, al- 
rajfah sebagai gempa yang hebat merupakan 
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siksaan yang ditimpakan Allah terhadap kaum 
yang ingkar terhadap risalah yang dibawa para 
rasul atau nabi mereka. Jelasnya, siksaan itu 
diturunkan kepada kaum Nabi Shaleh dan 
kepada kaum Nabi Musa; masing-masing pada 
QS. Al-A'raf [7]: 78 dan 155. Pada QS. Al-A'raf 
[7]: 91 dan OS. Al-'Ankabiit [29]: 37, al-rajfah 
merupakan siksaan bagi kaum Nabi Syu'aib. 

Menurut Al-Maraghi, kata al-rajfah ter- 
sebut searti dengan kata ash-shaihah (5.51 ) 
yang berarti 'suara yang keras', seperti pula 
dengan kata ash-shd'igah (sistem! ) yang me- 
munyai arti ‘petir’. Pandangannya ini di- 
dasarkan pada kisah siksaan yang diterima 
kaum Nabi Shaleh: di dalam OS. Had (11): 67 
disebutkan siksaan terhadap mereka berupa 
suara yang keras, dan pada OS. Fushshilat (41): 
17 serta OS. Adz-Dzariyat (51): 44 mereka 
disiksa dengan petir. Menyikapi perbedaan 
ungkapan yang digunakan tersebut, Al- 
Maraghi menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan semua itu adalah siksaan berupa petir 
yang turun kepada mereka dengan suara yang 
sangat dahsyat sehingga hati dan urat syaraf 
mereka bergoncang kengerian, bahkan, bumi 
pun mungkin pula bergoncang dan bangunan- 
bangunan menjadi tercerai-berai. 

Masih satu akar kata dan mirip artinya 
dengan kata al-rajfah, di dalam Al-Qur'an 
terdapat pula kata ar-rajifah (1x1 ). Kata ini 
disebutkan sekali, yaitu di dalam OS. An-Nazi' at 
[79]: 6 dan dirangkaikan dengan kata kerjanya, 
yaitu tarjufu ( +% ). Selanjutnya, pada ayat 
berikutnya disebutkan kata ar-rddifah (85151) 
yang masih merupakan satu rangkaian dengan 
kata ar-rijifah tersebut. Kedua ayat ini melukiskan 
keadaan Hari Kiamat yang amat mengerikan dan 
menggoncangkan. 

Menafsirkan kata ar-rajifah tersebut, para 
ahli tafsir memunyai pandangan yang berbeda- 
beda. Sebagian mereka menyatakan bahwa yang 
dimaksud ar-rijifah pada ayat tersebut adalah 
tiupan pertama ketika terjadinya Hari Kiamat. 
Tiupan ini disebut ar-rdjifah karena tiupan itu 
menggoncangkan alam ini dan mematikan 
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semua penduduknya, sedangkan ar-rAdifah adalah 
tiupan kedua yang juga menggoncangkan dunia 
dan menghidupkan semua yang telah mati. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
ar-rojifah pada OS. An-Nazi'at [79]: 6 itu adalah 
tiupan yang pertama sebagai petanda akan 
datangnya kiamat, sedangkan ar-radifah adalah 
terjadinya kiamat itu sendiri. Selain itu, ada ahli 
tafsir yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan ar-rdjifah tersebut adalah bumi dan 
gunung-gunung, sedangkan yang dimaksud 
dengan ar-ridifah adalah langit dan planet-planet. 
Berdasarkan penafsiran ini, pada hari itu, bumi, 
gunung-gunung, langit, serta planet-planet 
bergerak dan bergoncang dengan dahsyat. Ahli 
tafsir yang lain menegaskan bahwa ar-rijifah 
adalah bumi yang bergetar dan bergoncang, 
sedangkan ar-radifah adalah goncangan yang 
kedua yang terjadi setelah gempa yang pertama. 

Meskipun ada perbedaan di antara ahli 
tafsir, mereka semua sepakat bahwa kata ar- 
rajifah tersebut menunjukkan adanya gempa 
yang hebat yang terjadi pada Hari Kiamat nanti. 

Berkaitan dengan itu, pada OS. Al- 
Muzzammil (73): 14 disebutkan kata kerja 
tarjufu dengan subjek bumi dan gunung untuk 
menggambarkan keadaan Hari Kiamat juga. Di 
dalam ayat ini, bumi dan gunung-gunung pada 
hari itu bergoncang keras sehingga gunung- 
gunung itu seperti tumpukan pasir yang 
beterbangan. 

Selanjutnya, pada OS. Al-Ahzab (33): 60 
terdapat kata al-murjifan ( o yi") dengan arti 
orang-orang yang menyebarkan berita jahat dan 
fitnah sehingga berpotensi membuat kegoncang- 
an di dalam masyarakat. Di dalam ayat ini, Allah 
mengancam orang-orang munafik yang suka 
menyebarkan berita jahat dan fitnah bahwa 
mereka akan diperangi jika mereka tidak mau 
menghentikan di dalam perbuatan mereka itu. 

Dari uraian tersebut dapat diketahui 
bahwa semua kata di dalam Al-Qur'an yang 
berakar kata ra', jim, dan fa' memunyai arti 
'kegoncangan', baik kegoncangan itu bersifat fisik 
maupun bersifat psikologis. + Abd. A'la + 
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RAJJ (&)) | 

Kata rajj merupakan bentuk ism mashdar ( ah 4i 
=infinitif) dari kata kerja rajja- yarujju (&'5 — 73). 
Kata ini diartikan dengan ‘ʻal-idhthirâb’ (Ajay! = 
kegoncangan) dan 'tahrikusy-syai' wa'iz Ajuha' 
(Sl eied Di = bergoyangnya sesuatu 
yang disertai dengan kecemasan), demikian 
ditemukan di dalam dua kitab, yakni Mu 'jam 
Magiyisil-Lughah karya Ibnu Faris bin Zakariyah 
dan Mu'jam Mufradit li-Alfazhil-Our'an karya Ar- 


. Raghib Al-Ashfahani. 


Kata rajj dan kata kerjanya (yang berbentuk 
pasif) rujjat ( 1-5.” ) disebut di dalam Al-Qur'an 
masing-masing satu kali, yakni terdapat di dalam 
OS. Al-Waqi'ah [56]: 4. Bunyi lengkap ayat ini 
yaitu idzâ rujjatil-ardhu rajjan ( & 5 SS) cS, = 
apabila bumi digoncangkan sedahsyat-dahsyat- 
nya). Kedudukan lafal ayat tersebut di dalam 
struktur kalimat merupakan pengganti (badi = 
Ji) dari lafal idzd waga'atil-wagi'ah (AS 383 h) 
- apabila terjadi Hari Kiamat). Selain itu ada pula 
yang menyebutnya sebagai keterangan (zharf - 
Bg ) dari peristiwa (Hari Kiamat), yakni pada 
hari itu bumi digoncangkan sedahsyat-dahsyat- 
nya. 

Di dalam kitab tafsir, seperti Majma'ul- 
Bayan fi Tafsîril-Qur'ân karya Ath-thabarsi, ayat 
yang disebutkan di atas ditafsirkan zulzilat 
zilzdlan syadidan (xa NI J5 = [bumi] di- 
goncangkan dengan goncangan yang dahsyat), 
demikian dikemukakan oleh mufasir klasik, 
seperti Ibnu Abbas, Qatadah, dan Mujahid. 
Demikian dahsyatnya, maka semua yang hidup 
dipermukaan bumi menjadi mati. Dikatakan 
pula bahwa semua yang pernah dikuburkan 
akan keluar dari perut bumi. Di dalam kitab 
tafsir lain, seperti Tafsir Ibnu Katsir dan Tafsir Al- 
Marighi, mengutip illustrasi yang dikemukakan 
oleh Ar-Rabi bin Anas bahwa kegoncangan 
bumi pada saat terjadinya Hari Kiamat ibarat 
sebuah alat pengayak yang digoyangkan. Dari 
peristiwa pada saat itu, Allah telah mem- 
peringatkan kepada hamba-Nya sebagaimana 
firman-Nya di dalam OS. Al-Hajj (22): 1: 

Aas Ke KALA LN ia LSI ca 
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(YG ayyuhin-nds ittagû rabbakum inna zalzalatas-sâʻ'ati 
syai'un 'azhim) 

“Hai manusia, bertakwalah kepada Tuhanmu; se- 
sungguhnya kegoncangan Hari Kiamat itu adalah suatu 
kejadian yang sangat besar (dahsyat). ” 

& Mujahid % 


RAJM (3) 

Kata rajm (#5) berasal dari rajama-yarjumu- 
rajman (Ke5- 3-3). Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya—baik bentuk kata kerja 
maupun kata benda—di dalam Al-Our'an 
disebut 14 kali di dalam 12 surah (11 surah 
Makkiyah dan 1 surat Madaniyah), 14 ayat. 

Menurut Ibnu Faris (w. 395 H) di dalam 
bukunya Magayisul-Lughah, kata rajm berasal 
dari kata yang berarti 'melempar dengan batu'. 
Seasal dengan kata itu juga adalah kata ar-rijam 
(¿S3 ) yang berarti ‘batu’, ar-rajmah (&& 5) 
yang berarti ‘kuburan’. Menurut Ibnu Duraid, 
ar-rijam adalah “batu yang diikatkan pada ujung 
tali, setelah itu diturunkan ke dalam sumur 
untuk menggerak-gerakkan lumpur sehingga 
muncul air yang mengairi sumur tadi'. Di- 
katakan juga bahwa yang dimaksud dengan ar- 
rijam adalah ‘batu yang diletakkan pada kayu 
yang membentang di ember agar ember itu lebih 
cepat turun’. Ungkapan rajamtu fulânan bil-kalam 
(IL GN bi) = aku memukul si Fulan de- 
ngan ucapan), maksudnya memakinya. Firman 
Allah swt. tentang kisah Nabi Ibrahim as. 
dengan bapaknya, la'in lam tantahi la'arju-mannaka 
(ESN a al gJ = jika kamu tidak berhenti, 
niscaya kamu akan kurajam), artinya aku akan 
memakimu. Seolah-olah merajam dengan kata- 
kata sama halnya dengan melempar dengan 
batu. Ada juga yang mengatakan bahwa 
ungkapan la'arjumannaka ( DN ) artinya 
sungguh aku akan membunuhmu. 

Menurut Al-Ashfahani (w. 502 H) di dalam 
Al-Mufradât fi Gharibil-Qur'an, kata ar-rijam (BD) 
berarti ‘batu’. Ar-rajm ( & 7!) berarti “melempar 
dengan batu'; rujima (53) berarti 'dirajam'. 
Firman Allah swt. di dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 
116, Qâlû la'in lam tantahi ya Nih latakanan-na minal- 
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marjamin (Lani g SA AR Ho ió 
- Mereka berkata, “Sungguh, jika kamu tidak mau 
berhenti, hai Nuh, niscaya benar-benar kamu 
akan termasuk orang-orang yang dirajam.”), 
artinya termasuk orang-orang yang dibunuh 
dengan pembunuhan yang paling keji. Ungkapan 
di dalam OS. Had (11): 91, walau lâ rahthuka 
larajamnika (Sx Alan, V3 = kalaulah tidak 
karena keluargamu, tentu kami telah merajam 
kamu): innahum in yazhhard “alaikum yarjumukum 
(Seksi Ke Iga, ol | = sesungguhnya jika 
mereka dapat mengetahui tempatmu, niscaya 
mereka akan melempar kamu dengan batu). Kata 
rajm (5 ) digunakan juga dengan arti “melempar, 
menyangka, menerka, dan memaki', seperti 
firman Allah swt. rajman bil-ghaibi («JL Ca = 
sebagai terkaan kepada barang yang ghaib), 
la'arjumannaka wahjurni maliyya ( EL ya UAN 
- jika kamu tidak berhenti, niscaya kamu akan 
kurajam dan tinggalkanlah aku buat waktu yang 
lama) artinya akan aku katakan yang paling kamu 
benci. Asy-syaithan ar-rajim («cw ) yang 
diusir dari semua yang baik dan diusir dari alam 
arwah. Ar-rajmah (11551) dan ar-rujmah (5451) 
adalah batu nisan kemudian diartikan dengan 
kuburan, jamaknya rijam (#6, ) dan rujam (&5). 
Rajamtul-gabra (#5 225) artinya ‘saya mem- 
buat bangunan’. Al-murdjamah («5,3 ) artinya 
‘cacian’, seperti tuduhan dan fitnahan. 

Dari penjelasan di atas dapatlah dipahami 
bahwa kata rajm pertama kali digunakan dengan 
arti “melempar dengan batu', kemudian pada 
pemahaman selanjutnya kata ini digunakan 
dengan arti 'makian', ‘perkiraan’, ‘kuburan’ dan 
lainnya. 

Al-Qur'an berulang kali menggunakan 
kata rajm berkaitan dengan kisah para nabi, 
seperti Nabi Syuaib, Ibrahim, Nuh, dan Musa. 

Tampak dengan jelas bahwa ayat-ayat 
yang memuat kata rajam sebagaimana yang telah 
diungkapkan di atas umumnya dikaitkan dengan 
sikap umat terdahulu terhadap para nabi-Nya. 
Ternyata banyak di antara mereka tidak me- 
nerima seruan nabi dan mendustakannya. 
Mereka berusaha menghentikan seruan itu 


Kajian Kosakata 


Ramad 


dengan berbagai cara, termasuk penyiksaan dan 
perajaman. 

Pada umumnya kata rajam digunakan Al- 
Our'an dengan arti 'merajam' (melempar 
dengan batu), kecuali firman Allah swt. pada 
OS. Al-Kahfi (18): 22, rajman bil-ghaib sebagai 
'terkaan terhadap barang yang gaib'. Pe- 
nekanan makna rajam di sini bukan dengan arti 
'melempar dengan batu', melainkan dipakai 
dengan makna 'terkaan'. Sebagaimana di- 
jelaskan oleh Ath-Thabathabai, ayat ini me- 
nyangkut jumlah bilangan ashhabul kahf. Ada 
beberapa pendapat tentang jumlah mereka itu; 
di antaranya ada yang mengatakan bahwa 
mereka berjumlah tiga orang: yang keempat 
adalah anjingnya. Ada juga yang mengatakan 
bahwa mereka berjumlah lima orang dan yang 
keenam adalah anjingnya. Pendapat lain 
mengatakan mereka berjumlah tujuh orang dan 
yang kedelapan adalah anjingnya. Semuanya 
itu adalah rajman bil-ghaib (terkaan dengan yang 
ghaib). Ungkapan rajman bil-ghaib untuk mem- 
bedakan antara tidak tahu dan melempar 
dengan batu, seakan-akan yang dimaksud 
dengan bil-ghaib, yaitu, ucapan yang maknanya 
tidak diketahui oleh ilmu, orang yang me- 
ngucapkan tidak tahu apakah ucapannya itu 
benar atau salah. Demikian juga dengan kata 
rajm orang tidak tahu apakah lemparannya 
mengena atau tidak. Karena itu, alangkah 
baiknya rajman bil-ghaib diartikan sebagai 
menuduh dengan mengira-ngira karena pe- 
ngiraan itu juga tidak berdasarkan ilmu (tidak 
diketahui). 

Adapun kata rajim semuanya dihubungkan 
dengan setan yang terkutuk. Kata rajim di dalam 
Al-Qur'an disebut enam kali. & Afraniati Affan « 


RAMAD (565) 

Kata ramad ( >% ) adalah bentuk mashdar dari kerja 
transitif ramada — yarmadu — ramdan - ramadan 
(BG) — a — aag — X5) ) yakni sebuah kata yang 
terdiri dari tiga huruf, râ, mim, dan dil. Menurut 
Ibrahim Anis, verba ramada berarti 'hancur 
bagaikan debu'. Hal tersebut senada dengan 
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pengertian yang disebutkan oleh Wahbah Az- 
Zuhaili. Dia mengatakan, ar-ramd berarti 'bekas 
pembakaran’ (Wa! 3x AD 5). Kadang-kadang 
juga diartikan dengan 'kebinasaan', seperti di 
dalam frasa, 'Amur-ramid (SG at = tahun ke- 
binasaan) sebagaimana yang terjadi pada masa 
pemerintahan Umar bin Khaththab (18 H.), di 
mana pada masa itu terjadi paceklik akibat 
kemarau panjang, sehingga mengancam ke- 
langsungan hidup makhluk hidup pada umum- 
nya termasuk manusia. Dari kata tersebut lahir 
kata Ca asf ), artinya ‘menghancurkan 
sehingga menjadi bagaikan ‘debu’, seperti di 
dalam ungkapan, syawâ akhûka hattâ idzâ indhajja 
rumida (In FA é BA G5 = saudaramu 
memanggang sesuatu sehingga apabila telah 
matang ia menghancurkannya kembali seperti 
debu). Sebuah perumpamaan bagi orang-orang 
yang merusak sesuatu yang telah ia perbaiki 
sendiri. 

Derivasi kata tersebut yang lain adalahi:, 
artinya 'berwarna abu-abu', sebagaimana di 
dalam kalimat, ramadatin-nir fasharat ka'annahii fihi 
ramid (aja KS SAS UI SA = api ber- 
warna abu-abu hingga menjadi seperti ada debu 
di dalamnya). Kadang-kadang juga berarti 
'penyakit mata' seperti di dalam kalimat, 
ramadatil-'ainu ramdâ (355 5) S335 ), yakni apa- 
bila terjadi pembengkakan pada mata karena 
kemasukan debu akibat terpahan angin. Dari 
pengertian yang terakhir ini lahir istilah, ramddiy, 
((s265- dokter mata) dan Ilmur-ramid (LA le = 
ilmu kedokteran mata). 

Arti-arti yang telah disebutkan di atas, 
senada dengan pengertian yang diberikan oleh 
Ibnu Faris. Menurutnya, kata tersebut memunyai 
tiga arti dasar, yakni 'nama salah satu penyakit 
mata’, ‘warna’ dan ‘profesi’. Al-Ashfahani 
mengartikannya dengan ‘padam’ dan ‘debu’ 
seperti di dalam kalimat 54 L uó pE) piy. 

Di dalam Al-Qur'an, kata tersebut hanya 
digunakan satu kali, yakni di dalam QS. Ibrahim 
(14): 18, “Orang-orang kafir (yang ingkar) kepada 
Tuhannya amalan-amalan mereka laksana abu yang 
ditiup angin kencang pada suatu hari. Mereka tidak dapat 
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mengambil manfaat sedikitpun dari apa yang telah mereka 
kerjakan (di dunia). Yang demikian itu adalah kesesatan 
yang jauh” 

Arti kata 34) di dalam ayat tersebut tidak 
menimbulkan kontroversi di kalangan mufasir. 
Mereka pada umumnya mengartikannya de- 
ngan 'debu'. Wahbah Az-Zuhailiy misalnya 
mengartikannya dengan ‘bekas yang ditinggal- 
kan oleh api setelah ia padam’. Apa yang 
ditinggalkan api setelah padam tidak lain dari 
abu/arang. 

Ayat tersebut berkaitan dengan keadaan 
yang dialami oleh orang-orang kafir di hari 
pembalasan nanti. Menurut mereka, orang-orang 
kafir (yang menolak kebenaran) yang telah 
melakukan perbuatan baik selama hidupnya di 
dunia seperti menolong sesamanya, menyam- 
bung silaturrahmi, jujur, dan lain-lain, bagaikan 
orang-orang yang mengumpulkan debu yang 
kemudian debu yang telah dikumpulkannya itu 
diterpa badai sehingga tiada yang tersisa walau 
sedikit. Pahala dari amalan-amalan mereka itu 
tidak memberikan manfaat apa-apa. Hal itu 
terjadi karena iman yang merupakan syarat 
utama diterimanya amalan seseorang tidak 
mereka miliki. & Alimin « 


RAMADHAN (035) 
Ramadhan adalah nama salah satu bulan (bulan 
kesembilan) di dalam perhitungan Qamariyyah. 
Kata ramadhan merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja ramidha yang berarti ‘membakar’, ‘terik’ 
atau 'sangat panas'. Dinamakan ramadhan karena 
ketika penamaan dilakukan, udara saat itu di 
Jazirah Arab sangat panas. Ada yang me- 
nganggap akar kara ramadhan berarti ‘mengasah’ 
karena masyarakat Jahiliyah pada bulan ter- 
sebut mengasah alat-alat perang mereka untuk 
menghadapi peperangan di bulan berikutnya. 
Nama ramadhan untuk bulan kesembilan tetap 
dipahami sebagai mengasah, antara lain dengan 
arti “mengasah jiwa' untuk berpuasa dan amalan 
kebajikan lainnya. 

Kata ramadhan di dalam Al-Qur'an disebut 
satu kali, yakni pada QS. Al-Baqarah [2]: 185: 
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à PA Pa EA sa ln Bo aa al in E. 
Pe ya am OA ad Jp! GAN oLa Hb 


Kei GA Ka Ab yah Ot ag 
(Syahru ramadhinal-ladzi unzila fihil-(Jur'Gnu hudan 
lin-ndsi wa bayyindtin minal-huda wal-furgan faman 
syahida minkumusy-syahra falyashumhu). 
“Bulan Ramadan, bulan yang di dalamnya diturunkan 
(permulaan) Al-Qur'an sebagai petunjuk bagi manusia 
dan penjelasan-penjelasan mengenai petunjuk itu dan 
pembeda (antara yang hak dan yang batil). Karena itu, 
barangsiapa di antara kamu hadir (di negeri tempat 
tinggalnya) di bulan itu, hendaklah ia berpuasa pada 
bulan itu.” 


Dari ayat tersebut diketahui bahwa kata 
ramadhan di dalam Al-Qur'an disebut di dalam 
konteks pembicaraan tentang kewajiban ber- 
puasa dan masa turunnya Al-Our'an. 

Selain Ramadhan, bulan itu juga me- 
munyai beberapa nama lain, yaitu (1) syahrul- 
Qur'an (01 535 = bulan diturunkannya Al- 
Qur'an); (2) syahrush-shiyim (»& 344 = bulan 
pelaksanaan puasa wajib): (3) syahrush-shabr 
(AS 45 = bulan kesabaran) karena puasa 
melatih seseorang untuk bersikap sabar. 

Keistimewaan bulan ini antara lain (1) 
adanya kewajiban berpuasa selama sebulan 
penuh: (2) bulan diturunkannya Al-Qur'an (OS. 
Al-Baqarah (2): 185); (3) bulan yang di dalamnya 
terdapat satu malam yang sangat mulia, yang 
nilainya lebih mulia dari pada seribu bulan, yakni 


Solidaritas sosial terjalin selama bulan Ramadhan, di antaranya 
dalam bentuk berbuka puasa 
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lailatull-gadr (3 ú= malam kemuliaan) (OS. Al- 
Qadr [97]: 3): (4) bulan yang di dalamnya 
ditunaikan kewajiban zakat fitrah, (5) di 
dalamnya umat Islam melaksanakan shalat 
tarawih secara berjamaah ataupun sendiri- 
sendiri: (6) bulan pengampunan dosa bagi 
mereka yang berpuasa semata-mata karena 
iman dan mengharap ridha Tuhan (H.R Ahmad 
dan Ashhibus-Sunan): (7) bulan dibukanya pintu- 
pintu surga dan ditutupnya pintu-pintu neraka 
(meskipun di dalam arti kiasan) (H.R. Ahmad 
dan An-Nasa'i): dan (8) bulan Ramadhan adalah 
satu-satunya bulan yang tercantum di dalam 
Al-Qur'an (OS. Al-Baqarah (2): 185). 

Selanjutnya, fakta historis memaparkan 
bahwa beberapa peristiwa besar dan penting di 
dalam sejarah Islam terjadi di bulan Ramadhan, 
misalnya peristiwa Perang Badar yang dicatat 
sebagai kemenangan pertama umat Islam atas 
kaum musyrikin dan peristiwa penaklukan kota 
Mekah oleh umat Islam tanpa terjadi per- 
tumpahan darah. 4 Ahmad Thib Raya & 


RAOIB (3) 

Kata ragib ( 5, ), yang akar katanya terdiri dari 
huruf-huruf râ’, gâf, dan bâ’ makna dasarnya 
adalah tampil tegak lurus untuk memelihara sesuatu. 
Pengawas adalah ragib, karena dia tampil memer- 
hatikan dan mengawasi untuk memelihara yang 
diawasi. 

Dalam al-Our'an, kata Ragib ditemukan 
sebanyak lima kali; tiga di antaranya menjadi 
sifat Allah, dan dua lainnya, masing-masing 
satu bagi malaikat pengawas serta pencatat 
ucapan setiap manusia (OS. Oaf (50J: 18) dan Nabi 
Syuaib as. yang menjadi ragib terhadap kaumnya 
(OS. Had [11]: 93). 

Allah yang bersifat Ragib adalah Dia yang 
mengawasi, yang menyaksikan atau mengamati 
makhluk-Nya dari saat ke saat. Demikian tiga makna 
yang dikemukakan Al-Ourthubi. Allah Ragib 
terhadap segala sesuatu. Mengawasi, menyaksi- 
kan, dan mengamati segala yang dilihat dengan 
pandangan-Nya, segala yang didengar dengan 
pendengaran-Nya, serta segala yang wujud 
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dengan ilmu-Nya. 

Imam Ghazali mengartikan Ragib sebagai 
Yang Maha Mengetahui lagi Maha Memelihara. 
Tulisnya, “Siapa yang memelihara sesuatu dan 
tidak lengah terhadapnya, memerhatikannya 
dengan perhatian bersinambung, menjadikan 
yang disaksikan bila dilarang melakukan se- 
suatu, tidak akan melakukannya, maka siapa 
yang demikian itu halnya dinamai Ragib. Karena 
itu sifat ini berkaitan erat dengan ilmu serta 
pemeliharaan, tetapi dari sisi bahwa hal tersebut 
terlaksana secara bersinambung.” 

Perlu pula ditambahkan bahwa pengawas- 
an ini bukan bertujuan mencari kesalahan atau 
menjerumuskan yang diawasi, tetapi justru 
sebaliknya—perhatikan kembali makna Ragib 
dari segi bahasa! Karena itu para malaikat 
pengawas yang menjalankan tugasnya mencatat 
amal-amal manusia atas perintah Allah, tidak/ 
belum mencatat niat buruk seseorang sebelum 
niat itu diwujudkan dalam bentuk perbuatan. 
Berbeda dengan niat baik seseorang, niat baik 
dicatat sebagai kebaikan walaupun belum 
diwujudkan/dilaksanakan. Bahkan konon, 
menurut Al-Ourthubi, ketika menafsirkan OS. 
Qaf (50): 18: “Para malaikat pencatat amal, yakni 
Ragib dan 'Atid—setelah kematian yang di- 
awasinya—masih berada di kubur yang ber- 
sangkutan untuk bertasbih dan berdoa kepada 
Allah.” 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menampilkan 
sifat Allah ini, memberi kesan pengawasan yang 
mengandung makna pemeliharaan, demi ke- 
baikan yang diawasi, sejalan dengan makna 
kebahasaan yang dikemukakan di atas. 

Dua di antara ayat yang menyebut sifat 
Allah itu, dikemukakan dalam konteks tuntunan 
menyangkut kehidupan rumah tangga serta 
perlunya hubungan silaturrahim. 


PAPAN 2 g á 2 „fa s fe, P 47 g, f, 
Gi pieg d NA Sa a Qi 
Ba ee aa é e a Ee eee 
SAI AA 1ga LS S Vley G Sah Leena) Ga 
A35 SE DE AT OI a ols 


“Hai sekalian manusia, bertakwalah kepada Tuhanmu 
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yang telah menciptakan kamu dari diri yang satu, dan 
darinya Allah menciptakan pasangannya, dan dari 
keduanya Allah memperkembangbiakkan lelaki dan 
perempuan yang banyak. Dan bertakwalah kepada Allah 
yang dengan (mempergunakan) nama-Nya kamu saling 
meminta satu sama lain, dan (peliharalah) hubungan 
silaturrahim. Sesungguhnya Allah selalu Ragiba 
(menjaga dan mengawasi kamu)” (OS. An-Nisa' [4]: 1). 
F CI Ie óp JAS ol D au Ip AT JAN 
IS je 23 A UI WES D 

Ga sió 
“Tidak halal bagimu mengawini perempuan-perempuan 
sesudah itu, dan tidak boleh (pula) mengganti mereka 
dengan istri-istri (yang lain), meskipun kecantikannya 
menarik hatimu kecuali perempuan-perempuan (hamba 
sahaya) yang kamu miliki. Dan adalah Allah Ragiba 
(Maha Mengawasi segala sesuatu)” (QS. Al-Ahzâb 
[83]: 52). 


Ayat ketiga yang menggunakan kata raqiba 
juga memberi kesan pemeliharaan dan pe- 
ngampunan. Camkanlah jawaban Nabi Isa as. 
yang diabadikan Al-Qur'an ketika Allah “ber- 
tanya” kepadanya tentang Trinitas yang dianut 
umatnya: i 


2, 


PEP RAS o ga ek Io Hi ae CI 

ASIN pii Sal a op “Ie 
“Aku tidak pernah mengatakan kepada mereka kecuali 
apa yang Engkau perintahkan kepadaku (mengatakan- 
nya), yaitu: Sembahlah Allah, Tuhanku dan Tuhanmu, 
dan adalah aku menjadi saksi terhadap mereka, selama 
aku berada di antara mereka. Maka setelah Engkau 
wafatkan aku, Engkaulah ar-Ragib yang mengawasi 
mereka. Dan Engkau adalah Maha Menyaksikan atas 
segala sesuatu. Jika Engkau menyiksa mereka, maka 
sesungguhnya mereka adalah hamba-hamba-Mu, dan 
jika Engkau mengampuni mereka, maka sesungguhnya 
Engkaulah Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana” 
(OS. Al-Ma'idah [5]: 117-118). 


€ 


ka 
PER am | P ee 3» 
SES gp Ul ad 23 G 
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Kata Ragib dapat juga berarti menanti seperti 
ucapan Nabi Syu'aib as. yang diabadikan QS. 
Had [11]: 93: 

Sa Opa “Jae Hj AS Je Isi Aas, 
a WE WAS ja LA MR Ulik ash ya 

“3 
Dan (dia berkata): “Hai kaumku, berbuatlah menurut 
kemampuanmu, sesungguhnya aku pun berbuat (pula). 
Kelak kamu akan mengetahui siapa yang akan ditimpa 
azab yang menghinakannya dan siapa yang pembohong. 


Dan tunggulah azab (Tuhan), sesungguhnya aku pun 
bersama kamu Ragib menunggu” 


Makna ini tidak wajar disandang Allah, 
karena ilmu-Nya menyeluruh, dan bagi-Nya 
tidak ada waktu untuk masa kini, kemarin, atau 
esok. Demikian, wa Allâh A'lam. œ M. Quraish Shihab « 


RAOIM, MARQÛM (ay « #33) 

Kata ini berasal dari akar kata r-g-m (« 3 ,), yang 
bentuk kata kerjanya adalah ragama — yargumu 
( $ — o5; ) berarti menulis, melukis, atau 
merekam. Jika diikuti objek ats-tsaub menjadi 
ragamats-tsaub ( OD 55) maka artinya melukisi 
kain dengan warna-warni) dan jika objeknya 
adalah kitab menjadi ragamal-kitab (LES 455) 
maka artinya menerangkan dan menjelaskannya 
dengan memberi titik (tanda) pada huruf- 
hurufnya. Dari kata kerja tersebut diketahui 
mashdar-nya adalah ragm ( 3 5), yang berarti 
tulisan atau angka. 

Dari akar kata tersebut juga didapat ism 
maf'ûl, yaitu margiim («3 ) dan ragim (35). 
Keduanya berarti apa yang dituliskan. Mu- 
hammad Ar-Razi di dalam Mukhtirush-Shihih, 
menyebutkan bahwa ar-ragim berarti al-kitab. 
Sementara itu, Muhammad Ismail Ibrahim di 
dalam Mu 'jam-nya mengartikan ar-ragim sebagai 
al-kitibul-margiim («ps SESI = buku bertulis). 

Di dalam Al-Qur'an, kata margiim ( $57) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Muthaffifin 
(831: 9 dan 20 yang berbunyi: “kitabun margam” 
(e54 LES )dankata ragim (#35) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Kahfi [18]: 9. Penyebutan 
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kata marqûm yang mengikuti kata kitab pada kedua 
ayat itu merupakan penjelasan terhadap ayat- 
ayat yang mendahului masing-masing, yang 
diawali dengan pertanyaan: wa md adraka mâ ... 
Gat aaf G4) dan penyebutan ar-ragim (%33 ) 
yang mengikuti kata al-kahfi ( 2a4Ś3 ) itu dikaitkan 
dengan kata wa sebagai penghubung (wawul-'athf). 

Kata ragim ( 35 ) yang hanya disebut satu 
kali itu didahului oleh sebuah kata majemuk 
(idhafah) yang menyebut: ashhabul kahf. Ayat 
tersebut berbunyi: 

CE Uni ga IE IN, aa casan desi 
(Am hasibta anna ashhabal kahfi war-ragimi kang min 
Gyotind 'ajaban). 

Apakah kamu mengira bahwa orang-orang yang 


mendiami gua dan (memunyai) ragim itu termasuk 
tanda-tanda (kekuasaan) Kami yang menakjubkan. 


Jika ashhdbul kahf (orang-orang yang mendiami 
gua besar) itu adalah para pemuda sebagaimana 
disebut pada OS. Al-Kahfi (18): 10 maka kata ar- 
ragim masih diperselisihkan pengertiannya. 

Para mufasir berbeda pendapat dalam 
menginterpretasikan kata ar-ragim yang me- 
ngikuti kata ashhfbal-kahfi (45 Asst = para 
pemuda yang berlindung di dalam gua) se- 
bagaimana tersebut di dalam QS. Al-Kahfi (18): 
9. Ada yang mengartikan kata ar-ragim itu 
sebagai batu yang di atasnya tertulis nama para 
pemuda itu, riwayat kehidupan, serta syariat 
Nabi Isa yang mereka anut. Al-Farra meng- 
artikannya sebagai papan yang di atasnya 
tertulis nama, asal-usul, dan agama para 
pemuda itu, serta karena siapa mereka me- 
larikan diri. Pendapat lain dikemukakan oleh 
Mujahid bahwa ar-ragim itu adalah lembah yang 
ada di gua tersebut. Sementara itu As-Suddi 
mengartikannya sebagai batu yang ada di 
dalam gua tersebut. Abdullah Yusuf Ali meng- 
artikannya sebagai inskripsi (inscription) atau 
tulisan huruf. 

Selain pendapat-pendapat tersebut, ter- 
dapat penafsiran berbeda lainnya. Ibnu Zaid 
mengartikan ar-ragim sebagai kitab yang masih 
disembunyikan Allah dan belum diceritakan 
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kepada manusia. Anas bin Malik dan Asy-Sya'bi 
mengartikannya sebagai nama anjing yang 
menyertai ashhdbul kahf itu, sebagaimana di- 
kisahkan di dalam OS. Al-Kahfi (18): 22. An- 
Naggasy mengartikannya “uang dirham” yang 
dibawa oleh para pemuda itu. 

Mufasir lain mengartikannya sebagai “ke- 
pingan terbuat dari emas” yang berada di bawah 
dinding yang ditegakkan oleh Hidhir. Selain itu 
ada yang mengartikannya sebagai para penghuni 
gua (selain ashhdbul kahf tersebut) yang tertutup 
di dalamnya, lalu masing-masing dari mereka 
menyebut perbuatan paling baik yang pernah 
mereka lakukan agar mendapat pertolongan 
Tuhan membukakan pintu gua tersebut. 

Sementara itu, Ibnu Abbas—meskipun di 
dalam sebuah riwayat dinyatakan ia mengaku 
mengetahui apa saja di dalam Al-Our'an, kecuali 
empat hal: ghislin, hanin, al-awwah, dan ar-ragim, 
namun ada riwayat lain menyebutkan, bahwa 
ia—memberi penjelasan mengenai apa yang 
tersebut di dalam OS. Al-Kahfi (18): 9 yang yang 
disebut di atas. Di sini Ibnu Abbas menjelaskan 
bahwa ashhdbul kahf adalah para pemuda yang 
hilang, lalu keluarga mereka mencari namun 
tidak dapat menemukan, maka masalah itu 
dilaporkan kepada raja. Atas laporan itu, raja 
memerintahkan agar kasus ini diberitakan. 
Selain itu, raja memberikan sekeping papan batu 
guna dituliskan nama para pemuda itu untuk 
selanjutnya disimpan di istana. Papan batu 
itulah yang disebut ar-ragim. 

Selain itu, riwayat lain menyebutkan 
bahwa yang dimaksud dengan ar-ragim di dalam 
ayat itu adalah sebuah “kitab bertulis” 
( p5 4 LES ) yang mereka bawa, yang di dalam- 
nya tersebut syariat yang mereka ikuti, yaitu 
agama Nabi Isa as. 

Masing-masing dari dua ayat yang me- 
nyebutkan kata kitab marqûm, QS. Al-Muthaffifin 
[83]: 9 dan 20, itu didahului oleh suatu ayat di 
dalam bentuk kalimat tanya, yaitu: wa mâ adrâka 
må ofon B3 u= tahukah kamu, apakah ... 
itu?). Semua ayat di dalam Al-Qur'an yang 
diawali dengan pertanyaan: wamd adrika 
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(ais ú, ) dengan kata kerja bentuk lampau, 
selalu diikuti dengan uraian atau penjelasan di 
belakangnya. Berbeda halnya dengan ayat yang 
diawali dengan pertanyaan: wamd yudrika 
(DX G3 ) dengan kata kerja bentuk kekinian), 
maka ia tidak diikuti dengan penjelasan atau 
jawaban atas materi atau hal yang ditanyakan. 

Ayat-ayat yang mendahului itu adalah OS. 
Al-Muthaffifin [83]: 8, yang berbunyi: “wamd 
adrika mâsijjin” (bu G Sist a 4“ Tahukah kamu 
apakah sijjin itu?), dijawab pada ayat 9, dengan 
pernyataan: “kitabun margum” («s4 SES ). Dan 
OS. Al-Muthaffifin (831: 19, yang berbunyi: “wama 
adrika mâ ‘illiyyûn” ( ole G3 pi Ga Tahukah 
kamu apakah “lliyyin itu?), dijawab pada ayat 
20, dengan pernyataan: “kitabun marqum” 
(p$ LES ). Secara harfiah kedua ayat tersebut 
dapat diartikan “sebuah buku yang berisi 
catatan”. Karena kedua pertanyaan itu mengenai 
dua hal yang bertentangan, maka kandungan 
jawaban tersebut tentu berbeda pula. 

Jelaslah bahwa kedua ayat yang berbunyi: 
“kitabun marqum” (543 SES ), sesuai konteksnya 
yang merupakan penjelasan atas pertanyaan 
tentang dua keadaan yang berbeda, itu me- 
munyai substansi dan kandungan makna yang 
berbeda. + Aminullah Elhady « 


RASYID, AR (K5!) 

Kata Rasyid ( 4.55 ), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf-huruf râ’, syin, dan 
dâl. Makna dasarnya adalah ketepatan dan kelurusan 
jalan. Dari sini lahir kata rusyd yang bagi manusia 
adalah kesempurnaan akal dan jiwa, yang men- 
jadikannya mampu bersikap dan bertindak 
setepat mungkin. Mursyid ( a°, ) adalah pemberi 
petunjuk/bimbingan yang tepat. Sementara pakar 
bahasa berpendapat bahwa kata ini, me- 
ngandung makna kekuatan dan keteguhan. Dari 
sini kata rasyddah (5545, ) diartikan dengan batu 
karang. 

Dalam Al-Our'an kata rasyid ditemukan 
sebanyak tiga kali, tidak satu pun menunjuk 
kepada Allah swt., kesemuanya: menunjuk 
kepada manusia. Bentuk jamaknya, risyidin 
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(54431, ), hanya ditemukan sekali, juga me- 
nunjuk kepada manusia. Namun demikian, 
ditemukan ayat yang dapat dipahami sebagai 
menunjuk bahwa sifat ini disandang oleh Allah 
swt. yaitu dalam firman-Nya: 


PN Da pe Pen aa -. -337e 847 192 P - 
G od AL b Ulas A SA A uya 


“Barang siapa yang diberi petunjuk oleh Allah, maka 
dialah yang mendapat petunjuk, dan barang siapa yang 
disesatkan-Nya, maka kamu tak akan mendapatkan 
seorang pemimpin yang mursyidâ (dapat memberi 
petunjuk) kepadanya” (QS. Al-Kahfi [18]: 17). 


Demikian juga firman-Nya yang me- 
ngabadikan doa Ashhâb al-Kahfi ( 48i GSA) 
(QS. Al-Kahfi (18): 10. Siapa yang menganugerah- 
kan rasyadâ ( xx, ) pastilah dia rasyid. 

Menurut Imam Ghazali, Rasyid adalah “Dia 
yang mengalir penanganan dan usahanya ke 
tujuan yang tepat, tanpa petunjuk, pembenaran 
atau bimbingan dari siapa pun. Sifat ini secara 
sempurna hanya disandang oleh Allah swt.” 

Sifat ini—menurut sementara ulama— 
mirip dengan sifat al-Hakim («5S ), karena al- 
Hakim adalah yang menempatkan segala sesuatu 
pada tempatnya, demikian pula ar-Rasyid, yakni 
yang benar lagi tepat dalam perbuatannya serta 
lurus penanganannya. Namun keduanya ber- 
beda, karena sifat rusyd (x4') yang disandang 
oleh rasyid memberi kesan terpenuhinya sifat ini 
dalam diri penyandangnya, bermula dari 
dirinya, sebelum yang lain. 

Manusia yang menyandang sifat ini di- 
jelaskan oleh OS. Al-Hujurat (49): 7: 

PA PI Gp SKA JA Os a Oi oa 
SI Kab 3 Sa TI IS, 

DER ha Ii Oa Tedi Ai 
“Ketahuilah olehmu bahwa di tengah kamu ada 
Rasulullah. Kalau dia menuruti (kemauan) kamu dalam 
beberapa urusan, benar-benarlah kamu akan mendapat 
kesulitan, tetapi Allah menjadikan kamu cinta kepada 


keimanan dan menjadikan iman itu indah dalam hatimu 
serta menjadikan kamu benci kepada kekafiran, kefasikan 
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dan kedurhakaan. Mereka itulah ar-risyidin (yang benar 
lagi tepat dalam perbuatannya serta lurus penanganan- 
nya). 


Ayat ini menginformasikan bahwa ar- 
Rasyidin adalah mereka yang memperoleh 
anugerah Allah berupa rasa cinta kepada 
keimanan sehingga menaati Rasul saw., dan 
konsisten dalam ketaatannya, disertai rasa 
kagum kepada beliau yang menghasilkan do- 
rongan meneladaninya. Mereka adalah yang 
menilai keimanan sebagai hiasan hidupnya, 
sehingga tidak ada sesuatu bagi mereka yang 
lebih indah dan berharga, bahkan menyamai 
dan mendekati nilai keimanan. Di sisi lain, 
mereka sangat benci kepada kekufuran, yakni 
segala sesuatu yang menutupi kesucian fitrah 
dan kemurnian akal, juga kepada kefasikan, 
yaitu sikap dan ucapan yang dapat mengantar 
kepada pengingkaran agama, dan terbebaskan 
pula dari kedurhakaan, yakni keengganan 
melaksanakan perintah Allah dan Rasul-Nya. 
Demikian Al-Biga'i dalam tafsirnya men- 
jelaskan ayat di atas. 

Anda lihat bahwa sifat ini disandang oleh 
manusia atas bantuan Allah, karena itu tidak 
heran jika Allah swt. memerintahkan untuk 
menyampaikan bahwa “Sesungguhnya Aku tidak 
kuasa mendatangkan suatu kemudharatan kepadamu dan 
tidak (pula) rasyada (1255 V5 K5 Su GI), 
OS. Al-Jinn [72]: 21). Yang menganugerahkannya 
hanya Allah, atas pilihan dan kebijaksanaan- 
Nya: (Baca OS. Al-Anbiya' (21): 51). Nabi Musa 
as. pernah memohon melalui hamba Allah yang 
dianugerahi-Nya rusyda, (OS. Al-Kahf [18]: 66). 
Namun nabi mulia itu tidak berhasil dalam ujian 
yang diikutinya. Nabi Muhammad saw. di- 
peringatkan agar berdoa: “Mudah-mudahan 
Tuhanku akan memberiku petunjuk kepada yang lebih 
dekat dari rusyda ini” (OS. Al-Kahf (18): 24). 

Jalan menuju rusyd jelas: (dl 5s AJI 5 3 
- “Sesungguhnya telah jelas ar-rusyd dari jalan yang 
sesat” (OS. Al-Bagarah (2): 256). 

Jin pun telah mengetahuinya, (OS. Al-Jinn 
(72): 1-2), karena itu pula bagi yang bermaksud 
meraihnya, Allah berpesan: 
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BP AT 33 nan IP Sa Uk óg 

Sea Ma J eni “03 
“Maka hendaklah mereka itu memenuhi (segala 
perintah)-Ku dan hendaklah mereka beriman kepada-Ku, 
agar mereka yarsyudin (mengetahui yang benar dan 
menangani segala persoalan dengan tepat)” (OS. Al- 
Baqarah (2): 186). 


Mereka yang angkuh, tidak mungkin me- 
nyandang sifat ini, (OS. Al-A'raf (7): 146). Mereka 
yang tidak bertakwa, yang bergelimang dalam 
dosa, tidak bermoral, mempermalukan tuan 
rumah di hadapan tamunya, adalah orang- 
orang yang jauh dari sifat ar-rusyd (OS. Had [11]: 
78), demikian juga penguasa yang otoriter, 
durhaka lagi bejat (OS. Had (11): 97). 

Kemampuan mengelola harta adalah 
tahap awal dan tanda pertama dari ada 
tidaknya sifat ini pada seseorang, karena itu 
Allah memerintahkan kepada para wali yang 
diamanati harta anak yatim, agar memerhati- 
kan sikap mereka dalam mengelola harta” (OS. 
An-Nisa' [4]: 6). Demikian, wa Allâh A'lam. 

% M. Quraish Shihab % 


RAUDHAH (195) 

Kata raudhah ( X5", ) berasal dari râdha - yarûdhu 
— raudhan wa riyâdhatan wa riyadhan ( Yg — AS 
Wb, $24, s Ú ). Di dalam Al-Qur'an hanya 
ditemukan kata raudhah ( &2',, bentuk tunggal), 
yaitu di dalam QS. Ar-Rim [30]: 15 dan 
raudhat,'y, (bentuk jamak), yakni pada OS. 
Asy-Syura (42): 22, yang masing-masing 
disebut satu kali, dan tidak ditemukan di dalam 
bentuk lain. 

Menurut Ibnu Zakariya, di dalam Magayisul- 
Lughah, kata raudh (25, ) memiliki dua arti asli, 
yaitu ‘lapang’ atau ‘luas’ dan ‘melembutkan’ atau 
'memudahkan'. Arti pertama ditunjuk oleh kata 
raudhah dan raudhat yang terdapat di dalam Al- 
Our'an, sedangkan arti kedua ditunjuk oleh kata 
riyadhah (&»4,) yang berarti latihan atau olah 
raga'. 

Imam Ath-Thabarsi, di dalam tafsir 
Majma'ul-Bayin, mengatakan, ar-raudhah berarti 
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bumi yang hijau penuh dengan tanaman dan 
al-jannah (“Ji ) berarti ‘bumi yang dikelilingi 
atau dipenuhi oleh pepohonan’. Kata raudhah di 
dalam Al-Qur'an merupakan lambang tempat 
kehidupan yang indah, nyaman, dan me- 
nyenangkan, yang di dalam bahasa agama 
disebut ‘surga’. 

Setiap kata raudhah, baik di dalam bentuk 
tunggal maupun jamak, yang terdapat di dalam 
Al-Our'an senantiasa diawali dengan kata 
“orang-orang yang beriman dan beramal saleh” 
dan diakhiri dengan ungkapan dan penjelasan 
mengenai kehidupan ukhrawi yang penuh 
dengan kesenangan. 

Raudhah yang diartikan sebagai 'kebun' 
atau 'taman surga' merupakan lambang bagi 
kehidupan ukhrawi bagi orang-orang yang 
ketika di dunia melakukan amal saleh. Pemilihan 
kata raudhah, bumi yang hijau indah dan ber- 
limpah air, untuk melambangkan kehidupan 
yang menyenangkan dan penuh keridhaan Allah 
swt. & Cholidi & 


RAZZAO, AR- (81531) 

Kata ar-Razzag (3551), terambil dari akar kata 
razaga (55, ) atau rizq ( 33, ), yakni rezeki, yang 
pada mulanya—sebagaimana ditulis oleh pakar 
bahasa Arab Ibnu Faris —berarti pemberian untuk 
waktu tertentu. Di sini, terlihat perbedaannya 
dengan al-Hibah, dan di sini pula dapat dipahami 
perbedaan antara ar-Razzdg dan al-Wahhab. 
Namun demikian, arti asal ini berkembang, 
sehingga rezeki antara lain diartikan sebagai 
pangan, pemenuhan kebutuhan, gaji, hujan, dan 
lain-lain, bahkan sedemikian luas dan ber- 
kembang pengertiannya sehingga anugerah 
kenabian pun dinamai rezeki. Nabi Syuaib as. 
berkata kepada kaumnya: 

Ka Bip Ka A Hb ob Eh Je jaan na 
“Wahai kaumku bagaimana pikiranmu jika aku 
mempunyai bukti yang nyata dari Tuhanku dan Dia 
menganugerahi aku dari-Nya rezeki yang baik (yakni 
kenabian)?” (OS. Hûd (11): 88). 


Dalam Al-Qur'an kata ar-razzdg hanya 
ditemukan sekali, yakni pada OS. Adz-Dzariyat 


ENSIKLOPEDIA ArL-OUR'AN 
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[51]: 58, tetapi bertebaran ayat-ayat yang 
menggunakan akar kata ini, yang menunjuk 
kepada Allah swt. 

Ar-Razzâq adalah Allah yang berulang- 
ulang dan banyak sekali memberi rezeki kepada 
makhluk-makhluk-Nya. Imam Al-Ghazali ketika 
menjelaskan arti ar-Razzdg menulis bahwa, “Dia 
yang menciptakan rezeki dan menciptakan yang mencari 
rezeki, serta Dia pula yang mengantarnya kepada mereka 
dan menciptakan sebab-sebab sehingga mereka dapat 
menikmatinya.” . 

Rezeki oleh sementara pakar hanya di- 
batasi pada pemberian yang bersifat halal, 
sehingga yang haram tidak dinamai rezeki. 
Tetapi pendapat ini ditolak oleh mayoritas 
ulama, dan karena itulah Al-Our'an dalam 
beberapa ayat menggunakan istilah rizgan 
hasanan (rezeki yang baik), untuk mengisyarat- 
kan bahwa ada rezeki yang tidak baik, yakni yang 
haram. Berdasar keterangan di atas, dapat 
dirumuskan bahwa rezeki adalah segala pemberian 
yang dapat dimanfaatkan, baik material maupun spiritual. 

Setiap makhluk telah dijamin Allah rezeki 
mereka. Yang memperoleh sesuatu secara tidak 
sah/haram dan memanfaatkannya pun telah 
disediakan oleh Allah rezeki yang halal, tetapi 
dia enggan mengusahakannya atau tidak puas 
dengan perolehannya, atau terhalangi oleh satu 
dan lain hal sehingga tidak dapat meraihnya. 
Karena itu, agama menekankan perlunya ber- 
usaha, dan bila tidak dapat karena terhalangi 
oleh satu dan lain sebab, maka manusia di- 
perintahkan berhijrah/mencari tempat dan 
arena lain guna berusaha. 

Jaminan rezeki yang dijanjikan Allah 
kepada makhluk-Nya bukan berarti memberi- 
nya tanpa usaha. Harus disadari bahwa yang 
menjamin itu adalah Allah yang menciptakan 
makhluk serta hukum-hukum yang mengatur 
makhluk dan kehidupannya. Bukankah manusia 
telah terikat dengan hukum-hukum yang telah 
ditetapkan-Nya? Kemampuan tumbuh-tum- 
buhan untuk memperoleh rezekinya, serta 
organ-organ yang menghiasi tubuh manusia dan 
binatang, adalah bagian dari jaminan rezeki 
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Allah. Demikian juga kehendak insting, perasaan, 
dan kecenderungan, selera dan keinginannya, 
rasa lapar dan hausnya, sampai kepada naluri 
mempertahankan hidupnya, adalah bagian dari 
jaminan rezeki Allah kepada makhluk-Nya. 
Karena tanpa itu semua, maka tidak akan ada 
dalam diri manusia dorongan untuk mencari 
makan, tidak pula akan terdapat pada manusia 
dan binatang pencernaan, kelezatan, kemampu- 
an membedakan rasa, dan sebagainya. 

Allah sebagai ar-Razzig, juga menjamin 
rezeki dengan menghamparkan bumi dan langit 
dengan segala isinya. Dia menciptakan seluruh 
wujud dan melengkapinya dengan apa yang 
mereka butuhkan sehingga mereka dapat mem- 
peroleh rezeki yang dijanjikan Allah itu. Rezeki 
dalam pengertiannya yang lebih umum tidak lain 
kecuali upaya makhluk untuk meraih kecukupan 
hidupnya dari dan melalui makhluk lain. Semua 
makhluk yang membutuhkan rezeki diciptakan 
Allah dengan kebutuhan atas makhluk lain 
untuk dimakannya agar dapat melanjutkan 
hidupnya, sehingga rezeki dan yang diberi rezeki 
selalu tidak dapat dipisahkan. Setiap yang 
mendapat rezeki dapat menjadi rezeki untuk 
yang lain, dapat makan dan menjadi makanan 
bagi yang lain. 

Jarak antara rezeki dan manusia, lebih jauh 
dari jarak rezeki dengan binatang, apalagi 
tumbuhan. Ini bukan saja karena adanya aturan- 
aturan hukum dalam cara perolehan dan jenis 
yang dibenarkan bagi manusia, tetapi juga 
karena seleranya yang lebih tinggi. Oleh sebab 
itu, manusia dianugerahi Allah sarana yang lebih 
sempurna, akal, ilmu, pikiran, dan sebagainya, 
sebagai bagian dan jaminan rezeki Allah. Tetapi 
sekali-kali jaminan rezeki yang dijanjikan Allah 
bukan berarti memberinya tanpa usaha. 

Jarak antara rezeki bayi dengan rezeki 
orang dewasa pun berbeda. Jaminan rezeki 
Allah, berbeda dengan jaminan rezeki orang tua 
kepada bayi-bayi mereka. Bayi menunggu 
makanan yang siap dan menanti untuk disuapi. 
Manusia dewasa tidak demikian. Allah me- 
nyiapkan sarana dan manusia diperintahkan 
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mengolahnya: 

IK sa a ED g SI SI Ja ali ga 
Har vs 

Dia yang menjadikan bagi kamu bumi itu mudah (untuk 


dimanfaatkan) maka berjalanlah di segala penjurunya, 
dan makanlah dari rezeki-Nya” (OS. Al-Mulk (671: 15). 


Karena itu ketika Allah ar-Razzâq itu 
menguraikan pemberian rezeki-Nya dikemuka- 
kannya dengan menyatakan bahwa, (535 
“BU x 555 = “Kami memberi rezeki kepada kamu dan 
kepada mereka (anak-anak kamu).” (OS. Al-An'am [6]: 
151). Penggunaan kata Kami—sebagaimana 
pernah diuraikan sebelum ini-adalah untuk 
menunjukkan keterlibatan selain Allah dalam 
pemberian/perolehan rezeki itu. Dalam hal ini 
adalah keterlibatan makhluk-makhluk yang 
bergerak itu mencarinya. 

Itu sebabnya ketika menyampaikan ja- 
minan-Nya, Allah mengisyaratkan bahwa 
jaminan itu untuk semua dabbah (“55 [yang 
bergerak)). Perhatikan firman-Nya: ( %15 x. G3 
Udh SI Je NI NI G- “Tidak satu dabbah (binatang 
melata yang bergerak) pun di bumi, kecuali Allah yang 
menjamin rezekinya” (OS. Had (11): 6). 

Lima kali dalam Al-Our'an, Allah menyifati 
diri-Nya dengan Khair ar-Razigin (SJ IS 
[sebaik-baik rezeki)) dari enam kali kata rizigin 
(2335). 

Hanya sekali Al-Our'an menyifati Allah 
dengan ar-Razz4g, yaitu dalam OS. Adz-Dzariyat 
[51]: 58: (dedi 331 43 BSI ya KI 6j = “Tiada Aku 
menghendaki pemberian (rezeki) dari mereka, tidak pula 
Aku menghendaki diberi makan oleh mereka. Se- 
sungguhnya Allah adalah ar-Razzdg (Maha Pemberi 
rezeki) yang memiliki kekuatan yang kukuh.” 

Agaknya itu untuk mengisyaratkan bahwa 
dalam perolehan rezeki harus ada keterlibatan 
makhluk bersama Allah. Allah adalah sebaik- 
baik Pemberi rezeki, antara lain karena Dia yang 
menciptakan rezeki beserta sarana dan pra- 
sarana perolehannya, sedang manusia hanya 
mencari dan mengolah apa yang telah di- 
ciptakan-Nya itu. Bukankah yang dimanfaatkan 
manusia adalah bahan mentah yang disiapkan 
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Allah, atau hasil olahan dari bahan mentah yang 
telah tersedia itu? 

Sementara orang berkata bahwa Rasul 
saw. pernah memuji burung-burung — dengan 
maksud agar diteladani—dalam perolehan 
rezeki mereka: “Burung-burung keluar lapar di waktu 
pagi dan kembali kenyang di sore hari.” Apa yang 
disabdakan Rasul saw. ini benar adanya, tetapi 
harus diingat dan diteladani bahwa burung- 
burung tidak tinggal diam di sarang mereka, 
tetapi terbang keluar untuk meraih rezekinya. 
Demikian pula seharusnya manusia. Demikian, 
wa Allah A'lam. + M. Quraish Shihab & 


RIYAYAH (“—6,) 

Kata ri'Ayah adalah kata dasar (mashdar, infinitif) 
dari kata kerja (ra'd -yar A- Sg — $5). Menurut 
kamus Mu'jam Magayisil-Lughah, kata ini berarti 
‘mengawasi’ dan ‘memelihara’. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, pada mulanya kata ini 
berarti ‘memelihara binatang’, baik dengan 
memberikan makanannya maupun dengan 
melindunginya dari bahaya. Dari akar kata itu 
terbentuk berbagai kata dengan bermacam- 
macam makna, tetapi semuanya mengandung 
makna ‘memelihara’ dan ‘mengawasi’. Misalnya, 
kata ar-râî ( 1) ) atau kata rd'in ((/) berarti 
‘penggembala’, karena orang yang meng- 
gembalakan binatang bertugas memeliharanya 
dengan memberikan semua kebutuhan hidup- 
nya dan mengawasinya dari berbagai bahaya 
yang akan menimpanya. Di dalam perkembang- 
an selanjutnya kata ar-r44 atau râʻin itu diartikan 
‘pemimpin’, karena pemimpin bertugas me- 
melihara, mengawasi, dan melindungi orang- 
orang yang dipimpinnya. Tugas pemimpin 
sebenarnya hampir sama dengan tugas peng- 
gembala. Di dalam sebuah haditsnya, Nabi 
bersabda: 


Moso s sAr P DETE I ao aa Pas ab PE i 
JIE Ag pG PUYU 5 é Syp SS E1 SAS 
ah IA an i a g SG stea Lé 
(Kullukum rG'in, wa kullukum mas Olun'an ra'tyyatihh, 
fal imamu r'in wa kullukum mas Olun ‘an ra'iyyatihi, 
warrajul 1G'in fi ahlihi wa huwa masûlun ‘an ra'tyyatihi). 
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“Setiap kamu adalah pemimpin dan setiap kamu akan 
diminta pertanggungjawabannya tentang orang yang 
dipimpinnya; kepala negara adalah pemimpin, ia akan 
diminta pertanggungjawabannya tentang rakyat yang 
dipimpinnya, suami adalah pemimpin di dalam rumah 
tangganya, ia bertanggung jawab atas pemeliharan 
anggota keluarganya” (HR. Al-Bukhari, Muslim dan 
Ahmad). 

Kata ri'ayah di dalam Al-Qur'an disebut 
hanya satu kali, yakni pada QS. Al-Hadid (57): 
27. Di dalam ayat ini kata ri'Ayah dihubungkan 
dengan kata ganti (dhdmir, pronoun) hô’ (a ), 
sehingga menjadi ri'Ayatihd ( %6} ). Kata ganti 
itu merujuk kepada kata sebelumnya, yakni kata 
rahbaniyyah. Menurut Al-Ashfahani, kata ini 
berarti takut yang disertai dengan usaha 
memelihara diri dari sesuatu yang ditakuti. Al- 
Mawardi, sebagaimana disebutkan oleh Al- 
Ourthubi, menjelaskan bahwa kata rahbaniyyah 


boa 


boleh pula dibaca ruhbaniyyah (15t2) ), yang 
berarti 'kependetaan', dinisbatkan kepada kata 
ar-ruhbin (555 = pendeta). 

Secara terminologi, kata ar-rahbaniyyah 
berarti “tradisi kehidupan pendeta yang dibuat- 
buat oleh kaum Nasrani (Kristen), di mana 
mereka menjauhkan diri dari orang banyak, 
tidak nikah, dan mengasingkan diri di gereja 
atau biara untuk memperbanyak ibadah. 
Tradisi tersebut dilakukan untuk mendekatkan 
diri kepada Tuhan, mencari keridhaan Tuhan, 
dan memelihara diri dari azab-Nya. Di dalam 
kenyataannya mereka tidak mampu melaksana- 
kan tradisi kependetaan itu dengan sesungguh- 
nya. Inilah makna ungkapan fama ra'auha haqqa 
ri'âyatihâ ( Gu) Gx W% Ú = mereka tidak 
dapat memelihara tradisi kependetaan itu 
dengan sesungguhnya). Menurut Ibnu Katsir, 
ungkapan ini sebenarnya merupakan celaan 
Allah yang ditujukan kepada mereka yang 
membuat-buat tradisi tersebut. Karena mereka 
telah membuat sendiri cara pendekatan diri 
kepada Allah melalui tradisi kependetaan, 
padahal Allah sendiri tidak pernah men- 
syariatkan hal itu. Kemudian pula mereka tidak 
mampu melakukan tradisi itu dengan se- 
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sungguhnya, karena bertentangan dengan 
naluri manusia. Penyimpangan itu berlanjut 
terus, bahkan mereka menambahkan paham 
trinitas ke dalam ajaran Nasrani (Kristen) dan 
mengikuti agama yang dianut oleh para raja 
yang berusaha mengubah ajaran Nabi Isa as. 
yang sebenarnya. Tradisi kependetaan yang 
dibuat-buat oleh kaum Nasrani itu merupakan 
perbuatan melampaui batas dari naluri ma- 
nusia. Mereka ingin mendekatkan diri kepada 
Allah dengan cara membenci kehidupan dunia. 
Praktik kehidupan seperti itu malah menyebab- 
kan banyaknya pendeta yang berbalik seratus 
delapan puluh derajat menjadi mencintai dunia 
secara berlebihan. Karena segala sesuatu bila 
telah melampaui batas akan beralih menjadi 
sebaliknya. Inilah yang disebut Allah di dalam 
QS. At-Taubah [9]: 34, 


22 a7 -a a ” Ta 2.3 ai ha f, 
oai N D e 9 A wai gi 


AI Jaa ok Dia Jak el Opal ot 
Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya ke- 
banyakan para pendeta suka memakan harta orang lain 
dengan cara yang batil (illegal) dan menghalangi orang 
dari jalan Allah. 


Al-Our'an mengakui adanya pengikut Nabi Isa 
as. yang masih mengikuti ajaran Nabi Isa yang 
sebenarnya, tetapi jumlah mereka sangat sedikit, 
sedangkan kebanyakannya adalah orang fasig 
(OS. Al-Hadid [57]: 27). + Muchlis Bahar & 


RIBA (6)) 

Kata riba berasal dari akar kata rabi yarbû rabwan 
wa riban wa rubuwwan (195 3 3 95 fA 05). Di 
dalam berbagai bentuknya, kata ini disebut 20 
kali di dalam Al-Qur'an. Masing-masing di dalam 
bentuk fi'l madhi tiga kali, fil mudhiri' empat kali, 
dan di dalam bentuk ism 12 kali. 

Secara leksikal, kata ini diartikan dengan 
az-ziyadah ( 5565! - bertambah) dan an-namia ( Na 
- tumbuh). Di dalam Al-Qur'an, kata ini di dalam 
berbagai bentuknya memiliki beberapa makna. 
Namun, makna-makna tersebut mengandung 
unsur-unsur yang sama yang bisa dikembalikan 
ke arti asalnya, yakni 'bertambah' dan 'tumbuh'. 
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Misalnya, di dalam QS. Ar-Ra'd (13): 17, kata 
rabiyan ( G15 ) disebutkan untuk manyifati kata 
zabadan (155, = buih) yang akan hanyut dibawa 
arus sebagai perumpamaan bagi sesuatu yang 
batil. Kata râbiyan di dalam ayat tersebut 
diartikan ‘mengapung’ atau 'mengambang /di 
dalam OS. Al-Haqqah [69]: 10, kata rbiyah (1515) 
disebutkan untuk menyifati kata akhdzatan (:52.f 
- siksaan) yang ditimpakan kepada Firaun dan 
orang-orang yang datang sebelumnya akibat 
pembangkangan mereka terhadap rasul Tuhan. 
Kata rabiyah di dalam ayat itu diartikan (siksaan) 
‘yang amat berat'. Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
265, kata rabwah (sy, ) disebutkan di dalam 
konteks perumpamaan tentang orang-orang 
yang menginfakkan harta mereka karena meng- 
harap ridha Allah dan untuk keteguhan hati 
mereka, bagaikan kebun yang terletak di 'da- 
taran tinggi’ yang disiram oleh hujan lebat yang 
menghasilkan buahnya dua kali lipat. Kata 
rabwah di dalam ayat itu diartikan 'dataran 
tinggi. Selanjutnya, di dalam OS. An-Nahl [16]: 
92, kata arba ( 3 ) disebutkan berkaitan dengan 
peringatan Allah agar tidak menyalahi per- 
janjian yang telah disepakati disebabkan oleh 
adanya satu golongan lain yang lebih banyak’ 
jumlahnya, yang diumpamakan seperti seorang 
perempuan yang mengurai benangnya yang 
sudah dipintal dengan kuat menjadi bercerai- 
berai kembali. Kata arb4 di dalam ayat itu 
diartikan dengan ‘lebih banyak'. 

Kata riba di dalam Al-Qur'an, ditemukan 
sebanyak delapan kali pada empat surah, yaitu 
OS. Al-Baqarah , OS. Ali Imran, OS. An-Nisa', dan 
OS. Ar-Riim. Tiga surah yang disebutkan pertama 
diturunkan setelah Nabi saw. hijrah ke Madinah 
(surah Madaniyah), sedangkan OS. Ar-Rim di- 
turunkan sebelum hijrah (surah Makkiyah). Hal ini 
berarti bahwa ayat yang pertama berbicara 
tentang riba adalah OS. Ar-Riim [30]: 39. Selanjut- 
nya, secara kronologis berdasarkan beberapa 
riwayat, urutan ayat riba sebagai berikut: OS. Ali 
Imran [3]: 130, OS. An-Nisa' [4]: 160-161, dan OS. 
Al-Baqarah [2]: 278-280. 

Al-Maraghi di dalam Tafsirnya, menyebut- 
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kan bahwa tahap-tahap pembicaraan Al-Our'an 
tentang riba sama dengan tahapan pembicaraan 
tentang khamr (minuman keras). Pada tahap 
pertama, Al-Our'an sekadar menggambarkan 
adanya unsur negatif di dalamnya, yakni bahwa 
riba yang diberikan agar harta menjadi ber- 
tambah banyak, padahal hakikatnya tidak 
bertambah di sisi Allah. Sebaliknya, zakat yang 
diberikan karena mengharap ridha Allah itulah 
yang akan berlipat ganda pahalanya (OS. Ar- 
Ram (30): 39). Tahap kedua, Al-Qur'an meng- 
isyaratkan keharamannya dengan menyebutkan 
ancaman siksa yang pedih kepada orang-orang 
kafir, yakni mereka yang menghalalkan riba dan 
memakan harta manusia dengan cara batil (OS. 
An-Nisa' [4]: 161). Selanjutnya, pada tahap 
ketiga, secara eksplisit Al-Qur'an menyatakan 
keharaman salah satu bentuknya, yakni riba 
yang berlipat ganda (OS. Ali “Imran (3): 130). 
Akhirnya, pada tahap keempat, Al-Our'an 
mengharamkan secara total riba di dalam 
berbagai bentuknya (OS. Al-Baqarah [2]: 275- 
278). 

Ulama lain memahami ayat OS. Ar-Rum 
(30): 39 yang merupakan ayat yang pertama 
berkaitan dengan riba, sebagai ayat yang 
berbicara tentang riba yang tidak diharamkan. 
Hal Ini didasarkan pada kandungan ayat ter- 
sebut yang sama sekali tidak menyatakan 
pelarangan riba. Di samping itu, perbedaan 
penulisan ujung kata riba dengan huruf alif pada 
surah tersebut, sedangkan pada surah-surah 
yang lain ditulis dengan huruf waw menjadi 
alasan lain untuk menyatakan keberadaan 
makna riba yang dibicakan. Oleh karena itu, 
sebagian ulama menjadikan titik tolak peng- 
haraman riba oleh Al-Qur'an dari OS. Ali Imran 
[3]: 131, karena mereka menganggap bahwa riba 
yang ditulis dengan huruf alif bukan riba yang 
diharamkan. 

Untuk memahami riba di dalam Al- 
Our'an, beberapa kata kunci dari ayat-ayat 
tentang riba akan dianalisis lebih jauh. Kata- 
kata kunci yang dimaksud adalah a) adh'afan 
mudh@'afah ( 45; 24 (usil “berlipat ganda), b) mâ 
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bagiya minar-ribd (1551 5» & Gs apa yang tersisa 
dari riba), c) falakum ru'ûsu amwaliku, la tazhlimûna 
walâ tuzhlamin ( SB Ý a Pn 

Zok Í; = maka bagimu modal-modal kamu, 
kamu tidak menganiaya dan tidak pula di- 
aniaya). 

Kata kunci pertama, adh 'Afan mudhd'afah, di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 130, oleh sebagian 
mufasir, antara lain Ath-Thabari, dipahami 
sebagai bertambahnya jumlah kredit akibat 
penundaan pembayaran. Sementara itu, dari 
beberapa riwayat yang diperoleh, dipahami 
bahwa frase adh'ffan mudhd'afah adalah syarat 
keharaman. Dengan demikian, kalau tidak 
berlipat ganda maka riba tidak haram. Ada pula 
yang memahami teks tersebut sebagai penjelas- 
an tentang bentuk riba yang sering dipraktik- 
kan pada masa turunnya ayat-ayat Al-Our'an, 
bukan merupakan syarat. Dengan demikian, 
penambahan walaupun tanpa pelipatgandaan 
adalah haram. 

Kata kunci kedua, mâ bagiya minar-riba 
UF SA Ia D) disebut di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 278, dipahami bahwa riba yang dimaksud di 
dalm frase tersebut ga aa pada riba yang 
adh'ffan mudhd'afah (42253 (ust) di dalam OS. 
Ali Imran (3): 130 di atas. atas. Hal ini berdasarkan 
pada dua alasan berikut: a) kaidah kebahasaan, 
yaitu kaidah yang menyatakan bahwa apabila 
suatu kosakata berbentuk ma'rifah (definitif) 
berulang maka pengertiannya sama dengan 
kosakata yang pertama. Kata ar-ribâ pada OS. Ali 
“Imran [3]: 130 (tahap kedua) dan OS. Al-Baqarah 
(2): 278 (tahap ketiga) berbentuk ma'rifah. Dengan 
demikian, riba yang dimaksud pada ayat tersebut 
pada OS. Al-Baqarah (2): 278 sama dengan makna 
riba pada OS. Ali Imran [3]: 130. b) kaidah tafsir, 
yaitu bahwa untuk memahami ayat yang tidak 
bersyarat harus didasarkan pada ayat yang sama 
tetapi bersyarat. Dengan demikian, arti ribâ pada 
OS. Al-Bagarah yang tidak bersyarat haruslah 
dipahami berdasarkan kata riba pada OS. Ali 
“Imran yang bersyarat adh'âfan mudha'afah. 

Bagaimana pun kedua kata kunci yang 
disebutkan masih berupa tahapan yang belum 
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merupakan jawaban final Al-Qur'an. Kata kunci 
ketiga, falakum ru'ûsu amwâlikum, yang disebut di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 279 inilah yang 
menentukan esensi riba yang diharamkan. 
Artinya, bahwa yang dapat mereka peroleh 
kembali hanyalah modal yang mereka kem- 
balikan. Segala bentuk penambahan atau ke- 
lebihan, baik berlipat ganda maupun tidak, telah 
diharamkan Al-Our'an dengan turunnya ayat 
tersebut. Namun, perlu digarisbawahi bahwa 
kelebihan yang dimaksud adalah kelebihan yang 
diisyaratkan di dalam penutup OS. Al-Bagarah 
(21: 279 tersebut, IG tazhlimina wala tuzhlamin 
(LE YI ME Y) (kamu tidak dianiaya 
dan tidak pula dianiaya). Dengan demikian, 
tidaklah termasuk di dalam kategori riba, 
seseorang yang memberikan hartanya kepada 
orang lain untuk diinvestasikan sambil menetap- 
kan baginya kadar tertentu dari hasil usaha 
tersebut, karena transaksi ini menguntungkan 
bagi kedua belah pihak (pengelola dan pemilik 
harta). 

Dengan demikian, dari beberapa kata 
kunci yang disebut di dalam ayat-ayat di atas 
serta didukung oleh riwayat-riwayat maupun 
praktik Nabi saw. dapat dipahami bahwa riba 
pada masa turunnya Al-Our'an yang diharam- 
kan adalah kelebihan yang dipungut bersama 
jumlah utang yang mengandung unsur pe- 
nganiayaan dan penindasan, bukan sekadar 
kelebihan atau penambahan jumlah utang. 

Hal yang menarik diperhatikan adalah 
bahwa pembicaraan tentang riba di dalam Al- 
Our'an, sebagaimana terlihat dari ayat-ayat di 
atas, selalu dihadapkan dengan zakat, sedekah, 
dan istilah-istilah lain yang sepadan, dan 
keduanya selalu dipertentangkan. Hal ini meng- 
isyaratkan bahwa yang dikehendaki Al-Qur'an 
di dalam hal pelarangan riba dan perintah untuk 
menafkahkan harta di jalan Allah itu ialah harta 
harus memiliki fungsi sosial yang nyata karena 
merupakan rezeki dari Allah. Riba dilarang oleh 
Allah dan Rasul karena praktik tersebut me- 
rupakan penumpukan harta semata-mata tanpa 
fungsi sosial yang nyata. Dalam hal ini, praktik 
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tersebut bersifat eksploitatif karena men- 
jerumuskan segmen masyarakat yang miskin ke 
dalam belenggu utang yang tak mungkin 
dilepaskan. Akibatnya, kohesi sosial yang amat 
diperlukan agar suatu masyarakat dapat ber- 
tahan menjadi terancam. 

Pada ayat selanjutnya, ditegaskan bahwa 
jika manusia tidak mau meninggalkan praktik 
riba dan tidak mau membayar zakat, Allah dan 
rasul-Nya akan memeranginya. Akan tetapi, 
apabila mereka bertobat dari praktik riba, 
mereka hanya boleh mengambil modal mereka 
dan bila orang yang ditagih itu mengalami 
kesulitan, ia harus diberi tangguh sampai 
mampu mengembalikan modal tersebut. Yang 
lebih disenangi Allah ialah jika kreditor itu 
menyedekahkan seluruh piutang kepada orang 
yang berutang bila betul-betul tidak mampu 
mengembalikannya. (QS. Al-Baqarah [2]: 279). 
& Nasaruddin AM % 


RIBATH ( bi; ) 
Kata ribâth disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu pada QS. Al-Anfâl [8]: 60. Dalam bentuk 
lain kata itu disebut empat kali, yakni pada QS. 
Al-Anfâl [8]: 11, QS. Ali “Imran (3): 200, QS. Al- 
Qashash [28]: 10, dan QS. Al-Kahfi (18): 14. 
Kata ribâth berasal dari rabitha ( %5; ) yang 
pada mulanya berarti 'kuat' atau ‘tetap’. Dari 
kata inilah terbentuk beberapa kata lain yang 
memiliki arti yang beraneka ragam, tetapi tetap 
dapat dikembalikan kepada makna asalnya. 
Misalnya, ‘kuda yang ditambať diungkapkan 
dengan ribâthul-khail ( Jai bG 7). Diungkapkan 
demikian karena kuda itu menjadi tetap di 
tempat penambatannya. Ungkapan itu juga 
diartikan dengan 'sekawanan kuda’ karena 
dengan jumlahnya yang banyak, kuda itu 
memiliki kekuatan yang besar. ‘Hewan yang 
dikandangkan' disebut dengan marbiith ( L'y; ) 
karena hewan-hewan tersebut menetap di 
dalamnya, tidak liar. “Orang yang memunyai 
keteguhan dan kekuatan hati' dinyatakan dengan 
frasa rabithul-ja'syi ( adi 3!) karena hatinya 
tetap dan kuat menghadapi segala tantangan. 
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Kata rabith ( L+; ) juga diartikan dengan ‘rahib’ 
atau 'pemimpin agama' karena ia memunyai 
kekuatan iman kepada Tuhannya. 

Ayat-ayat yang menggunakan kata ribath 
dan yang seasal dengan itu memberi penjelasan 
bahwa kata-kata itu digunakan Al-Our'an untuk 
arti 'kekuatan dan ketetapan' yang terdiri dari: 
a. Kekuatan fisik, seperti yang digambarkan di 

dalam OS. Al-Anfal (8): 60 yang memerintah- 
kan agar umat Islam mempersiapkan diri 
menghadapi musuh dengan kekuatan yang 
terdiri dari kuda yang siap digunakan di 
dalam peperangan (ribâth al-khail). Dalam 
Tafsir Al-Manir, Muhammad Abduh me- 
nyatakan bahwa pada masa Rasulullah kuda 
yang telah dilatih untuk berperang paling 
besar dukungannya dalam memenangkan 
peperangan. Oleh karena itu, Allah me- 
ngaitkan kata ribâth yang berarti ‘kekuatan’ 
itu dengan kuda. 

b. Kekuatan nonfisik, yaitu kekuatan dan 
ketetapan hati atau keteguhan pendirian di 
dalam menegakkan kebenaran, misalnya 
pada OS. Al-Kahfi (18J: 14, yang meng- 
gambarkan keteguhan pendirian pemuda- 
pemuda di dalam menegakkan agama tauhid 
di tengah-tengah gencarnya ancaman raja 
zalim terhadap mereka. «+ A. Rahman Ritonga & 


RIH (5) 
Kata ñh ( &) ) adalah bentuk mufrad dari akar kata 
riyah , di dalam bentuk mufrad maupun jamak. 
Terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 29 kali 
yang tersebar di dalam 26 surah [21] surah 
Makkiyah dan 5 surah Madaniyah), 28 ayat. 

Kata ini mengandung arti ‘luas’, longgar 
dan lapang’. Menurut Al-Ashfahani kata rih di 
dalam bentuk mufrad biasanya digunakan untuk 
menggambarkan siksa, sedangkan yang ber- 
bentuk jamak menggambarkan nikmat. 

Kata rih di dalam bentuk tunggal terulang 
di dalam Al-Qur'an sebanyak 19 kali yang 
tersebar dalam berbagai surah. 

Ayat-ayat Al-Qur'an menggunakan kata rih 
dalam berbagai konteks, di antaranya me- 
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nyebutkan sifat-sifat angin, yaitu (1) angin baik, 
yang dengannya kapal bisa berlayar (OS. Yiinus 
(10): 22), (2) angin badai, yang menenggelamkan 
kapal (OS. Yûnus [10]: 22), (3) angin topan, yang 
menenggelamkan orang-orang kafir (OS. Al-Isra' 
(171: 69), (4) angin dingin, yang bisa merusak 
tanaman (OS. Ali Imran [3]: 117), (5) angin 
kencang yang meniup benda yang di sekitarnya 
(OS. Ibrahim (14): 18), (6) angin yang mem- 
binasakan orang-orang kafir seperti kaum “Ad 
(OS. Al-Ahgaf [46]: 24, OS. Al-Haqqah [69]: 6, QS. 
Fushshilat [41]: 16, dan OS. Al-Oamar (54): 19). 

Al-Ourthubi di dalam tafsirnya men- 
jelaskan firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 164 bahwa yang dimaksud dengan rik 
menurut para ulama adalah udara yang ber- 
gerak. Gerakan angin itu berubah-ubah, kadang- 
kadang kuat dan kadang-kadang lemah. Arah 
angin ditentukan oleh arah asal angin itu bertiup. 
Rih ash-shabd (CAN m3) = angin depan) adalah 
angin yang bertiup dan arah depan, berlawanan 
dengan arah gerakan benda. Rihud-dubur ( A & 
- angin belakang) adalah angin yang bertiup dari 
arah belakang, berlawanan dengan arah gerak- 
an benda. Rihusy-syamal (JUS angin utara) 
adalah angin yang beredar dari kiri ke kanan, 
sedangkan rihul-janiib ( x pe my“ angin selatan) 
adalah angin yang bertiup dari arah kanan ke 
kiri. 

Berdasarkan perubahan udara ada empat 
musim. (1) Musim semi (ar-rabi', SI ), musim 
pertama yang punya sifat panas lagi lembab. Pada 
masa ini tumbuh-tumbuhan tumbuh dan ber- 
kembang. (2) Musim panas (ash-shaif, aa) ); udara 
pada musim ini panas lagi kering. Buah-buah 
pada musim ini menjadi matang dan biji-bijian 
mengering. (3) Musim gugur (al-kharif, a LA): 
udara pada musim ini dingin lagi kering. Maka, 
berakhirlah matangnya buah. (4) Musim dingin 
(asy-syita”, 41 ), udara pada musim ini dingin lagi 
basah. Banyak hujan dan salju. 

Allah mengatur angin sedemikian rupa 
sehingga apabila panas menyatu dengan basah, 
terjadilah pertumbuhan dan perkembangan. 

Adapun kata riydh (74, ) terulang di dalam 
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Al-Qur'an sebanyak 10 kali, antara lain dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 57, yang merupakan prediksi 
akan adanya rahmat Allah (hujan dengan adanya 
awan mendung). 

Fungsi angin sebagaimana yang diinfor- 
masikan Al-Our'an adalah (1) menggerakkan 
awan (OS. Ar-Rtim [30]: 48 dan OS. Fathir (35): 
9), (2) mengawinkan tumbuh-tumbuhan (OS. Al- 
Hijr (15): 22), (3) alat memproses hujan (OS. Al- 
A'raf (7): 57, OS. Al-Kahfi [18]: 45, OS. Al-Furqan 
[25]: 48, OS. Ar-Rûm [30]: 48, OS. Fathir (351: 9), 
(4) sebagai berita gembira (OS. Al-Hijr (15J: 22, 
OS. Al-Furqan [25]: 48, OS. An-Naml [27]: 63, dan 
OS. Ar-Riim [30]: 48). 

Pada umumnya, kosakata rih dan riyih 
digunakan Al-Our'an dengan arti 'angin', 
kecuali firman Allah di dalam OS. Yûsuf (12): 
94, yang menggunakan kata ini dengan arti 
'bau' atau 'aroma yang terpancar dari tubuh 
seseorang’. Ayat ini mengungkapkan tentang 
bau Nabi Yusuf yang tercium oleh ayahnya dan 
firman-Nya di dalam OS. Al-Anfal (8): 46, wa 
tadzhaba rihukum ("X& 5535 ) yang diterjemah- 
kan dengan ‘hilang kekuatanmu'. Fakhruddin 
Ar-Razi menyebutkan dua pemahaman kata rih 
di dalam ayat ini. Pertama adalah daulah (355 = 
kekuasaan). Pelaksanaan kekuasaan atau hi- 
langnya diserupakan Allah dengan embusan 
angin, sedangkan pendapat kedua memahami- 
nya sebagai pertolongan yang dilakukan Allah 
dengan mengirimkan angin. Dalam hal ini, Al- 
Ourthubi juga menyebutkan pendapat yang 
menafsirkan kata ini sebagai embusan angin 
yang menampar muka orang-orang kafir. 
& Afraniati Affan & 


RIHLAH (if>, ) 

Kata rihlah ( a% ) terambil dari akar kata rah! 
(J5) yang berarti 'sesuatu yang diletakkan di 
atas unta' agar bisa mengendarainya. Bentuk 
jamaknya adalah arkul ( j>'f) dan rikâl (JG, ). 
Sedangkan kata rihdlah (“55 ,), jamaknya rahd'il 
( 6; ) artinya ‘sejenis pelana terbuat dari kulit', 
bukan kayu agar bisa mengendarai binatang 
dengan kencang. Dari akar kata rah! (J-5) 
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terbentuk kata kerja rahala (J-5 ) — yarhalu ( j= ) 
dengan bentuk mashdar rahlan ( $>; ) artinya 
‘menunggangi’. Orang yang bepergian atau 
perjalanan juga dikatakan rahala — yarhalu — rahlan 
(S5 — Je: — Je5) atau irtahala — yartahilu — 
'intihâlan (SGS) — Jai EN) 

Kata rihlah ( 4, ) disebut sekali di dalam 
Al-Our'an, yaitu pada OS. Quraisy [106]: 2. Ayat 
ini menggambarkan kebiasaan orang-orang 
Ouraisy yang melakukan perjalanan di musim 
panas dan dingin, rihlatasy-syitd'i wash-shaif 
(mh a, ). Sebuah pendapat, sebagai- 
mana dikutip di dalam Tafsirul-Fakhrir-Razi, 
menyatakan bahwa yang dimaksud perjalanan 
di musim panas dan dingin, rihlatasy-syitd'i wash- 
shaif ( dl, AJI ix) ) adalah perjalanan ke 
Mekah untuk ibadah umrah pada bulan Rajab 
dan ibadah haji pada bulan Zulhijah, yang 
salah satunya bertepatan dengan musim panas 
dan lainnya pada musin dingin. Al-Ourthubi 
merangkum tidak kurang dari empat pendapat 
ulama tentang dua perjalanan ini. Menurut Al- 
Harawi dan beberapa ulama berpendapat 
bahwa di antara orang-orang Ouraisy yang 
melakukan perjalanan ini ada empat ber- 
saudara dari Bani Abd Manaf, yaitu Hasyim, 
Abd Syamsy, Muththalib, dan Naufal. Mereka 
semua berdagang ke luar Mekah. Hasyim 
menjalin perdagangan dan mendapat per- 
lindungan Raja dari Syam, Abd Syamsy ke 
Habasyah, Muththalib ke Yaman, dan Naufal 
ke Persia. Orang-orang Ouraisy yang me- 
lakukan perdagangan ke berbagai negeri akan 
mendapat pengamanan bila menjalin hubungan 
dengan empat bersaudara tersebut. Menurut 
Al-Azhari, orang-orang Ouraisy adalah orang- 
orang yang terhormat. Tidak ada yang berani 
menghalangi mereka saat dalam perjalanan. 
Oleh karena itu, mereka dapat melampaui 
perjalanan di musim panas dan dingin dengan 
aman. Jika ada yang hendak menghalangi 
mereka di jalan, mereka berkata bahwa mereka 
adalah penduduk negeri yang dimuliakan Allah 
sehingga mereka tidak jadi mengganggu. Abu 
Al-Husain Ahmad bin Faris di dalam tafsirnya 
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menyebutkan sebuah riwayat yang sanadnya 
sampai ke Ibnu Abbas bahwa apabila salah satu 
keluarga dari suku Quraisy tertimpa kelaparan, 
keluarga tersebut pergi ke suatu tempat yang 
dikenal. Mereka lalu memasang kemah dan 
tinggal di sana sampai meningggal satu persatu 
karena kelaparan. Kebiasaan ini berlangsung 
sampai masa Amr Ibn Abd Manaf, seorang 
sayyid yang disegani pada masanya. Ia memiliki 
seorang putra yang bernama Asad. Asad 
memunyai teman sebaya dari Bani Makhzum 
yang ia cintai dan merupakan kawan se- 
permainan. Suatu hari kawannya berkata 
bahwa ia dan keluarganya akan menjalani 
suatu “tradisi” kaum Quraisy yang ditimpa 
kelaparan. Asad lalu mendatangi ibunya sambil 
menangis dan menceritakan keadaan yang 
menimpa kawan sepermainannya. Ibunya lalu 
mengirimkan kepada mereka makanan basi dan 
tepung sehingga mereka dapat bertahan hidup 
selama beberapa hari. Kemudian kawannya 
datang lagi kepada Asad dan berkata yang sama 
dengan sebelumnya. Asad lalu datang ke 
ayahnya sambil menangis dan mengadukan 
apa yang terjadi dengan kawan sejawatnya. 
Ayahnya sangat terharu mendengarnya. Ke- 
mudian ayahnya keluar dan berkhotbah, di 
hadapan orang-orang Quraisy yang patuh 
kepadanya; “Kalian telah mengalami musibah 
kelaparan sehingga jumlah kalian sedikit, 
sedangkan orang-orang Arab adalah ma- 
yoritas. Kedudukan kalian rendah, tetapi orang- 
orang Arab berada pada kedudukan terhormat. 
Kalian adalah penduduk yang tinggal di tempat 
yang dimuliakan oleh Allah, dan semulia-mulia 
keturunan Adam. Manusia mengikuti kalian, 
tetapi kelaparan menimpa kalian”. Mereka lalu 
berkata; “Kami mengikut dengan Anda se- 
hingga tidak ada perbedaan antara kami dan 
Anda.” Selanjutnya, Bani Ab turut melakukan 
perdagangan ke Yaman pada musim panas dan 
ke Syam pada musim dingin. Keuntungan 
dibagi sama antara yang miskin dan kaya 
sehingga yang miskin sama dengan yang kaya. 
Kondisi ini terus berlangsung sampai Islam 
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datang. Maka, tidak ada lagi orang-orang Arab 
yang lebih banyak hartanya dari Bani Ab dan 
tidak ada lagi orang-orang Quraisy yang lebih 
mulia dari Bani Ab. Begitu besar nikmat Allah 
yang telah dianugerahkan kepada mereka. Oleh 
karena itu, sewajarnyalah mereka menyembah 
kepada Allah sebagaimana ditegaskan pada 
ayat berikutnya, yaitu falya'budi Rabba hâdzal- 
bait (IM is Dj Ia = maka hendaklah 
mereka menyembah Tuhan Pemilik rumah ini — 
(Ka'bah). 

Barang yang dibawa di dalam perjalanan 
atau bepergian, yang diletakkan di atas pung- 
gung binatang tunggangan dan berisi per- 
bekalan, di dalam bahasa Arab disebut dengan 
ar-rah! ( 4). Bentuk jamaknya ar-rihal ( JI). 
Kata ini terulang tiga kali di dalam Al-Qur'an, 
yaitu dua kali dalam bentuk tunggal, seperti 
disebut pada OS. Yûsuf [12]: 70 dan 75: dan sekali 
dalam bentuk jamak yang disebut pada OS. 
Yûsuf (12): 62. + Hanun Asrohah & 


RIZQ (85)) 

Kata rizg (85 23) berasal dari razaga — yarzugu — 
rizgan (6, -655% — G5, ). Dalam berbagai bentuk- 
nya, kata ini disebutkan dalam Al-Our'an 
sebanyak 123 kali. 

Dari segi kebahasaan, asal makna kata rizg 
(85)) adalah ‘pemberian’, baik yang ditentukan 
maupun tidak: baik yang menyangkut makanan 
perut maupun yang berhubungan dengan ke- 
kuasaan dan ilmu pengetahuan. Makna ini 
digunakan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 254. Di 
samping rezeki duniawi, ada juga rezeki ukhrawi 
yang terdapat di dalam OS. Ali “Imran [3]: 169. 
Ar-Râziq mengacu pada pemberi atau pencipta 
rezeki. Allah disebut Ar-Rizig (53 ) karena Allah 
pemberi atau pencipta rezeki. 

Kata razaga (355), di dalam bentuk kata 
kerja di dalam Al-Our'an disebut 61 kali. Ayat- 
ayat yang memuat kata itu memberi penjelasan 
tentang macam-macam rezeki yang dianugerah- 
kan Allah kepada manusia, seperti: 

1. Makanan, seperti buah-buahan antara lain 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 88, OS. Al-An'am 
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[6]: 142. 

2. Air yang menghidupkan hewan dan tumbuh- 
tumbuhan antara lain di dalam OS. Yinus 
[10]: 31, OS. An-Naml [27]: 64. 

3. Binatang ternak antara lain di dalam OS. Al- 
Hajj (22): 28 dan 34. 

4. Istri dan anak-anak, di dalam OS. An-Nahl 
(161: 72. 

5. Hamba sahaya, di dalam OS. Ar-Rûm [30]: 28. 

Pendapat para ulama berbeda tentang apa 
yang dimaksud dengan rezeki. Fakhruddin Ar- 
Razi berpendapat, bahwa rezeki adalah bagian. 
Seseorang punya bagiannya sendiri yang bukan 
menjadi bagian orang lain. Ia membantah 
pendapat sebagian orang yang mengatakan, 
bahwa rezeki adalah segala sesuatu yang bisa 
dimakan dan digunakan. Karena Allah me- 
nyuruh kita untuk menafkahkan rezeki (OS. Al- 
Baqarah [2]: 3), kalau rezeki adalah sesuatu yang 
bisa dimakan, itu tentu tidak mungkin di- 
nafkahkan. Dia juga membantah pendapat yang 
mengatakan bahwa rezeki adalah sesuatu yang 
dimiliki. Manusia bermohon, “Ya Allah berilah 
aku anak yang saleh, istri yang saleh.” Anak dan 
istri bukan milik. Demikian juga binatang: bagi 
binatang ada rezeki tetapi mereka tidak me- 
munyai milik. 

Para ulama dari aliran Ahlus-Sunnah wal- 
Jama'ah berpendapat, bahwa rezeki adalah 
segala sesuatu yang bermanfaat, baik halal 
maupun haram, karena kalau ditilik dari segi 
kebahasaan kata ar-rizg (855!) berarti ‘bagian’. 
Siapa yang menggunakannya dengan haram 
maka jadilah bagiannya itu haram. Alasan 
berikutnya adalah firman Allah pada OS. Had 
(11): 6, Wa mâ min dabbatin fil-ardhi illâ 'alallahi 
rizguhd (BA Je YI NI GIS ye G3 = dan 
tidak ada satu binatang melata pun di bumi 
melainkan Allahlah yang memberi rezekinya). 

Sebaliknya, aliran Mu'tazilah mengatakan, 
bahwa yang haram tidak disebut rezeki, karena 
kepemilikannya tidak sah. Allah tidak memberi 
rezeki yang haram. Yang diberikan Allah hanya 
rezeki yang halal. Mereka mengemukakan 
argumentasi berdasarkan firman Allah di dalam 
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QS. Al-Baqarah [2]: 3, Wa mimma razagndhum 
yunfiqan ( S444 435 G3 = dan menafkahkan 
sebagian rezeki yang telah Kami anugerahkan 
kepada mereka). Secara implisit ayat ini me- 
ngandung pujian bagi yang menafkahkan rezeki 
yang diberikan Allah. Kalau sekiranya yang 
haram disebut juga rezeki, konsekuensinya 
menafkahkan yang haram juga berhak men- 
dapat pujian. Yang demikian itu tidak benar 
sama sekali. Alasan kedua, kalau yang haram 
adalah rezeki, boleh-boleh saja seseorang 
merampas dan kemudian menafkahkan ram- 
pasan itu. Akan tetapi, hal itu tentulah ditolak. 
Ini menunjukkan bahwa yang haram bukanlah 
rezeki. Alasan ketiga berupa firman Allah swt., 


Fs aa aa ea $ I ag sob DAN yaa 
Ce Aa di) AN Upi aer nat 


Loss AA Je ASI AN yi Sila 
(Qul ara'aitum mâ anzalallahu lakum min rizgin 
faja'altum minhu hardman wa halalan qul Allahu adzina 
lakum am 'alallahi taftarin). 
Katakanlah, “Terangkanlah kepadaku tentang rezeki 
yang diturunkan Allah kepadamu, lalu kamu jadikan 
sebagiannya haram dan Isebagiannyal halal”. Ka- 
takanlah, “Apakah Allah telah memberikan izin 
kepadamu [tentang ini) atau kamu mengada-adakan saja 
terhadap Allah?”). 


Ayat ini menjelaskan bahwa yang mengharam- 
kan rezeki Allah si pelaku mengada-ada ter- 
hadap Allah. Demikian itu menunjukkan bahwa 
yang haram tidak dinamai rezeki. 4 Afraniati Affan + 


RUB ($$) 

Kata ru 'b berasal dari kata kerja ra'aba — yar “abu 
(Ep — L$; ). Bentuk mashdar-nya adalah ra'ban 
dan ru'ban ((&) «W£, ). Kata ru'b itu pada 
mulanya berarti 'penuh'. Menurut fungsinya, 
kata kerja ra'aba — yar'abu dapat ditempatkan 
sebagai kata kerja intransitif dan dapat pula 
transitif, yang berarti 'penuh' atau 'memenuhi'. 
Selain itu, kata tersebut digunakan untuk 
maksud lain, yaitu dalam pengertian 'rasa 
takut', sehingga di dalam bentuk intransitif, 
kata kerja itu berarti ‘takut’ dan di dalam bentuk 
transitif berarti 'menakuti', semakna dengan 
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kata kerja khâfa — yakhifu (S5 — 5) dan 
khawwafa — yukhawwifu (S4 — 555). Kata ru'b 
(— )berarti 'gentar karena diliputi rasa takut' 
atau 'rasa takut yang merasuk ke dalam hati'. 

Di dalam Al-Qur'an kata ru'b disebut 
sebanyak lima kali, yaitu pada OS. Ali Imran 
[3]: 151, OS. Al-Anfal [8]: 12, OS. Al-Kahfi [18]: 
18, OS. Al-Ahzab [33]: 26, dan OS. Al-Hasyr [59]: 
2. OS. Ali “Imran (3): 151 menyebutkan, 


ÁG ai Un ENI Sg aia 

(Sanulgi fi gulabil-ladzina kafari ar-ru'b bi mâ asyrako 
billah) 
“Kami akan memasukkan rasa takut ke dalam hati orang- 
orang kafir itu karena mereka mempersekutukan Allah.” 
Pesan yang termuat di dalam ayat tersebut sama 
dengan pesan yang terdapat dalam OS. Al-Anfal 
[8]: 12, yang berbunyi “Sa'ulgi fi gulibil-ladzina 
kafarû ar-ru'b” (St Si SAH at - 
Akan Aku jatuhkan perasaan takut ke dalam hati 
orang-orang kafir itu). Kata ru'b pada ayat-ayat 
tersebut menunjukkan adanya rasa takut dan 
gentar pada orang-orang kafir karena mereka 
mempersekutukan Tuhan. 

Menurut para mufasir, ayat ini memberi 
kabar gembira dan membesarkan hati orang- 
orang yang berjihad agar tidak khawatir dalam 
menghadapi orang-orang kafir. Allah akan 
menimpakan rasa takut ke dalam jiwa orang- 
orang kafir itu untuk memenangkan orang-orang 
Muslim. 

Timbul perbedaan penafsiran, apakah janji 
Allah itu dikhususkan di dalam peristiwa Uhud 
saja, ataukah berlaku umum. Ada yang ber- 
pendapat bahwa janji itu tidak dikhususkan 
pada peristiwa Uhud saja, tetapi kebanyakan 
mufasir berpendapat bahwa hal itu dikhususkan 
pada peristiwa Uhud saja. 

Di antara mufasir yang menyatakan bahwa 
janji Allah itu hanya terjadi pada peristiwa 
Uhud adalah Ar-Razi. Ia menyebutkan dua 
pendapat. Pertama, orang-orang kafir pada 
mulanya berhasil mengalahkan orang-orang 
Muslim, tetapi tanpa diketahui sebab-sebabnya, 
tiba-tiba mereka merasa takut dan lari tung- 
gang-langgang. Dikisahkan bahwa, karena rasa 
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takut itu, Abu Sufyan melarikan diri ke gunung. 
Kedua, menyatakan bahwa ketika orang-orang 
kafir itu menuju Mekah setelah berhasil me- 
ngalahkan lawan, di antara mereka mengatakan, 
“Kami telah membunuh banyak orang Muslim, 
tetapi kami tinggalkan mereka begitu saja; 
padahal, kami dapat melakukan sesuatu ter- 
hadap mereka. Mengapa kita tidak mendapat- 
kan apa-apa? Kalau begitu, marilah kita kembali 
dan kita habisi saja seluruhnya!” Pendapat 
tersebut mendapat persetujuan bulat dari 
rombongan kafir itu, tetapi pada saat itulah Allah 
menurunkan rasa takut di hati mereka. 

Al-Qurthubi berpendapat seperti pendapat 
kedua di atas. Ia mengutip pendapat As-Suddi dan 
lainnya yang menyatakan bahwa ketika Abu 
Sufyan dan orang-orang musyrik yang terlibat 
dalam Perang Uhud itu di dalam perjalanan 
pulang menuju Mekah, tiba-tiba di tengah 
perjalanan timbul penyesalan. Beberapa di antara 
mereka berkata, “Alangkah bodoh kita semua ini. 
Kita telah membunuh mereka sampai tak tersisa, 
kecuali mereka yang berhasil meloloskan diri dan 
kita biarkan mereka. Marilah kita kembali lagi dan 
kita habisi mereka!” Maka, setelah mereka 
bertekad bulat untuk kembali, Allah memasukkan 
rasa takut ke dalam hati mereka sehingga mereka 
mengurungkan niat itu. 

Ibnu Katsir di dalam tafsirnya men- 
cantumkan sebuah riwayat Al-'Aufi mengenai 
OS. Ali Imran (3): 151 tersebut, Ibnu Abbas 
berkata bahwa Allah menurunkan perasaan 
takut ke dalam hati Abu Sufyan, maka ia segera 
kembali ke Mekah. Rasulullah bersabda, “Abu 
Sufyan merasa berkecil hati menghadapi kalian. 
Ia pulang dan Allah telah menurunkan rasa 
takut ke dalam hatinya.” 

Adapun pendapat yang menyatakan bah- 
wa janji tersebut tidak hanya khusus pada 
peristiwa Uhud, tampaknya merujuk sabda 
Rasulullah bahwa munculnya perasaan gentar 
di hati lawan itu merupakan salah satu ke- 
utamaan yang dikaruniakan Allah kepadanya. 
Diriwayatkan oleh Jabir bin Abdillah bahwa 
Rasulullah bersabda, 
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Wira BA Ga GE gbi Ca a 
s Ob A pb Sat EU 
aa kalah Hi, ad Ji 


“a. 


LE AI SI Lg) Cok up 
(U thitu khamsan lam yu'thihinna ahadan minal-anbiyh' 
gabli, nushirtu bir-ra'b masirah syahr wa ju ‘ilat lîl-ardh 
masjidan wa thahiiran wa uhillat Ii al-ghand'im wa 
u thitusy-syafa'ah wa kdnan-nabiyyu yub'atsu ila 
gaumihi khishshah wa bu'itstu ilan-nisi 'Ammah). 
“Aku diberi lima keutamaan yang tidak diberikan Allah 
kepada seorang pun di antara para nabi sebelumku, yaitu 
aku ditolong dengan munculnya rasa gentar (di hati 
lawan) sejauh perjalanan sebulan, bumi dijadikan masjid 
dan suci untukku, dihalalkan pampasan bagiku, aku diberi 
syafaat, dan jika seorang nabi diutus khusus untuk 
kaumnya saja maka aku diutus untuk seluruh umat 
manusia.” (HR. Bukhari dan Muslim). 

Jelaslah bahwa hadits yang menyatakan 
adanya pertolongan Allah berupa timbulnya 
rasa takut di hati lawan, di dalam kalimat nushirtu 
bir-ra'b («4 &'-a! ) di atas berlaku umum dan 
tidak berlaku khusus untuk kasus Uhud saja. 

Demikian halnya yang tersebut di dalam 
OS. Al-Hasyr [59]: 2 bahwa Allah menimbulkan 
rasa takut di dalam hati orang-orang kafir, yakni 
kaum Yahudi dari Bani Nadhir, setelah mereka 
merusak perjanjian damai dengan Nabi yang 
telah disepakati bersama. Al-Ourthubi me- 
nyebutkan bahwa pemuka kaum itu yang 
bernama Ka'ab bin Al-Asyraf terbunuh di 
tangan Muhammad bin Maslamah, Abu Na'ilah 
(saudara sepersusuan Ka'ab), 'Abbad bin Bisyr, 
Al-Haris bin Aus, dan Abu Abbas bin Jabir. 
Karena itulah mereka menjadi gentar dan takut. 

Yang tersebut di dalam OS. Al-Kahfi (18): 
18, mengisahkan keadaan ashhibul kahf, ber- 
bunyi: 


DB oral DI ehh SA ag Ml a 
PIAI ae TE 2 at . Pena 
al cab |” pne PANE] da Jl 
a Pk Bae ia TA BEA 

CE) aa LAI G3 ab DI 


(Wa tahsabuhum aigizhan wa hum rugad wa 
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nugallibuhum dzital-yamin wa dzdtasy-syimal wa 
kalbuhum bisithun dzird'aihi bil-washid lau iththala'ta 
‘alaihim lawallaita minhum firkran wa lamuli'taminhum 
ru ba). 

“Dan kamu mengira bahwa mereka di dalam keadaan 
bangun berjaga, padahal, mereka itu tidur. Kami balik- 
balikkan mereka ke kanan dan ke kiri, sementara anjing 
mereka mengujurkan kedua tangannya di muka pintu 
gua itu. Jika kamu menyaksikan mereka, pasti kamu akan 
berpaling dari mereka sambil melarikan diri dan pastilah 
hatimu dipenuhi rasa takut terhadap mereka itu” 


Ada pendapat bahwa mata mereka tetap 
terbuka meskipun mereka dalam keadaan tidur, 
sehingga orang yang melihat mengira mereka 
dalam keadaan terjaga. Mereka dikira tidak tidur 
karena sering membalikkan tubuh seperti halnya 
orang yang sedang berbaring. Menurut Ibnu 
Abbas, Allah membolak-balikkan mereka itu 
agar tubuh mereka tidak termakan tanah. 

Pada ayat-ayat di atas, yakni OS. Ali Imran 
(3): 151, OS. Al-Anfal [8]: 12, OS. Al-Ahzab [33]: 
26, dan OS. Al-Hasyr [59]: 2, kata ru'b selalu 
dikaitkan dengan kata kerja ulgi, nulgi, dan gadzafa 
serta kata keterangan fi gulib, yaitu bahwa rasa 
takut dan gentar itu dimasukkan oleh Allah ke 
dalam hati mereka, yang menurut Ar-Razi, 
karena hati merupakan “komandan” bagi jiwa 
seseorang. Ayat-ayat di atas berbeda dengan 
yang tersebut dalam OS. Al-Kahfi (18): 18, yang 
bercerita tentang ashhabul kahf itu, kata ru'b pada 
ayat tersebut tidak didahului dengan kata kerja 
dan keterangan fi gulib seperti ayat-ayat lain 
yang disebutkan. + Aminullah Elhady & 


ROH (255) 
Kata rih merupakan salah satu kata turunan dari 
akar kata ra’, waw, dan hg’. Dari akar kata tersebut 
terbentuk kata kerja masa lampau, raha (-'). 
Kata kerja tersebut memunyai bentuk kata kerja 
masa kini (fi'1 mudhari') dan mashdar. Perbedaan 
bentuk mudhiri' dan mashdar itu berakibat pada 
perbedaan makna. 

Perbedaan bentuk itu, pertama, rdha — 
yarûhu — rawahan (H3, — «34 71) yang ber- 
arti ‘pergi pada waktu petang’, digunakan di 
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dalam OS. Saba' (34): 12. Kedua, raha — yarihu — 
rauhan (35 — Ca — 713) dan raha — yarâhu — 
rihan (S4) — cf — ci) yang jika diikuti subjek 
al-yaum (#5! = hari) berarti bahwa ‘pada hari itu 
banyak berembus angin’. Ketiga, râha — yarahu — 
rahatan (2d, — ce 7) yang berarti ‘berbau 
harun’, dan dari bentuk ini diperoleh kata raihin 
(03) yang berarti “tumbuh-tumbuhan yang 
berbau harum", seperti tersebut di dalam OS. Ar- 
Rahman [55]: 12. Juga, raha — yarihu — raihan 
(G5 aT E5) yang berarti ‘berbau’ atau 
‘diketahui baunya’, dan dari bentuk ini didapat 
kata ar-rih ( 3)! ) yang berarti ‘bau’, seperti 
tersebut di dalam OS. Yûsuf (12): 94. 

Menurut Al-Ashfahani, rûh merupakan 
nama induk dari nafs (jiwa). Artinya, nafs 
merupakan bagian dari riih, atau nafs merupakan 
species dan riih adalah genus. Di dalam pengertian 
umum, kata rûh berarti unsur yang dengannya 
dapat terjadi hidup, gerak, usaha mencari yang 
baik dan menghindari bahaya. Di dalam bahasa 
Inggris kata tersebut diartikan ‘spirit’, dan di 
dalam bahasa Indonesia diartikan 'roh' dan 
'semangat'. Bentuk jamaknya adalah arwih 
(ai). 

Muhammad Ismail Ibrahim di dalam 
Mu'jam juga menempatkan kata rûk sebagai kata 
turunan dari kata rdha (',). Menurutnya, rah 
adalah unsur yang menjadikan nafs (jiwa) dapat 
hidup. Artinya, ia merupakan salah satu 
kelengkapan makhluk berjiwa. Selain itu, kata 
tersebut dapat berarti 'wahyu' dan 'malaikat'. 
Kata rih di dalam bentuk gendernya dapat 
digunakan untuk mudzakkar (maskulin) atau 
mu'annats (feminin). Ibnu Manzhur di dalam 
Lisdnul-'Arab, menyebutkan bahwa rûk bermakna 
nafs (jiwa), dan ia mengutip pendapat Abu Bakr 
bin Al-Anbari bahwa rûk dan nafs itu satu, hanya 
saja rah adalah mudzakkar, sedangkan nafs adalah 
mu'annats. Menurutnya, rih adalah sesuatu yang 
memungkinkan jiwa hidup. Abu As-Su'ud di 
dalam tafsirnya juga berpendapat demikian, 
yaitu riih adalah pengatur tubuh dan pangkal 
hidup manusia. 

Di dalam Al-Qur'an, kata rih mengandung 
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banyak pengertian. Di antaranya adalah roh 
ciptaan Allah yang ditiupkan ke dalam tubuh 
manusia; ada yang berarti ‘wahyu’; oleh karena 
itu, Al-Qur'an dapat juga disebut rûk. Ada pula 
yang berarti 'malaikat'. 

Kata riih di dalam Al-Our'an disebutkan 21 
kali. Empat di antaranya dalam kata majemuk 
Dhul-gudus ( aa Z3 ); satu kali dalam kata ar- 
rûhul-amîn ( oY 753) ); dan dengan kata rûk 
selebihnya sebanyak 16 kali. 

Pengertian kata riih yang terdapat di dalam 
Al-Qur'an harus dipahami sesuai dengan 
konteksnya, atau sebagaimana dijelaskan oleh 
ayat. Banyak ayat yang menyebutkan bahwa 
pada dasarnya riih yang ada pada manusia 
adalah rah ciptaan Allah yang ditiupkan, 
misalnya dalam OS. Al-Hijr (15J: 29, OS. As- 
Sajadah (32): 9, dan OS. Shad (38): 72. 

kata rûh yang berarti wahyu terdapat di 
dalam OS. An-Nahl [16]: 2, Yunazzilul-malĝâ’ikata 
bir-ruh min amrih ( -o5 ca Tu SAJ JK = Dia 
[Allah] menurunkan malaikat dengan mem- 
bawa rûh dari sisi-Nya), yakni bahwa rah yang 
dibawa oleh para malaikat itu adalah wahyu 
dari Allah, yang dijelaskan dengan kata min amrih. 
Menurut Al-Ourthubi, wahyu dinamakan rah 
karena dengan itu manusia dapat hidup dan 
bangkit dari kekafiran, sebagaimana badan 
hidup dengan nyawa. 

Kata rah yang berarti ‘malaikat Jibril’, 
seperti tersebut di dalam OS. Al-Qadr (97): 4, 
Tanazzalul-malf'ikatu war-rûhu fihd bi-idzni rabbihim 
(mt osk Gè a33 SAH JS = Pada malam Jal- 
qadr} itu para malaikat dan Jibril turun dengan 
izin Tuhannya). 

Selain itu, beberapa ayat menyebutkan 
bahwa rûk yang dimaksud di dalam Al-Qur'an 
berasal dari sisi-Nya, yang dijelaskan dengan 
kata minhu ( 484 7433 ) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
171 dan QS. Al-Mujadilah [58]: 22; dengan kata 
min amrihi ( o P Ka z s5 )di dalam QS. An-Nahl [16]: 
2 dan OS. Ghafir [40]: 15: dengan kata min amrind 
(6 Al Sa &,)) di dalam OS. Asy-Syara [42]: 52: 
dengan kata min amri rabbi (3 A ay z3) di 
dalam QS. Al-Isra' [17]: 85; serta disebutkan 
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dengan dhamir kepemilikan (posesif) untuk orang 
pertama tunggal, min rAhi ( >55 2») di dalam OS. 
Al-Hijr [15]: 29 dan OS. Shad [38]: 72: orang 
pertama jamak, min rûhinâ (EC) ¿y ) di dalam OS. 
Al-Anbiya' [21]: 91 dan At-Tahrim [66]: 12; dan 
orang ketiga tunggal, min rihihi («35») di 
dalam OS. As-Sajadah [32]: 9. 

Adapun ayat-ayat yang menyebutkan kata 
rihul-gudus adalah OS. Al-Baqarah [2]: 87 dan 253, 
OS. Al-MS'idah [5]: 110, dan OS. An-Nahl [16]: 
102, serta ar-riihul-amin di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 193. 

Rihul-gudus oleh kebanyakan mufasir 
diartikan sebagai Jibril. Namun, sebagian 
lainnya menyatakan bahwa rûhul-qudus adalah 
roh suci yang diberikan Allah kepada Nabi Isa 
untuk meneguhkannya, sebagaimana tersebut di 
dalam tiga ayat (OS. Al-Baqarah (2): 87 dan 253, 
OS. Al-Ma'idah [5]: 110) dengan kata ayyadndhu 
(uag ) dan ayyadtuka (wA ). Meskipun de- 
mikian, mereka tidak membatasi roh suci itu 
khusus untuk Nabi Isa, tetapi juga untuk nabi- 
nabi lain, bahkan untuk orang-orang beriman. 
Ibnu Taimiyah menandaskan pendapat demikian 
ini dengan mengutip sebuah doa Nabi yang 
diucapkan untuk Hasan bin Tsabit, sebagaimana 
diriwayatkan oleh Al-Bukhari dan Muslim dari 
Abu Hurairah, Allahumma ayyidhu bi rahil-gudus” 
( a € Di an AT -Ya Allah, teguhkanlah ia 
dengan roh suci). 

Selain itu, di dalam penjelasannya me- 
ngenai rûhul-qudus di dalam QS. An-Nahl [16]: 
102, tampaknya Ibnu Taimiyah memahami kata 
tersebut sebagai Jibril, dan sama dengan kata 
ar-rûhul-amîn berarti ‘roh yang terpercaya’ di 
dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 193 dan 194, yang 
dijelaskan dengan membawakan OS. Al- 
Baqarah [2]: 97. Akan tetapi, pendapat lain 
menyatakan bahwa rihul-gudus yang tersebut 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 110 itu justru 
bukan Jibril, melainkan mukjizat. Konteksnya 
berkait dengan pembicaraan bahwa dengan riih 
itu Nabi Isa dapat berbicara dengan bayi, 
membuat burung hidup dari tanah liat, me- 
nyembuhkan orang sakit, serta menghidupkan 
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orang yang telah mati. 

Abdullah Yusuf Ali menjelaskan bahwa 
rahul-gudus (roh suci, the holy spirit) di dalam Islam 
bukanlah “oknum ketiga di dalam Trinitas” 
sebagaimana keyakinan Kristiani, melainkan 
malaikat Jibril yang senantiasa melayani dan 
melindungi Nabi Isa dari tipu muslihat musuh- 
musuhnya. Tidak ada satu pun ayat Al-Our'an 
yang menyatakan peringkat tersendiri kepada 
Nabi Isa melebihi nabi-nabi lain, meskipun 
beliau memunyai keistimewaan tersendiri di 
antara utusan-utusan Allah. 

Meskipun demikian, untuk mengetahui 
hakikat rûh, ada rambu-rambu yang patut 
dipahami bahwa ia berada pada wilayah urusan 
Tuhan, sebagaimana dinyatakan di dalam OS. 
Al-sra' [17]: 85, Wa yas 'alanaka 'anir-rah, gulir-rihu 
min amri rabbi (S9 Al St Kei Ra L6 fis 
= Mereka bertanya kepadamu [Muhammad] 
mengenai roh. Katakanlah bahwa roh itu ter- 
masuk urusan Tuhanku). 

Mengenai ayat di atas, beberapa mufasir 
dalam uraiannya mengemukakan bahwa ada 
riwayat yang menyebutkan latar belakangnya. 
Diriwayatkan dari Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas, 
dan lainnya, bahwa ada sekelompok orang 
Yahudi bertanya tentang rûk yang ada di dalam 
tubuh manusia. Riwayat lain menyebutkan 
bahwa orang-orang Yahudi meminta orang- 
orang kafir Quraisy untuk menanyakan tiga hal 
kepada Nabi Muhammad, yakni tentang 
ashhâbul kahf, Dzulgarnain, dan riih. Menurut 
mereka, jika dua dari pertanyaan itu dijawab 
dan satu tidak dijawab, itu berarti ia adalah 
seorang nabi. Nabi tahu bahwa pertanyaan ter- 
sebut bukan untuk memperoleh pengetahuan, 
melainkan timbul karena kecongkakan mereka 
kepada Nabi. Jika pertanyaan itu dijawab, akan 
bertambah kesombongan mereka sehingga 
beliau tetap tidak memberi jawaban, kecuali 
setelah mendapat informasi wahyu yang 
menjelaskan tentang ashhâbul kahf dan Dzul 
Qarnain, sehingga turun wahyu yang tersebut 
pada OS. Al-Isra' (17): 85 itu. 

Mengenai rûk itu, riwayat lain menyebut- 
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kan bahwa yang ditanyakan itu adalah apakah 
rûh itu diciptakan sebagai sesuatu yang muhdats 
(baru) atau tidak. Maka, jawaban yang di- 
berikan adalah sebagaimana dinyatakan oleh 
wahyu. Di dalam uraian Ath-Thabarsi dan Ar- 
Razi, kata ar-rih pada jawaban yang berbunyi, 
Ar-rûhu min amri rabbi (35 A33) dapat 
berarti 'roh yang ada pada tubuh manusia', 
sebagaimana pendapat Ibnu Abbas dan lain- 
nya. Kata itu dapat juga berarti ‘Jibril’, sebagai- 
mana pendapat Al-Hasan dan Oatadah. Selain 
itu, dapat juga berarti 'malaikat', sebagaimana 
riwayat Ali. Pengertian lain dari kata tersebut 
adalah ‘Nabi Isa' yang juga dinamai ar-rih. 
Kemungkinan lain, bahwa yang dimaksud 
dengan riih itu adalah 'Al-Our'an'. Orang-orang 
musyrik menanyakan bagaimana malaikat 
menyampaikan Al-Our'an itu kepada Nabi 
Muhammad dan bagaimana pula ia dapat 
menjadi mukjizat. Maka jawaban tersebut 
menjelaskan bahwa yang mengetahui persoalan- 
persoalan tersebut hanya Allah. 
& Aminullah Elhady % 


RUHAMA' (552) 

Kata ruhama' di dalam Al-Qur'an disebut satu kali, 
yakni pada OS. Al-Fath [48]: 29. Ayat tersebut 
berbunyi, 
ARI UI Ja 


Fi Ag “a $ 


Tiai aa l A IA it 

V3 Ái oa Ia San Maka GSS 3 H3 Hen 
(Muhammadun rasOlullahi wal ladzina Amani asyiddh'u 
'alal kuffari ruhamd'u bainahum tarahum rukka'an 
sujjadan yabtaghiina fadhlan minallahi wa ridhwana). 
“Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang 
yang bersama dengan dia adalah keras terhadap orang- 
orang kafir, tetapi berkasih sayang sesama mereka, kamu 
lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia Allah dan 
keridhaan-Nya.” 


Kata ruhamd' berasal dari kata kerja rahima 
(3) dan merupakan bentuk jamak dari rahim 
(25). Adapun kata rahim di dalam Al-Qur'an, 
selain terdapat pada setiap basmalah (pembuka 
pada setiap surah), disebut 96 kali: 95 di antara- 
nya menunjukkan sifat Allah yang merupakan 
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salah satu dari al-asmâ’ul-husnâ ( Kadi TANI). 
Pada QS. At-Taubah (9): 128, kata rahim (5) 
disifatkan kepada Nabi Muhammad saw. Dengan 
demikian, kata rahim tersebut dapat juga di- 
gunakan sebagai sifat kepada selain Allah. 

Sebagai bentuk jamak dari kata rahim, 
ruhama' diartikan sebagai mutahâbbûn ( SAS 
= saling mencintai), mutarâhimûn (Op — = 
saling menyayangi), muta'Gthifin (Sabke = 
saling melindungi, saling mengasihi), kal-jasadil- 
wahid (KI Li = bagaikan satu tubuh), 
Ba daa ahaduhum li ariani mâ yuhibbu li nafsih 
(aii Lag U KAN mana & = mencintai sau- 
daranya sebagaimana ia mencintai dirinya 
sendiri). Nabi saw. telah menanamkan rasa 
persaudaraan dan kasih sayang kepada para 
sahabat beliau dan menjadi keharusan bagi 
setiap orang Mukmin mengamalkan dan me- 
ngembangkannya. 

Hasan Al-Basri mengemukakan bahwa 
sosok yang memiliki sifat ruhama' di antara para 
sahabat Nabi diwakili oleh Utsman bin Affan. Ia 
menguraikan OS. Al-Fath (48): 29 bahwa yang 
dimaksud dengan wal-ladzina ma'ahii (zisa 13» afi; 1s ) 
adalah Abu Bakar, asyidda' 'alal- Ta (daa 
P JS) adalah Umar, ruhamd' bainahum 
(3 aa 14 ) adalah Ustman, tarâhum rukka'an 
sujjadan (AL SE p) adalah Ali, dan 
yabtaghina fadhlan minallâhi wa ridhwind 
(Gel Wa Okey) adalah Thalhah, 
Zubair, Abdur-Rahman Sa'ad, Sa'id, dan Abu 
Ubaidah. Uraian Hasan Al-Basri ini, menurut 
Muhammad Abdur-Rahim di dalam kitabnya 
Tafsir Al-Hasan Al-Bashri: Jam'un wa Tautsigun wa 
Dirisat, membutuhkan penjelasan lebih lanjut 
karena tidak ada dalil yang menguatkan, lebih- 
lebih lagi dari segi bahasa tidak mendukung 
penafsiran tersebut. Namun, Abus-Su'ud men- 
jelaskan bahwa penggunaan kata ruhamd' sebagai 
jamak dari kata rahim itu lebih ditekankan pada 
keyakinan agama yang sama dari orang-orang 
yang saling mengasihi dan menyayangi. + Mujahid « 


RUHBAN (014) ) 
Kata ini terdiri dari huruf ra-ha -ba ( > —»— )). 
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Kata yang berasal dari akar huruf ini menunjuk- 
kan dua pengertian, pertama menunjukkan 
‘ketakutan’ dan kedua menunjukkan ‘hal yang 
halus dan yang tersembunyi'. Yang pertama 
menjadi ar-rihbah (153!) yang berarti 'pe- 
nyembahan', sedangkan yang kedua menjadi ar- 
rahb («S5 ) yang berarti 'penyendirian'. Me- 
nurut Al-Ourthubi, kata ar-ruhban (0651 ) jamak 
dari ar-rdhib («15 ) yang diambil dari kata ar- 
ruhbah (454). Oleh karena itu, Al-Ourthubi 
memberi arti ruhban ( oa; ) dengan ‘pendeta 
Nasrani', karena ada kaitan dengan penyembah- 
an, sedangkan ulama lain memahami dengan arti 
pertama yaitu 'pengikut Nasrani yang me- 
lakukan penyendirian'. 

Kata ini dengan berbagai tambahannya 
disebut dalam Al-Qur'an sebanyak 12 kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Baqarah (2): 40, OS. Al-Ma'idah 
(51:82, OS. At-Taubah [9]: 31, OS. At-Taubah [9]: 
34, OS. Al-Hadid (571: 27, OS. Al-A'raf [7]: 116 
dan 154, OS. An-Nahl [16]: 51, OS. Al-Oashash 
(28): 32, OS. Al-Anbiya' [21]: 90, dan OS. Al-Anfal 
(8): 60. 

Para ulama dalam memahami kata ruhbin 
(0153) paling tidak terdapat dua pengertian, 
yaitu 'ulama (pendeta) Nasrani dan lainnya 
‘pengikut Nasrani’. Yang memahami sebagai 
“ulama (pendeta) Nasrani' adalah antara lain Al- 
Ourthubi. Menurut Al-Ourthubi kata ar-ruhban 
(01541) jamak dari ar-râhib («1 ) yang diambil 
dari kata ar-ruhbah (1551) sebagaimana di- 
jelaskan di atas adalah orang-orang yang takut 
dan murni niatnya untuk Allah bukan untuk 
manusia, sehingga menjadikan waktu, aktivitas, 
dan sikapnya untuk Allah semata. Oleh karena 
itu, mereka disebut oleh Al-Ourthubi sebagai 
mujtahid Nasrani dalam bidang ibadah. Di sisi 
lain Ibnu Katsir memahami kata ruhban (5155 ) 
adalah 'pengikut-pengikut Nasrani’, sedang 
ama (pendeta) Nasrani disebut dengan gissisin 
(53) sebagaimana disebut dalam OS. Al- 
M3'idah [5]: 82. Selanjutnya, ia membedakannya 
dengan perkataan al-ahbir (us ) yang di- 
pahami sebagai ulama Yahudi sebagaimana 
pada OS. At-Taubah [9 J: 31 dan 34 di atas. 
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Adapun kata rahbiniyyah ( 2; ) pada OS. 
Al-Hadid (57): 27 di atas, dipahami oleh Wahbah 
Az-Zuhaili dengan perbuatan menjauhkan diri 
dari manusia untuk beribadah dengan terus- 
menerus tinggal di gunung atau lainnya, menolak 
kelezatan makanan dan minuman serta nikmat 
perkawinan. Perbuatan tersebut untuk mem- 
bedakan antara pengikut Nabi Isa as. yang benar 
dengan orang-orang Yahudi yang menentang 
Nabi Isa as. yang menjalankan kerahiban yang 
mereka buat sendiri, tidak disyariatkan Allah swt. 
Untuk itu, Az-Zuhaili menganggap perbuatan 
mereka itu sebenarnya tidak menjaga syariat 
Allah swt., karena mereka justru mempersempit 
dan membuat kerusakan terhadapnya. 

Oleh karena itu, kerahiban semacam itu 
ditolak oleh Islam, karena dua hal : 

1. Membuat syariat baru dalam agama Allah 
yang tidak diperintahkan. 

2. Melakukan suatu pendekatan kepada Allah 
dengan cara yang tidak dibenarkan oleh 
Islam. & Abdullah Alhamid & 


RUJ'A ( j) 
Kata ruj'â( j>’ ) terambil dari kata raja'a— yarji'u 
(#4 — &)) berakar dari huruf râ’, jim, dan 'ain, 
yang berarti ‘kembali’. Kata ruj'd (4s) ) di- 
temukan hanya sekali dalam Al-Qur'an, yakni 
dalam OS. Al-Alag [96]: 8, Inna ilâ rabbikar-ruj'a 
(40136, Jj ój = Sesungguhnya hanya kepada 
Tuhanmulah kembali(mu)). 

Abu Hayyan (w. 745 H.) dan Abu As-Su'ud 
(w. 591 H.) memahami kata ruj'A ( s:-)) sebagai 
'kembali kepada Allah swt. setelah kematian 
dengan jalan dibangkitkan untuk memper- 
tanggungjawabkan segala amal yang telah 
dilakukan dalam kehidupan dunia ini’. Pe- 
mahaman kedua mufasir ini berbeda dengan 
pemahaman Ar-Razi ketika menafsirkan ayat di 
atas: ia menyatakan, “Manusia yang berlaku 
sewenang-wenang tersebut akan dikembalikan 
oleh Allah swt. kepada keadaan kekurangan, 
kemiskinan, dan kematian sebagaimana se- 
belumnya Dia meningkatkan manusia tersebut 
dari kekurangan menuju kesempurnaan”. 
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Syekh Muhammad Abduh (1849-1905 M.) 
menulis pendapatnya menyangkut ayat di atas 
bahwa, “Kembali hanya kepada Allah semata, 
bukan kepada selain-Nya, Dialah yang me- 
milikimu (hai manusia) dan memiliki apa yang 
Engkau miliki: Dialah yang mencabut rohmu 
sehingga Engkau meninggalkan kehidupan dunia 
ini menuju satu kehidupan ketika selubung 
keangkuhanmu dan Engkau sendiri akan tam- 
pak dalam keadaan kehinadinaan”. 

Dalam kaitan itu, Sayyid Outhub di dalam 
tafsirnya, Fi Zhilalil Qur'an, memahami ayat, Inna 
ilâ rabbikar-ruj'A ( 1442 S5 Í} Ol ) lebih luas lagi 
dengan menyatakan, “Ayat ini meletakkan salah 
satu kaidah atau dasar pengertian iman, yaitu 
kaidah ‘kembali kepada Allah'. Kembali kepada- 
Nya dalam segala sesuatu, segala urusan, 
segala niat dan gerak. Tiada tempat kembali 
kecuali kepada-Nya, dan kepada-Nyalah kem- 
bali orang yang saleh dan yang fasik, yang taat 
dan yang durhaka, yang benar dan yang salah, 
yang baik dan yang buruk, yang kaya dan yang 
miskin. Kepada-Nya kembali yang berlaku 
sewenang-wenang akibat anggapannya bahwa 
ia mampu. Sesungguhnya kepada Allahlah 
kembali segala urusan. Dari pada-Nya sumber 
kejadian dan kepada-Nya segala kesudahan”. 

Berdasarkan pendapat para mufasir ter- 
sebut, maka dapat ditegaskan bahwa yang 
dimaksud dengan kata ruj'A (sx) ) adalah 
kembali kepada Allah dan dibangkitkan pada 
hari kemudian untuk mempertanggungjawab- 
kan segala perbuatan di dunia ini, bukan dalam 
pengertian luas sebagaimana dikemukakan oleh 
Sayyid Outhub dan Ar-Razi. 

Memahami kata ruj'd ( >) dalam arti 
‘kembali kepada Allah setelah kematian’, lebih 
diperkuat lagi apabila dicermati kebiasaan Al- 
Our'an menguraikan masalah-masalah hari 
kemudian. Banyak cara yang ditempuh Al- 
Our'an ketika menguraikan masalah tersebut 
serta pembuktian yang digunakannya, namun 
seperti yang diamati oleh Al-Biga'i (809-885 H.) 
bahwa kebiasaan Al-Our'an adalah tidak me- 
nguraikan masalah kebangkitan — kembali 
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kepada Allah setelah kematian —kecuali me- 
netapkan dua sifat Tuhan, yaitu gudrat (ke- 
kuasaan)-Nya atas segala sesuatu dan pe- 
ngetahuan-Nya yang mencakup hal-hal yang 
bersifat global dan atau mendetail. 

M. Quraish Shihab menegaskan, perlu 
digarisbawahi bahwa cakupan kata ruj'd (xx) ) 
yang sedemikian luas seperti yang dikemukakan 
oleh Sayyid Outhub, bukannya tidak beralasan, 
melainkan memiliki dasar Qur'ani. Banyak ayat 
Al-Our'an yang menerangkan bahwa “segala 
urusan (persoalan) kembali hanya kepada Allah”. 
Misalnya, dalam OS. Al-Baqarah [2]: 210 dan OS. 
Ali “Imran (3): 109, Wa ilâl-lâhi turja'ul umur 
(Si &5 4 J5 = Dan hanya kepada Allah 
dikembalikan segala urusan). 

Kajian berikutnya adalah, kepada siapa 
ditujukan ayat, Inna ilâ rabbikar-ruj'a 
(7449 át Jl Ol). Dalam hal ini, kita cenderung 
memilih pendapat yang mengatakan bahwa 
ayat ini ditujukan sejak semula dan secara 
tersurat kepada Nabi Muhammad saw., bukan 
dalam bentuk iltifât ( SG ), yakni pengalihan 
redaksi dari persona ketiga kepada persona 
kedua. Kecenderungan tersebut didasari oleh 
alasan bahwa baik ayat-ayat sebelumnya 
maupun ayat-ayat sesudahnya secara jelas 
ditujukan kepada beliau. Demikian M. Quraish 
Shihab. 

Alasan lain dikemukakan oleh Abdul 
Karim Al-Khatib bahwa Al-Our'an tidak meng- 
hadapi secara langsung, face to face, para pe- 
ngingkar hari kebangkitan kecuali dalam 
kondisi yang bersangkutan mengingkarinya 
secara tegas. Selain dari keadaan tersebut, Al- 
Our'an menyampaikan tuntutan atau kecaman- 
kecaman secara tidak langsung. Jadi, ayat di atas 
tidak ditujukan secara langsung kepada ma- 
nusia yang berlaku sewenang-wenang, tetapi 
ditujukan kepada Nabi Muhammad saw., 
walaupun secara tersirat menjangkau seluruh 
manusia. 

Dengan demikian, kata ruj'd ( j>) yang 
dipahami sebagai 'kembali kepada Allah dan 
dibangkitkan pada hari kemudian’ merupakan 
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salah satu pokok ajaran Islam yang hampir 
selalu diuraikan oleh Al-Our'an berkaitan 
dengan keimanan kepada Allah swt. Hal ini 
disebabkan oleh keimanan kepada Allah baru 
dapat membuahkan hasil yang baik bila di- 
barengi oleh keyakinan tentang adanya hari 
kebangkitan. + Muhammadiyah Amin & 


RUJUM (2 —#3) 

Kata rujûm adalah bentuk plural dari rajm («5 ), 
artinya adalah 'sesuatu yang dipakai me- 
lempar'. Dari akar kata ra', jim, dan mim ini juga 
terbentuk kata benda rajmah (1.5-,) dan rujmah 
(253) yang berarti ‘batu kuburan’, atau 
'kuburan' itu sendiri; bentuk pluralnya adalah 
rujam ( 5) dan rijam ( (5). 

Adapun kata kerjanya adalah rajama — 
yarjumu (#£ —)) yang berarti “melempar”. 
Selain itu, juga berarti “meletakkan dan memberi 
batu pada kuburar'. 

Menurut Ar-Razi, kata yang berakar ra, jim, 
dan mim secara etimologis memunyai arti yang 
sama dengan kata ar-ramy ( ñ ), yaitu 'me- 
lemparkan benda yang bersifat fisik’, seperti 
melemparkan batu, atau berarti pula 'melempar- 
kan sesuatu berupa kata-kata atau ucapan', 
seperti melemparkan tuduhan, sangkaan, ejekan, 
dan makian. Di samping itu, ia juga berarti 
‘mengusir atau melaknat’. Adapun menurut 
Mugatil bin Sulaiman, di dalam Al-Qur'an semua 
kata kerja yang berasal dari ra, jim, dan mim 
memunyai arti 'membunuh', kecuali dalam OS. 
Maryam [19]: 46 berarti ‘mencaci’. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar kata 
ra, jim, dan mim disebut sebanyak 14 kali. Di 
antaranya dengan menggunakan kata rujim 
(«3 ), yang berarti ‘melemparkan’, terdapat di 
dalam OS. Al-Mulk [67]: 5 yang berbunyi, Wa 
ja'alndhd rujiman lisy-syayathin (C3 gas, 
ai = Dan Kami menjadikan meteor itu 
sebagai alat pelempar bagi setan-setan). Ini 
pendapat sebagian besar ahli tafsir. Namun, ada 
ahli tafsir yang mengartikan rujim tersebut 
dengan 'ramalan' sehingga artinya “Dan Kami 
menjadikan bintang-bintang itu menjadi 'alat 
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untuk meramal' bagi setan-setan manusia”, yaitu 
tukang-tukang ramal. 

Selain itu, kata tersebut juga berarti 
'membunuh seseorang dengan memakai batu', 
atau 'melemparkan batu kepada seseorang 
sampai mati’. Kata yang berarti ‘membunuh’ ini 
semuanya berbentuk kata kerja, kecuali satu 
yang berbentuk kata benda objek (ism maf'ûl; 
passive participle). Yang berarti ‘membunuh’ 
dengan menggunakan kata kerja, antara lain 
terdapat dalam OS. Had [11]: 91, yang men- 
ceritakan kaum Nabi Syu'aib yang mengancam- 
nya. Demikian pula terdapat di dalam OS. Ad- 
Dukhin [44]: 20. Di samping itu, yang berarti 
“membunuh ini terdapat pula dalam OS. Yasin 
[36]: 18 tentang ancaman orang-orang kafir 
terhadap para rasul yang diingkarinya, dan 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 20 mengenai peringatan 
para Ashabul Kahfi kepada teman mereka yang 
lain. Adapun yang berbentuk kata benda objek 
(ism maf AI), hanya disebut sekali, yaitu dalam OS. 
Asy-Syi'ra [26]: 116 tentang ancaman terhadap 
Nuh dari kaumnya. Jadi, di dalam Al-Qur'an, kata 
yang berasal dari akar kata ra', jim, dan mim 
dengan arti 'membunuh' atau ‘dibunuh’ terdapat 
sebanyak 4 kali: tiga kali dalam bentuk kata kerja, 
dan satu kali dalam bentuk kata benda objek. 

Di samping itu, kata yang berakar pada ra’, 
jim, dan mim juga memunyai arti ‘mencaci’ dan 
'memaki', sebagaimana di dalam OS. Maryam 
(19): 46 mengenai ancaman ayah Ibrahim kepada 
Ibrahim, La'in lam tantahi la- -arjumannaka wahjurni 
maliyya ( ÉG gal Huta ani 3) j= Jika kamu 
tidak berhenti, maka aku pasti mencacimu; dan 
tinggalkanlah aku dalam waktu yang lama). 
Yang berarti ‘mencaci’ ini hanya disebut satu kali 
dalam QS. Maryam [19]: 46 itu. 

Demikian pula, kata tersebut memunyai 
arti ‘menduga-duga’ atau ‘meramal’. Ini dapat 
ditemui satu kali, yaitu dalam QS. Al-Kahfi [18]: 
22, Wa yaqûlûna khamsatun sadisuhum kalbuhum 
rajman bil-ghaib ( Ce HS melata RR KAN 
ck = Dan mereka berkata, “(Jumlah mereka] 
adalah lima orang dan enam dengan anjing 
mereka”, sebagai dugaan atau ramalan kepada 
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masalah yang ghaib). 

Kata yang berasal dari akar ra, jim, dan mim 
berarti pula ‘terkutuk’ atau ‘dijauhkan dari 
segala kebaikan', seperti dalam QS. Ali “Imran 
(3): 36, Wainniu idzuha bika wa dzurriyyatahd minasy- 
syaithanir-rajim ( asi Sa 33 2 uisi jp 
Ji = Dan aku mohon perlindungan untuk 
Maryam dan keturunannya kepada-Mu dari 
setan yang terkutuk). Kata rajim ( 3) ini 
merupakan kata sifat berbentuk mubdlaghah 
(hiperbol) dengan arti pasif (ism maf Ol, passive 
participle). Di dalam Al-Qur'an, bentuk kata rajim 
yang terulang 6 kali, semuanya dikaitkan dengan 
setan. Ayat-ayat lainnya yang mengandung kata 
rujam ialah OS.Al-Hijr [15]: 17 dan 34, OS. An- 
Nahl (16): 98, OS. Shad (38): 77, dan OS. At- 
Takwir (81): 25. + Abd. A'la * 


RAKIUN ( o a51% ) 

Kata raki an (v'asv, ) adalah bentuk jamak (plural) 
dari kata raki' (SV ), ism fa'il (kata pelaku) dari 
kata raka'a (485) yang terbentuk dari huruf râ 
()) -kaf (4) - “ain (£& ). Bentuk mashdar-nya 
adalah ruki' (£ 85). Menurut bahasa, kata ini 
berarti ‘membungkuk’, ‘tunduk dan merendah 
diri'. Di dalam Al-Qur'an, raki dn ( 5,57, ) dan 
semua kata yang seasal dengannya ditemukan 
13 kali, yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 43, OS. Ali 
“Imran [3]: 43, OS. Al-Ma'idah [5]: 55, OS. At- 
Taubah [9]: 112, OS. Al-Hajj [22]: 26 dan 77, OS. 
Shad [38]: 24, OS. Al-Fath (481: 29, serta OS. Al- 
Mursalat (77): 48, dalam bentuk : yarka'an 
(on), irka (SY), irkai (5) ), râki'an 
(ES) ar-raki Dn (0 PD ), ar-raki in (gas), ar- 
rukka' ( SP ) rukka'an ( GS 3). 

Di dalam Al-Qur'an, kata ini digunakan 
dengan beberapa pengertian sesuai dengan 
konteksnya. Dalam QS. At-Taubah |9): 112 kata 
ini berarti ‘rukuk’ yang dimaklumi sebagai 
bagian dari shalat, yaitu membungkuk sampai 
tulang punggung sama rata dengan leher, serta 
meletakkan dua tapak tangan pada dua lutut; di 
dalam keadaan demikian, seseorang diam 
sejenak. Inilah yang disebut rukuk sebagai istilah 
syara'. Dengan demikian, kata ar-raki An ( o 4573) ) 
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di dalam ayat ini berarti 'orang-orang yang 
melakukan rukuk’. 

Pada OS. Al-Mursalat [77]: 48 kata irka 
muncul dengan arti 'shalat. Ayat ini ditujukan 
kepada kaum musyrik. Menurut Mugatil, ayat 
ini turun kepada Bani Tsagif yang enggan 
melaksanakan shalat. Ia menerangkan, bahwa 
Nabi saw. berkata kepada mereka, “Masuk 
Islamlah kamu!” Seraya memerintahkan mereka 
untuk shalat. Mereka menjawab, “Kami tidak 
akan membungkuk karena yang demikian 
adalah aib bagi kami.” Nabi saw. berkata, “Tidak 
ada kebaikan dalam agama yang di dalamnya 
tidak ada rukuk dan tidak ada sujud.” Menurut 
Oatadah, ini (perintah) di dunia. Karena itu, ayat 
ini menjadi dalil atas dihukumnya orang-orang 
kafir akibat meninggalkan kewajiban yang 
bersifat furii' (» Y3 = rincian syariat, seperti 
shalat). Menurut Ibnu Al-Arabi, ayat ini adalah 
dalil atas wajibnya rukuk dan kedudukannya 
sebagai salah satu rukun shalat. Ijma' ulama pun 
berpendapat demikian. Sejalan dengan itu, ayat 
ini diartikan sebagai berikut: “Dan jika dikatakan 
kepada mereka (kaum musyrik), “Shalatlah kamu!” mereka 
tidak shalat.” Menurut sebagian mufasir, kata ar- 
raki in (ses ) dalam OS. Al-Baqarah (2): 43 dan 
OS. Ali Imran [3]: 43 juga berarti ‘shalat’. 

Adapun alasan penggunaan kata ini dalam 
pengertian ‘shalat’, sebagian mufasir melihat 
rukuk sebagai kekhususan shalat kaum Muslim 
dan tidak ada pada shalat orang Yahudi. Menurut 
versi lain, penggunaan kata ini dalam pengertian 
'shalat karena rukuklah yang paling berat bagi 
orang-orang di zaman Jahiliah. 

Kata rukka' (S7) dan sujjad (2.2, ) yang 
merupakan bentuk jamak taktsir dari raki' (SV) 
dan sdjid ( 1... ) disambungkan tanpa kata 
penghubung pada OS. Al-Fath [48]: 29, 


#58. s 


Ir SI ga a SAN AAA GS er 
(Tara hum rukka'an sujjadan yabtaghûna fadhlan 
minallâhi wa ridhwânâ). 
“Kamu lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia 
Allah dan keridhaan-Nya.” 
Kata rukka' berarti 'orang-orang yang rukuk dan 
sujjad 'orang-orang yang sujud’. Penggabungan 


Kajian Kosakata. 


Ruqûd 


kedua kata ini tanpa kata penghubung, baik 
dalam bentuk nakirah (tanpa artikel al-), seperti 
dalam ayat QS. Al-Fath [48]: 29 ini maupun di 
dalam bentuk ma'rifah (disertai artikel al-), seperti 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 125 dan OS. Al-Hajj 
(22): 26, menunjukkan banyaknya shalat yang 
mereka lakukan. Rukuk dan sujud disebut secara 
khusus untuk menggambarkan shalat karena 
dalam keduanyalah seseorang paling dekat 
kepada Allah swt. atau karena keduanya 
merupakan rukun yang paling jelas meng- 
gambarkan bentuk dan rupa shalat. Hal de- 
mikian tentunya lebih mengesankan bagi 
pendengar atau pembacanya. 

Dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 55, kata raki in 
berarti ‘tunduk’. Oleh karena itu, wa hum raki'an 
(os tg ) diterjemahkan sebagai 'seraya 
mereka tunduk (kepada Allah). Maksudnya, 
mereka tunduk kepada perintah-Nya dengan 
jiwa yang bersih, bukan karena takut atau agar 
dilihat dan didengar orang. Di sini ruki' di- 
gunakan dengan pengertian psikis, bukan fisik. 

Di samping pengertian-pengertian di atas, 
kata raki'an di dalam Al-Qur'an dapat pula berarti 
‘sujud’, seperti akhir ayat OS. Shad [38]: 24. 
Kadang-kadang sujid juga diungkapkan dengan 
kata ruki'. Menurut Ibn Al-Arabi, tidak ada 
perbedaan di kalangan ulama bahwa maksud 
rukuk di sini adalah sujud. Dengan demikian, 
ayat wa kharra raki'an wa anib (os BS 353) 
berarti 'dan ia (Daud as.) menyungkur sujud dan 
bertaubat'. « Ramli Abd. Wahid & 


RUOUD (533) 

Kata rugiid ( >`’, ) adalah bentuk jamak dari râqid 
(415). Kata rigid sendiri adalah ism fa'il yang 
terambil dari akar kata yang terdiri dari tiga 
huruf, yaitu râ — qâf — dil yang menunjuk pada 
arti ‘tidur’. Al-Laits membedakan tidur yang 
dilakukan pada siang hari dengan tidur pada 
malam hari yang menggunakan kata ini. Tidur 
di siang hari dikatakan rugid (56) = tidur siang), 
sedangkan tidur pada malam hari dikatakan 
rugid (»$'- tidur malam). Namun, menurut Al- 
Azhari, bagi orang Arab kedua kata tersebut 
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sama, yaitu menunjuk pada arti 'tidur' baik pada 
malam hari maupun padasiang hari. Dari makna 
‘tidur’ tersebut kemudian berkembang pe- 
makaiannya sehingga dapat juga dipakai dengan 
arti tenang atau reda seperti ragadal harru ( $h 55, 
= panas telah mereda) atau arti kasada (4 = 
sepi), seperti ragadas sig (GAN 35, = pasar jadi 
sepi). Sebaliknya, jika ber-wazan irgadda (55) ) dan 
dikaitkan dengan kata al-'aduww (33 ) maka 
diartikan asra'a (7 %1 = cepat dan sigap) dan 
seterusnya. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini ada dua macam, 
yaitu bentuk rugid ( >$’, ) yang ditemukan pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. Al-Kahfi (18): 18 
dan bentuk margad ( „$° ) yang juga ditemukan 
pada satu tempat, yaitu dalam OS. Yasin [36]: 52. 

Penggunaan kata rugiid ( s';', ) dalam OS. Al- 
Kahfi tersebut terkait dengan kisah ashhabul kahf 
yang tidur dalam waktu yang lama bahkan 
sampai ratusan tahun karena masa antara raja— 
ketika pemuda-pemuda itu bersama anjingnya 
mengasingkan diri ke gua tersebut lalu tidur — 
dengan raja ketika dia bangun, berselang 
beberapa abad tanpa disadari oleh mereka 
sebelum salah seorang di antara mereka pergi 
membeli makanan dan ternyata uang yang 
dipakainya itu sudah tidak berlaku lagi. Namun, 
dalam kisah tersebut Allah tidak menyebutkan 
berapa lama mereka tidur. Dalam ayat tersebut 
hanya digambarkan mengenai keadaan mereka 
tidur: disebutkan bahwa, “Sekiranya kalian 
melihatnya, pasti kalian mengira bahwa mereka 
terjaga dan tidak tidur karena keadaannya 
seperti orang yang tidak tidur dengan selalu 
bergerak-gerak ke kiri dan ke kanan, sedangkan 
anjingnya membentangkan dirinya menutupi 
mulut gua tersebut.” Kemudian, disebutkan 
bahwa, “Sekiranya kalian melihatnya, pasti 
kalian akan berpaling darinya dan lari me- 
ninggalkannya karena perasaan takut melihat 
keadaannya yang mengerikan.” Ini memberi 
gambaran mengapa mereka tidak diganggu oleh 
manusia yang mungkin melewati tempat ter- 
sebut selama mereka tidur dan memberikan 
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gambaran bagaimana tubuh mereka tidak 
termakan oleh tanah karena selalu bergerak- 
gerak. Abu Hurairah mengatakan bahwa mereka 
membalikkan tubuhnya dua kali setiap tahun. 
Ada juga yang mengatakan sekali dalam setahun. 
Adapun Mujahid mengatakan, sekali dalam 
setiap tujuh tahun dan ada lagi yang me- 
ngatakan itu hanya terjadi pada sembilan tahun 
terakhir, sedangkan 300 tahun sebelumnya 
mereka tidak pernah membalikkan badannya. 
Pendapat ini mengatakan bahwa lamanya 
mereka tertidur adalah 309 tahun. Namun, 
terlepas dari perbedaan pendapat tersebut, yang 
jelas peristiwa tersebut menunjukkan bahwa 
Allah dapat dengan mudah membangkitkan 
semua manusia di hari kemudian setelah 
meninggal dunia dalam waktu yang lama. 
Peristiwa tersebut— menurut sebuah riwayat — 
membuat raja pada waktu itu bersama sebagian 
rakyatnya percaya bahwa manusia akan di- 
bangkitkan ruh dan jasadnya, bukan ruhnya saja 
tanpa jasad sebagaimana keyakinan mereka 
sebelumnya. 

Penggunaan kata margad ( s5": ) pada OS. 
Yasin (36): 52 terkait dengan pernyataan orang- 
orang kafir ketika dibangkitkan dari kuburnya 
lalu berkata, “Alangkah celakanya, siapakah 
yang membangkitkan kami dari tempat tidur 
(kubur) kami?”. 

Kebangkitan orang-orang kafir dari kubur 
mereka digambarkan seolah-olah bangun dari 
tidur. Itu tidak berarti bahwa di alam kubur 
mereka tidak disiksa, tetapi itu menunjukkan 
betapa dahsyatnya siksaan akhirat itu sehingga 
seolah-olah siksaan kubur itu tidak ada artinya 
lagi. Namun, ada juga yang menafsirkan bahwa 
beberapa saat sebelum mereka dibangkitkan, 
mereka memang tidur dan hukumannya ter- 
henti, sehingga ketika mereka dibangkitkan 
timbul ungkapan penyesalan itu. Pendapat ini 
dikemukaan oleh Ubay bin Ka'ab, Mujahid, Al- 
Hasan, dan Oatadah. Selanjutnya, Mujahid 
menjelaskan bahwa masa tersebut adalah masa 


di antara dua tiupan sangkakala. 
% Muhammad Wardah Agil « . 
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Di dalam bahasa Arab, kata sd'ah secara umum 
berarti 'jam', 'waktu', atau 'jangka waktu 
tertentu’. Di dalam Al-Qur'an kata s4'ah terulang 
sebanyak 48 kali. Delapan di antaranya di- 
nyatakan di dalam bentuk nakirah (ist. = tanpa 
kata sandang al-), termasuk satu kali sebagai 
mudhaf pada kata majemuk (idhifah), dan empat 
puluh kali dalam bentuk ma'rifah (2x ). 

Kata tersebut dapat menunjukkan periode 
waktu tertentu, atau bagian dari waktu— dapat 
lebih kecil dari satuan hari, jam, menit, atau 
bahkan detik—yang selalu dinyatakan dalam 
bentuk nakirah (indefinitif, yakni: ist. ). Kata sd'ah 
yang menunjukkan pengertian demikian, antara 
lain seperti di dalam OS. Yiinus [10]: 45, “Dan 
ingatlah pada hari Allah mengumpulkan mereka, 
(sementara mereka merasa) seakan-akan mereka itu tidak 
tinggal (di dunia) kecuali hanya sesaat (sd'atan, sebentar 
saja) pada siang hari”. Demikian juga di dalam OS. 
Al-Ahgaf (461: 35, “Pada hari mereka menyaksikan 
(azab) yang diancamkan itu, seakan-akan mereka merasa 
tidak tinggal (di dunia) kecuali hanya sesaat (sa'atan, 
sebentar saja) pada siang hari”. 

Selain itu, ia juga memunyai makna khusus 
yang berarti Hari Kiamat atau saat terjadinya 
kehidupan akhirat yang menggantikan ke- 
hidupan dunia. Untuk pengertian ini di dalam 
Al-Our'an selalu dinyatakan dalam bentuk 
ma'rifah (definitif), seperti firman Allah di dalam 
OS. Al-A'raf [7]: 187, “Mereka bertanya kepadamu 
tentang as-sa' ah (Hari Kiamat), kapankah terjadinya. 
Katakanlah: sesungguhnya pengetahuan tentang Hari 
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Kiamat itu ada pada sisi Tuhanku”. Demikian juga di 
dalam OS. Luqman [31]: 34 dinyatakan bahwa 
pengetahuan tentang Hari Kiamat itu hanya ada 
pada Allah. 

Hari Kiamat dinyatakan dengan kata as- 
sG'ah, menurut beberapa mufassir, untuk meng- 
gambarkan betapa cepat proses penghitungan 
amal dan perjalanan waktu pada hari tersebut, 
yang hanya berlangsung dalam sekejap. Selain 
itu, Hari Kiamat juga terjadi secara tiba-tiba 
(2& ), tidak ada yang mengetahui, kecuali Allah. 
(OS. Al-A'raf [7]: 187). 

Selain kata as-sd'ah, banyak nama yang 
diberikan untuk menyebut kehidupan sesudah 
kehidupan dunia ini, sebagaimana disebut di 
dalam Al-Qur'an, antara lain: (1) Al-Oiydmah 
(RB), [2] Al-Akhirah (3,2) sebagai kebalikan 
dari kehidupan dunia yang disebut Al-Ûlâ ( 5,41) 
pada OS. Adh-Dhuha [93]: 4), [3] Al-Oari'ah 
(aj), [4] Al-Waqi'ah (asih ), [5] Al-Ghasyiyah 
(25), [6] Al-Haqqah (5x5 ), [7] Ash-Shâkhkhah 
(Sts), [8] Al-Mî'âd (SA ), [9] Yaumd-Din 
(s3), [10] Yaumul-Ba'ts ( esh ep), [11] 
Yaumul-Hasyrah (54i #4), [12] Yaumul-Hisab 
(ct Sg), [13] Yaumul-Jazd' (SA Sg), [14] 
Yaumul-Fashl (Yadi ty ), [15] Yaumut-Talag 
(a45 Sy), (16) Yaumul-Jam («AS Sy), (17) Yaumul- 
Wa'id (az t'y ), [18] Yaumut-Taghabun (463 #5), 
dan (19) Ath-Thammatul-Kubra (s3 Ab). 

Masing-masing dari nama-nama itu sesuai 
dengan penyebutan spesifikasi atau sifat dan 
keadaan yang terjadi, seperti ia disebut sebagai 
As-Sâʻah karena dikaitkan dengan kejadian 
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berakhirnya kehidupan dunia ini yang ber- 
langsung sekejap dan tiba-tiba sehingga tidak 
ada seorang pun yang sempat membuat rencana 
atau melakukan apa pun jika saat itu telah tiba, 
dan tidak dapat dimintakan penundaan atau 
pun dimintakan penyegeraan terjadinya. Se- 
bagaimana ia disebut Yaumud-din, karena pada 
hari itu Allah memberikan balasan kepada 
manusia atas perbuatan-perbuatannya. 

Sebagian ulama membedakan as-si'ah 
dalam pengertian Hari Kiamat itu menjadi tiga 
macam, sebagaimana dikemukakan Al-Ashfahani, 
yakni As-Sa'ah Al-Kubrd (Kiamat Besar), As-SG'ah 
Al-Wusthd (Kiamat Sedang), dan As-Sd'ah Ash- 
Shughri (Kiamat Kecil). 

Kiamat Besar adalah berakhirnya seluruh 
kehidupan dunia, yang dilanjutkan dengan masa 
dibangkitkannya seluruh manusia untuk di- 
mintai pertanggungjawaban atas segala per- 
buatan selama hidupnya di dunia. As-sd'ah 
macam inilah antara lain yang disinggung oleh 
Rasulullah di dalam salah satu sabdanya: “As- 
Sd'ah tidak terjadi kecuali jika muncul kejahatan dan 
kekejian, pemutusan hubungan kekeluargaan, buruknya 
hubungan bertetangga, dan jika pengkhianat diberi amanat 
dan orang (yang dulunya) jujur sekarang berkhianat” 
(Musnad Ahmad, 2: 162). Hadits tersebut meng- 
isyaratkan bahwa jika kekejian telah merajalela 
dan nilai-nilai kemanusiaan yang universal telah 
dikesampingkan dan dilanggar, maka itu sebagai 
tanda akan terjadi Kiamat Besar. 

Adapun “Kiamat Sedang” adalah masa 
habisnya kehidupan suatu generasi, seperti 
berakhirnya generasi Sabahat dengan tidak 
adanya seorang pun sahabat Nabi yang masih 
hidup. Yang dimaksud Sahabat (menurut definisi 
yang masyhur, sebagaimana dikemukakan oleh 
Al-'Asgalani di dalam Al-Ishdbah fi Tamyizish- 
Shahâbah adalah orang yang pernah bertemu 
dengan Nabi dan beriman serta meninggal di 
dalam keadaan beragama Islam. 

“Kiamat Kecil” adalah berakhirnya ke- 
hidupan atau datangnya kematian orang per- 
orang di antara individu-individu masyarakat, 
seperti sabda Rasulullah “Jika engkau meninggal 


849 


Sa'ibah 


berarti kiamatmu telah tiba”. Dengan kata lain, 
kematian setiap orang merupakan kiamat 
baginya. 

Selain pembagian di atas, sebagian ulama 
lain membagi kiamat itu hanya menjadi dua 
macam saja tanpa memasukkan As-S4'atul- 
Wusthd (Kiamat Sedang). Bagi yang berpendapat 
demikian dan membagi kiamat itu menjadi dua 
macam saja, maka keadaan sebagaimana ter- 
sebut di dalam Kiamat Sedang itu dimasukkan 
sebagai keadaan yang ada pada As-Si'ah Ash- 
Shughr4, karena kehancuran alam secara me- 
nyeluruh belum terjadi. + Aminullah Elhady & 


SA'IBAH (154) 

Kata sd'ibah (14) adalah bentuk ism fa'il yang 
berasal dari akar kata sin — yâ — bâ, menunjuk 
pada arti “berlalunya atau perginya sesuatu’. 
Dari situ dipakai untuk menyatakan 'air me- 
ngalir', 'ular berjalan', “binatang dibiarkan/ 
dilepaskan pergi ke mana saja dia kehendaki'. 
Kemudian, dipakai juga untuk menyatakan 
‘pemberian’ karena diumpamakan sebagai 
sesuatu yang mengalir sebab ia hanya diperoleh 
dengan mudah, bukan karena hasil kerja keras, 
laksana air mengalir dengan mudah. Begitu pula 
harta yang terpendam (harta Karun) dan barang 
tambang disebut suyûb ( SZ. ) karena me- 
rupakan pemberian Allah kepada orang yang 
menemukannya. 

Kemudian, kata sd'ibah ( 3C. ) dipakai 
untuk menunjuk pada dua arti. Pertama, “budak 
yang dimerdekakan secara sd'ibah (154. ), yaitu 
bila seseorang memerdekakan budaknya dan 
berkata ‘kamu adalah sd'ibah (4. Y. Budak yang 
dimerdekakan secara demikian tidak dapat lagi 
diwarisi oleh tuannya sekiranya budak tersebut 
meninggal dan tidak ada ahli waris lain. Kedua, 
“unta yang dibebaskan secara sd'ibah (4, 
yaitu melepaskan unta berkeliaran semaunya 
karena tujuan tertentu'. Biasanya bila seseorang 
selamat dari perjalanan jauh atau sembuh dari 
suatu penyakit atau diselamatkan oleh seekor 
binatang dari suatu kesulitan atau peperangan, 
dia berkata, “Unta saya ini adalah sf'ibah (156 y”. 
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Artinya dilepaskan tanpa dipakai lagi me- 
ngangkut barang, tidak dikendarai, serta tidak 
dihalangi merumput dan minum air. Di dalam 
kitab Ash-Shihdh ( -&w) dikatakan sd'ibah 
(GL) adalah unta yang dilepas pada masa 
Jahiliyah untuk sebuah nazar dan semacamnya, 
ada juga yang mengatakan bahwa sd'ibah (151. ) 
adalah induk dari unta bahirah (3-5 ). Jika seekor 
unta telah melahirkan sepuluh ekor anak dan 
semuanya betina maka unta itu dilepas, tidak 
boleh dikendarai, dan tidak boleh diminum 
susunya kecuali oleh anaknya sendiri atau oleh 
tamu hingga unta itu mati. Jika telah mati, unta 
itu boleh dimakan baik oleh laki-laki maupun 
oleh perempuan dan unta itulah yang dinamai 
sG'ibah (15 ). Kemudian, anaknya yang terakhir 
itu disebut bahirah ( 5; ) yang ditandai dengan 
merobek daun telinganya dan kedudukannya 
disamakan dengan induknya. 

Di dalam Al-Qur'an, kata sd'ibah ( 3C.) 
disebutkan satu kali yaitu pada OS. Al-Ma'idah 
[5]: 103, “Allah sekali-kali tidak pernah men- 
syariatkan adanya bahirah (3m ), sa'ibah (15), 
washilah ( Áo, ), dan hâm (+ ). Akan tetapi, 
orang-orang kafir membuat kedustaan kepada 
Allah, dan kebanyakan mereka tidak mengerti”. 

Para mufasir memberikan penafsiran 
berbeda-beda terhadap kata s9'ibah (156. ) yang 
tidak terlepas dari pengertian di atas dengan 
sedikit perbedaan. Ar-Razi mengemukakan 
empat pendapat mengenai s4'ibah (156 ) di dalam 
ayat tersebut. 

Pertama, dikemukakan oleh Abu Ubaidah, 
yaitu apabila seseorang sakit, datang dari sebuah 
perjalanan, bernazar, atau mensyukuri suatu 
nikmat, dia melepaskan seekor unta dan me- 
nyamakan hukumnya dengan unta bahirah 
(ah 

Kedua, dikemukakan oleh Al-Farra', jika 
seekor unta betina telah melahirkan 10 anak dan 
semuanya betina, dia melepaskan unta itu, tidak 
boleh ditunggangi, tidak boleh dipekerjakan, dan 
tidak boleh diminum susunya kecuali oleh 
anaknya atau oleh tamu. 

Ketiga, dikemukakan oleh Ibnu Abbas, 
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sd'ibah ( x ) adalah unta yang dilepaskan 
(dipersembahkan) untuk berhala, yaitu seorang 
mempersembahkan miliknya dengan menyerah- 
kannya/membawanya kepada pelayan-pelayan 
yang mengurus berhala-berhala mereka, lalu 
mereka mengambil susu unta tersebut untuk 
diminum oleh para musafir. 

Keempat, sd'ibah (14X ) adalah budak yang 
dimerdekakan tanpa wala' (,Y,) dan hak waris 
dari orang yang memerdekakannya. 

& Muhammad Wardah Agil % 


SA'IGH (&&) 
Kata sd'igh (&W ) adalah ism fa'il dari akar kata 
yang terdiri atas tiga huruf, yaitu sin - wauw - 
ghain yang menunjukkan arti 'mudah' dan 
‘berlalu’. Asal kata tersebut khusus dipakai 
untuk kelancaran atau berlalunya sesuatu pada 
kerongkongan, seumpama makanan dan mi- 
numan yang mudah ditelan dapat dikatakan 
syarabun sd'ighun (x Dp = - minuman yang 
mudah/enak ditelan), tha'Amun aswagh ( 2 ya ba 
- makanan yang mudah/enak dimakan). Se- 
suatu yang memudahkan masuk benda yang 
tersangkut dikerongkongan disebut siwagh 
(2) Mane dikatakan al-md'u siwaghul- 
ghushash ( sam Vyas ¿ú= air itu pelancar benda 
yang tersangkut i tenggorokan). Selanjutnya 
kata tersebut mengalami perkembangan makna 
yaitu digunakan dalam arti ‘membolehkan’ 
seumpama dikatakan ana sawwaghtuhû lahai 
(S5 uf = saya mengizinkannya). Demikian 
juga, digunakan di dalam arti “dua saudara 
kembar’ atau ‘dua orang bersaudara yang lahir 
secara berurutan, tanpa ada yang mengantarai', 
bahkan terkadang menunjuk pada ‘dua orang 
yang kelahirannya tidak ada yang mengantarai 
meskipun orang tersebut tidak bersaudara.’ 
Di dalam Al-Qur'an kata sd'igh ( #6% ) 
ditemukan pada dua tempat, satu kali ber- 
kedudukan marfii' sebagai sifat, yaitu pada QS. 
Fathir (35): 12, dan satu kali berkedudukan 
manshiib juga sebagai sifat, yaitu pada OS. An- 
Nahl [16]: 66. Selain bentuk tersebut, bentuk lain 
juga disebutkan satu kali yaitu bentuk fi 1 mudhari', 
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yusigh ( Axw ) dari asâgha (GC), terdapat pada 
OS. Ibrahim (14): 17. Pada ketiga tempat tersebut 
semuanya berkaitan dengan masuknya sesuatu 
pada kerongkongan. 

Kata sd'igh (&t ) pada OS. Fathir (35): 12 
berbicara di dalam konteks segi kekuasaan Allah 
yang tercermin di alam. Di situ dikemukakan 
mengenai nikmat-nikmat Allah yang terdapat 
pada adanya duajenis air, ada yang tawar, segar, 
sd'igh ( x = sedap diminum) dan ada pula yang 
asin yang juga memiliki fungsi untuk ke- 
langsungan kehidupan di alam ini seperti 
menetralisir udara, serta manfaat-manfaat lain 
yang terkandung di dalam kedua jenis air itu 
yang dapat diperoleh oleh manusia. 

Demikian juga kata sd'igh (&-) pada OS. 
An-Nahl (16): 66, berbicara dalam konteks 
kekuasaan Allah yang terdapat pada proses 
terciptanya susu di perut binatang ternak yang 
bersih dari tahi dan nanah sehingga mudah 
ditelan oleh orang-orang yang meminumnya. 
Sedangkan kata yusighu ( A- ) yang terdapat 
pada OS. Ibrahim (14): 17 berbicara dalam 
konteks siksaan api neraka Jahanam. Di situ 
digambarkan siksaan-siksaan yang diterima 
oleh penghuni neraka, di antaranya minuman 
yang terdiri atas nanah, meskipun dia tidak mau 
dan tidak suka meminumnya: namun, mereka 
tetap meminumnya karena dipaksa. 

+ Muhammad Wardah Agil % 


SA'IL (Bu) 
Kata s4'il adalah bentuk fâʻil (menunjukkan 
pelaku) dari kata kerja sa'ala — yas'alu — su'Glan wa 
mas'alatan (KG 1 re — Ak — JC). Kata sa'ala 
(JC. ) sendiri terambil dari akar kata yang terdiri 
dari huruf-huruf sin ( s ), hamzah (324 ), dan lâm 
(¿9 ), yang mengandung makna 'thalaba' (1 = 
meminta), '“ista'thd' ( faz = minta pemberian/ 
sedekah), atau 'istad'f' ( 42.1 = memohon). Dari 
akar kata ini berkembang maknanya di dalam 
Al-Our'an menjadi terkadang 'meminta sesuatu 
yang bersifat materi’, ‘meminta informasi’ dan 
terkadang 'meminta materi dan atau informasi'. 
Kata sd'il/as-sa'il (JUN ju ) disebutkan 
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sebanyak empat kali di dalam Al-Our'an, yakni 
pada OS. Adz-Dzariyat (51): 19, OS. Al-Ma'arij 
(70: 1 dan 25 (dua kali), serta OS. Adh-Dhuha [93]: 
10. Selain itu, ditemukan pula tiga kali di dalam 
bentuk jamaknya, kata as-siilin ( „éJ ), yaitu 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 177, OS. Yûsuf (12): 7, 
dan OS. Fushshilat [41]: 10. 

Untuk kata as-sf'il (psi) yang terdapat 
pada OS. Adz-Dzariyat [51]: 19, digunakan di 
dalam makna yang menyangkut “permintaan 
materi. Redaksi dan konteks pembicaraan yang 
sama ditegaskan pula di dalam OS. Al-Ma'arij 
[70]: 25. Kedua ayat ini berbicara tentang harta 
dalam kaitannya dengan orang miskin. Dengan 
begitu, kata as-sd'il di sini dipahami sebagai 
‘meminta sesuatu yang bersifat materi’. 

Penggunaan kata s4'il ( pú- ) yang termuat 
pada OS. Al-Ma' arij [70]: 1, adalah dalam makna 
yang menyangkut 'permintaan non-materi'. 
Ayat ini berbicara tentang kepastian datangnya 
azab Allah kepada orang-orang kafir. 

Ayat keempat yang menggunakan kata as- 
sa'il (Je ) adalah OS. Adh-Dhuha [93]: 10. Kata 
as-s@'il di sini sifatnya umum, dapat merupakan 
permintaan materi dan dapat pula permintaan 
nonmateri atau informasi. Muhammad Abduh 
di dalam Tafsir Juz’ “Amma menulis bahwa yang 
dimaksudkan dengan as-s4'il (pud ) adalah 
orang yang menginginkan pemahaman atau 
meminta informasi tentang sesuatu yang belum 
diketahuinya. Dia bukanlah orang yang me- 
minta sedekah atau meminta materi, karena 
lafal ini di dalam Al-Qur'an bukan sebagai 
lambang orang fakir dan miskin. Di samping itu, 
Nabi saw. tidak pernah meminta-minta sama 
sekali. Az-Zamakhsyari memahami kata as-s4'il 
di dalam ayat ini sebagai “penuntut ilmu'. 
Sementara itu, Ath-Thabari menafsirkannya 
sebagai seseorang yang membutuhkan sesuatu, 
baik berupa informasi maupun materi. Setelah 
membandingkan pendapat ketiga mufasir ini, 
M. Ouraish Shihab cenderung menguatkan 
pendapat terakhir. Alasannya, bukan saja 
karena Al-Our'an menggunakan kata yang 
sama untuk makna yang umum—seperti 
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disinggung di atas—melainkan juga sebagai- 
mana kaidah Ushul Figih yang dikemukakan 
oleh Asy-Syafi'i—yang diakui oleh para 
mufasir—yaitu, “Satu kata yang mengandung 
dua arti berbeda dan tidak saling bertentangan 
maka kedua arti tersebut dapat dihimpun 
bersama guna pemahaman arti kata tersebut”. 

Lebih jauh, ketika menafsirkan OS. Adh- 
Dhuha (931: 10, pakar tafsir Al-Our'an ini 
mengakui tidak memperoleh informasi dari Al- 
Our'an tentang bentuk-bentuk hardikan yang 
terlarang terhadap seseorang yang meminta, 
namun dari pengalaman pribadi Nabi saw. 
ditemukan bahwa Al-Our'an telah menegur 
beliau hanya karena bermuka masam serta 
berpaling ketika seorang buta bernama Abdullah 
ibnu Ummi Maktum datang kepada beliau untuk 
meminta pengajaran. Memang, kedatangannya 
ketika itu kurang tepat—paling tidak menurut 
ukuran kita—karena Nabi sedang mengadakan 
pertemuan dengan pemuka-pemuka Ouraisy 
yang masih musyrik. Namun demikian, Al-Qur'an 
menegur sikap Nabi terhadap yang datang 
tersebut, bahkan hanya karena itu beliau telah 
dinilai sebagai “menghardik”. Adapun bagi 
seseorang yang meminta sesuatu yang bersifat 
materi maka ia benar-benar adalah seorang yang 
sangat butuh, sehingga larangan “menghardik” 
tidak berlaku terhadap peminta-minta yang 
masih sanggup bekerja, atau yang mengemis 
karena malas dan menjadikan pekerjaan sehari- 
harinya sebagai pengemis. Mereka yang seperti 
itu perlu diarahkan serta dibimbing agar bekerja 
dan apabila mereka enggan maka menghardiknya 
dengan tujuan menginsafkan dari meminta atau 
mengemis merupakan sesuatu yang dapat 
dibenarkan. 

Beralih untuk kata as-sd'ilin (4 ), 
ternyata penggunaannya yang berulang tiga kali 
di dalam Al-Our'an, juga mencakup makna 
‘meminta sesuatu yang bersifat materi’ dan 
'meminta sesuatu yang bersifat informasi'. 
Untuk makna ‘meminta materi dipahami dari 
OS. Al-Baqarah [2]: 177. Ayat ini berbicara 
tentang pokok-pokok kebajikan, salah satu di 
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antaranya adalah menyerahkan atau mem- 
berikan harta kepada orang-orang tertentu, 
seperti as-sa'ilina ( x0. ). Melihat kata tersebut 
dikaitkan dengan harta maka dipahami dengan 
makna 'meminta sesuatu yang bersifat materi'. 
Penggunaan kata as-s4'ilina (64) untuk 
makna ‘meminta informasi ditemukan pada OS. 
Yûsuf (12): 7 dan OS. Fushshilat [41]: 10. Ibnu 
Katsir menjelaskan—ayat yang pertama— 
bahwa di dalam kisah Nabi Yusuf as. bersaudara 
terdapat tanda-tanda kekuasaan Allah, banyak 
ibarat dan penjelasan bagi orang yang bertanya 
atau ingin mengetahui. Karena itu, kisah Yusuf 
merupakan kisah aneh yang patut diketahui dan 
dikisahkan. Di sini, kata as-sd'ilina diartikan 
dengan 'orang-orang yang bertanya’, yang tentu 
saja memerlukan jawaban. Menjawab per- 
tanyaan-pertanyaan itulah yang sifatnya me- 
minta informasi. Demikian pula dari ayat yang 
kedua, dipahami bahwa menjelaskan sebagai 
jawaban dari pertanyaan-pertanyaan adalah 
juga meminta sesuatu yang bersifat informasi. 
Dengan demikian, dapat ditegaskan bah- 
wa kata sd'il (Jt ), as-sã'il (juli), dan kata as- 
s@'ilin (as) di dalam Al-Qur'an mengandung 
makna 'meminta sesuatu yang bersifat materi', 
atau ‘meminta sesuatu yang bersifat informasi, 
atau 'meminta materi sekaligus informasi. 


& Muhammadiyah Amin & 


SABA (tx) 

Kata saba' di dalam Al-Our'an terulang dua kali, 
yakni terdapat di dalam OS. An-Naml (27): 22 
dan OS. Sabâ’ [34]: 15. Ibnu Faris, penulis kitab 
Mu'jam Magiyisil Lughah, mengartikan kata sabaya 
(& )— sebagai akar dari kata saba’ (&. )— 
dengan 'jalan', ‘mengupas’, dan 'pergi' (terpisah). 
Meskipun kata sab4' berasal dari akar kata sabaya, 
penggunaannya di dalam Al-Our'an tidak 
ditemukan kata yang menunjukkan kepada kata 
kerja. 

Saba' adalah bapak bangsa Arab Yaman, 
dengan nama ini dinisbahkan juga sebagai 
nama suatu kabilah. Asal-usul bangsa Saba' di- 
informasikan oleh Nabi Muhammad saw. ketika 
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sahabat-sahabat beliau menanyakan tentang 
mereka. Sebuah riwayat menyebutkan bahwa 
pada masa Nabi saw. ada seorang sahabat yang 
bernama Furwat bin Masik Al-Ghutaifi ra. 
sedang berada di hadapan Nabi saw. lalu 
berkata bahwasanya kabilah Saba' adalah 
kaum yang mulia pada masa Jahiliyah, dan saya 
khawatir mereka akan menjadi murtad dari 
Islam, apakah saya akan memerangi mereka? 
Nabi saw. bersabda “mâ umirtu fihim bi syay’ 
ba'du” (In ea oa gain - saya belum di- 
perintahkan melakukan sesuatu terhadap 
mereka) maka turunlah ayat “lagad kana lisaba' 
fi maskanihim Ayat ... (Xi; 44 3 Ia 06 i= 
Sesungguhnya bagi kaum Saba' ada tanda 
(kekuasaan Tuhan) di tempat kediaman mereka 
...). Lalu berkatalah seseorang kepada Nabi saw., 
wahai Rasulullah “Apakah Saba itu. Apakah 
sebuah kota atau dia seorang laki-laki atau 
seorang perempuan?” Maka Nabi saw. kembali 
bersabda: “Bahkan seorang laki-laki yang memunyai 
sepuluh orang anak lelaki, enam orang di antaranya 
tinggal di Yaman, sedangkan empat yang lainnya 
menetap di Syam. Adapun orang-orang Yaman itu 
adalah Muzhij, Kandah, Azd, Asy 'ariyyun, Anmar, 
serta Hamir, dan orang-orang Syam adalah Lakhm, 
Juzam, Ghusan, dan Amilat." 

Dalam sabda Nabi saw. yang lain dikatakan 
bahwa Saba' itu adalah seorang laki-laki dari 
bangsa Arab. Informasi ini dikutip oleh Ibnu 
Katsir dari seorang ahli sejarah yang bernama 
Abu Umar bin Abdul Barr di dalam karyanya 
disebutkan bahwa yang dimaksud dengan kata 
“Arab” dalam sabda Nabi saw. ini adalah al- 
‘Arabul “Aribah ( x eh Sd - bangsa Arab sebelum 
(kedatangan) Al-Khalil [Nabi Ibrahim as.) dari 
keturunan Nabi Nuh as.). Namun, pendapat yang 
lain menyebutkan bahwa asal-usul orang-orang 
Saba itu dari keturunan Nabi Ismail, sebagaimana 
lebih lanjut Ibnu Katsir mengutip hadits dari kitab 
Shahih Al-Bukhari , disebutkan bahwa Nabi saw. 
pada suatu waktu berjalan di sekitar suatu 
kelompok yang mengadakan perlombaan me- 
manah, maka Nabi saw. bersabda: “memanahlah 
hai anak cucu Ismail karena bapak kalian seorang 
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pemanah). Maka, satu kabilah dari golongan 
Anshar—yakni golongan Anshar dari Aus dan 
Khazraj keturunan Ghassan dari Arab Yaman 
negeri Saba' —telah beriman. Mereka tinggal di 
Yatsrib setelah negeri Saba hancur dilanda banjir, 
sedangkan sebagian yang lainnya tinggal di 
Syam. 

Muhammad bin Ishag, salah seorang ulama 
di bidang ilmu nasab dan sejarah, mengemukakan 
nama Saba sebenarnya, yaitu Abdusy Syams bin 
Yasyjab bin Ya'rub bin Gahtan. Menurut Ibnu 
Ishag, dia hartawan dan suka berderma, karena 
itu dinamai dengan ar-rdisy ((##' = orang yang 
menghimpun (harta)), dan dengan hartanya, 
dialah orang yang pertama kali menyembelih 
kambing di dalam peperangan lalu membagi- 
bagikannya kepada serdadunya. Adapun pe- 
namaannya dengan Saba’ —sebagaimana arti 
harfiyah kata saba'—karena dialah orang Arab 
yang pertama kali pergi (mengasingkan diri) 
sehingga daerah yang disinggahi untuk hidup di 
situ dinisbahkan kepada namanya, negeri Saba'. 

Menurut informasi Al-Qur'an di dalam OS. 
An-Naml [27]: 22, negeri Saba ditemukan oleh 
beberapa ekor burung hud-hud (sejenis burung 
pelatuk). Penemuannya tentang negeri Saba di- 
sampaikan kepada Nabi Sulaiman, sehingga 
mereka terlepas dari ancaman yang akan 
dijatuhkannya karena mereka tidak hadir dalam 
barisan pasukan yang siap akan diperiksa oleh 
Nabi Sulaiman. 

Keadaan negeri Saba' itu diinformasikan 
lebih lanjut di dalam surah ini pada ayat 
selanjutnya, ayat 23 dan 24 dan ditafsirkan oleh 
Ibnu Katsir di dalam kitabnya Tafsir Ibn Katsir dan 
Ath-Thabarsi di dalam kitabnya Majma'ul Bayan 
fi Tafsiril Qur'an bahwa negeri itu diperintah oleh 
seorang wanita, yaitu ratu Balgis binti Syarahil. 
Pada penggalan akhir ayat 24 OS. An-Naml, Al- 
Our'an menyebutkan bahwa syaitan telah 
menjadikan mereka memandang indah per- 
buatan-perbuatan mereka, lalu menghalangi 
mereka dari jalan (Allah), sehingga mereka tidak 
mendapat petunjuk. 

Namun, Ratu Balgis pada akhirnya me- 
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nyesali perbuatannya. Kini, ia telah memeluk 
agama Islam setelah sebelumnya terdapat kontak 
dan adu kekuatan (semacam perang urat saraf) 
dengan Nabi Sulaiman as. Informasi tentang 
adanya hubungan antara Nabi Sulaiman as. 
dengan Ratu Balqis dan masuknya ke dalam 
agama yang berserah diri (Islam) di bawah 
bimbingan nabiyullâh alaihi as-salam itu dapat 
dilihat pada judul entri “Sulaiman” pada 
ensiklopedi ini. 

Keadaan negeri Saba yang diinformasikan 
di dalam OS. Sabâ’ [34]: 15 disebut sebagai baldah 
thayyibah wa rabb ghaffir (3 yi LI Kado dad = 
[negerimu] adalah sebuah negeri yang baik dan 
[Tuhan-mu] adalah Tuhan Yang Maha Pe- 
ngampun). Ada dua hal yang menggambarkan 
terwujudnya negeri dengan julukan ini— 
sebagaimana disebutkan pada penggalan ayat 
sebelumnya—pertama, jannatini 'an yamin wa 
syimal (J4 ye uè ox = dua buah kebun di 
sebelah kanan dan di sebelah kiri). Ada beberapa 
penafsiran terhadap potongan ayat tersebut. 
Ada yang mengatakan bahwa di sebelah kanan 
dan di sebelah kiri negeri itu terdapat dua kebun. 
Ada pula pendapat yang menyebut bahwa 
bukan adanya dua kebun di sebelah kanan dan 
di sebelah kiri, tetapi yang dimaksud adalah 
bahwa negeri-negeri mereka dihubungkan 
dengan satu jalur/jalanan, maka apabila ter- 
dapat dua buah kebun di sebelah kanan dan kiri 
jalanan itu maka niscaya (dahan-dahan pohon 
kebun itu) akan saling bersinggungan satu sama 
lain. 

Kedua, selain kenikmatan material yang 
digambarkan itu, negeri Saba' yang disebut oleh 
Al-Qur'an sebagai baldah thayyibah wa rabb ghafûr 
itu pernah diutuskan dua belas orang nabi, 
demikian menurut riwayat As-Suddi. Riwayat 
lain disampaikan oleh Muhammad bin Ishag 
yang menerimanya dari Wahab bin Munabbih, 
ia berkata bahwa di negeri ini pernah diutus tiga 
belas orang nabi sebanyak kampung yang ada 
di wilayah itu. Peringatan yang disampaikan 
oleh para nabi itu antara lain seperti direkam 
oleh Al-Our'an di dalam potongan ayat 15 Surah 
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Saba'. Namun, pada akhirnya negeri ini hancur 
ditelan bencana banjir karena mengabaikan 
ajakan-ajakan para nabinya. Hal ini dijelaskan 
pada ayat selanjutnya dari OS. Sabâ’ ini. 

OS. Saba' adalah surah yang ketiga puluh 
empat di dalam mushaf dan terdiri atas 54 ayat, 
termasuk golongan surah-surah Makkiyah. 
Pokok-pokok isinya dalam soal keimanan men- 
cakup ilmu Allah meliputi segala yang ada di langit 
dan di bumi: kebenaran adanya hari berbangkit 
dan hari pembalasan: Nabi Muhammad saw. 
adalah pemberi peringatan, pada Hari Kiamat, 
berhala-berhala itu tidak dapat memberi manfaat 
sedikit pun, kalau seseorang sesat, maka akibat 
kesesatannya itu menimpa dirinya sendiri, dan 
kalau ia menemui jalan yang benar adalah berkat 
petunjuk Allah. Surah ini juga memuat kisah- 
kisah antara lain kisah Nabi Daud as., kisah Nabi 
Sulaiman as., dan kisah kaum Saba'. 4 Mujahid « 


SABIL (Jaw) 

Kata sabil ( f ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu, sin — bâ - lam. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut berkisar 
pada dua makna pokok, yaitu 'terlepasnya 
sesuatu dari atas ke bawah' dan 'terbentangnya 
sesuatu’. Contoh asbaltus-sitra (“515 GAC = saya 
mengulurkan tabir itu) atau asbalatis-sama'u 
mi'aha IbimA'hA (Vla) G 3G SS cici = langit 
melepaskan airnya). Dari sini hujan yang lebat 
disebut as-sabal (YSS ). Selanjutnya jalanan 
disebut sabil ( f ) karena ia terbentang panjang 
dan dari sini kemudian berkembang. Semua hal 
yang membuat sampai kepada suatu tujuan 
dapat disebut sabil ( J~ ), baik yang bersifat 
konkret maupun abstrak, termasuk di dalamnya 
makna ‘bekal’. Makna ini lalu berkembang lagi 
kepada makna lain, seperti 'beban', 'dosa', dan 
sebagainya. 

Di dalam Al-Our'an bentuk mufrad, sabil 
(Je) terulang sebanyak 166 kali, sedangkan 
bentuk jamaknya, subul ( j> ) terulang sebanyak 
10 kali sehingga semuanya berjumlah 176 kali. 
Penggunaan kata tersebut menunjuk kepada 
beberapa arti, seperti: 
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1. Menunjuk pada makna ''jalan' dalam arti yang 
abstrak atau menunjuk pada makna 
keyakinan dan pola hidup manusia. Peng- 
gunaan inilah yang paling banyak ditemukan 
di dalam Al-Qur'an. Penggunaan tersebut ada 
yang khusus menunjuk pada keyakinan dan 
pola hidup yang sesuai dengan tuntunan Al- 
lah swt. yang disampaikan oleh RasulNya, 
ada juga yang khusus menunjuk pada ke- 
yakinan dan pola hidup yang tidak sesuai 
dengan tuntunan Allah swt. 

Yang khusus menunjuk pada keyakinan 
dan pola hidup yang sesuai dengan tuntunan 
Allah swt. ada yang dirangkaikan dengan 
kata Allah, sabilullah (& J= = jalan Allah) 
yang terdapat pada 65 tempat, atau di- 
rangkaikan dengan dhamir ( pa» ) yang kembali 
kepada Allah, seperti sabili ( A---jalan saya), 
sabilihi ( Ji = jalan-Nya). Rangkaian seperti 
ini banyak menunjuk pada peperangan 
melawan orang kafir, terutama jika di- 
rangkaikan dengan kata jâhada (5) atau 
gatala (Yu) dan kata turunannya. Kata sabil 
( $= ) seringkali dirangkaikan pula dengan 
kata lain, seperti sabilil-mu'minin (say J= 
jalan orang-orang yang beriman), sabilir-rusydi 
(3 Ja = jalan petunjuk), dan sawâ’as-sabîl 
(kodi s1 = jalan yang lurus). 

Adapun yang khusus menunjuk pada 
keyakinan dan pola hidup yang tidak sesuai 
dengan tuntunan Allah, ungkapan yang 
digunakan adalah sabilith- -thâghût ( = nyal J 

= jalan taghut), sabîlal-ghayy ( # Jawa = - jalan 
kesesatan), sabilul-mujrimin ( (ya Ad su “jalan 
orang-orang yang berdosa), sabilal-mufsidin 
(ai Gee “jalan orang-orang yang berbuat 
kerusakan), dan sebagainya. 

2. Menunjuk pada orang yang melakukan 
perjalanan bukan untuk kemaksiatan, ibnus- 
sabil (JA 25 ). Orang ini termasuk kelompok 
yang berhak mendapat sedekah terutama bila 
di dalam perjalanan tersebut ia kehabisan 
bekal. Menurut riwayat Ibnu Abbas, yang 
termasuk di dalam kelompok ini adalah tamu. 
Bahkan, ada mufasir yang mengatakan, orang 
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yang baru mau melakukan perjalanan untuk 
sebuah ketaatan kepada Allah juga termasuk 
di dalamnya. 

3. Identik dengan makna syarat, seperti kewa- 
jiban melakukan haji bagi orang yang mampu, 
yang diungkapkan dengan mani istathA'a ilaihi 
sabila ( Mn a| a g= - orang yang mampu 
melaksanakannya) sebagaimana terlihat di 
dalam OS. Ali Imran [3]: 97. Ketika ditanya 
oleh seseorang mengenai apa yang dimaksud 
dengan sabil, Nabi menjawab azzâd war-rdhilah 
(2-11, 35) = bekal dan kendaraan). (H.R. At- 
Tirmidzi, Al-Hakim, dan Ibnu Hibban). 

4. Menunjukkan makna beban atau dosa, seperti 
yang digunakan di dalam OS. Asy-Syara (42): 
41- 42 bahwa orang yang membela diri dari 
suatu penganiayaan, tidak ada dosa baginya. 
Bahkan di dalam tafsir Al-Gurthubi di- 
katakan, jika yang menganiaya itu adalah 
orang kafir, maka harus dibalas, tetapi kalau 
ia orang Islam, boleh juga membalasnya dan 
sunnat memaafkannya. 

+ Muhammad Wardah Agil % 


SADD (47) 
Kata sadd adalah bentuk mashdar dari kata sadda - 
yasuddu — saddan (11 — $i — 3x), berakar huruf- 
huruf sin, dil, dan dal yang menunjukkan arti 
'radmusy-syai' wa muld'amatuhu (B3 sb 3 
menutup sesuatu dan memperbaikinya) . Makna 
pertama berkembang menjadi, antara lain, 
'merintangi karena menutup jalan untuk sampai 
kepada tujuan: ‘membatasi’ karena menutup 
jalan atau gerak untuk berhubungan dengan 
yang lain: 'mengganti (tempatnya) karena 
menutupi tempat yang kosong yang ditinggalkan 
orang lain, ‘melunasi’ karena menutup utang, dan 
‘menghargai’ karena menutupi kebutuhannya. 
Makna kedua (memperbaiki) berkembang men- 
jadi, antara lain, ‘meluruskan’ karena mem- 
perbaiki yang bengkok, “benar/tepat' karena 
keadaannya telah diperbaiki, dan 'jitu karena 
sasarannya tepat dan baik. 

Kata sadd dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang enam kali dan kata sadd sendiri 
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terulang empat kali, yakni tiga kali di dalam 
bentuk mufrad (OS. Al-Kahfi (18): 94 dan Yasin 
(361: 9) dan satu kali di dalam bentuk mutsannâ 
(OS. Al-Kahfi (18): 93): dua kali merupakan sifat 
as-sadid ( s2 “ yang baik, benar), yakni OS. An- 
Nisa (4J: 9 dan Al-Ahzab [33]: 70. i 
Kata sadd di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 94 
berarti ‘dinding’ atau ‘pembatas’ dan kata saddain 
di dalam QS. Al-Kahfi [18]: 93, menurut Ibnu 
‘Abbas, berarti dua gunung di daerah Armenia 
dan Azerbaijan. Saddain diartikan sebagai ‘dua 
gunung’ karena merupakan pembatas yang 
membatasi kaum yang tinggal di antara dua 
gunung itu dengan orang yang tinggal di 
luarnya. Kedua ayat tersebut berkaitan dengan 
kisah Zulkarnain. Di dalam kisah itu, Zulkarnain 
yang melakukan petualangan tiba di suatu 
daerah di antara dua gunung yang dihuni 
sekelompok masyarakat yang sulit dipahami 
bahasanya. Mereka mengalami ketakutan karena 
adanya gangguan dari Ya'juj dan Ma'juj. Ketika 
Zulkarnain tiba di daerahnya, mereka meminta 
tolong kepadanya agar membuatkan dinding 
pembatas yang dapat membentengi mereka dari 
gangguan Ya'juj dan Ma'juj dan mereka rela 
membayar apa saja untuk tujuan itu. Kemudian, 
Zulkarnain meminta mereka mempersiapkan 
potongan-potongan besi hingga tingginya 
menyamai dua gunung yang ada di daerah 
mereka itu. Setelah itu, Zulkarnain membakar- 


Kata Sadd, secara umum berarti pembatas atau pemisah, 
termasuk bendungan di sungai Nil, seperti tampak di atas. 
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nya hingga membara dan selanjutnya me- 
nuanginya dengan tembaga hingga memuai dan 
mengikat potongan-potongan besi. Jadilah 
sebuah dinding yang sangat kokoh dan tidak 
dapat ditembus oleh siapa pun. Setelah itu, 
Zulkarnain pun menyiarkan ajarannya dan 
mengatakan bahwa semua yang dilakukannya 
itu adalah kehendak Allah swt. 

Adapun kata sadd yang terulang dua kali 
di dalam QS. Yasin (36): 9, ulama memberikan 
beberapa tafsiran. Untuk mengetahuinya, 
mereka mengemukakan sebab turunya ayat 
tersebut. Sebagian ulama mengatakan bahwa 
ayat ini turun berkenaan dengan Abu Jahal dan 
teman-temannya dari Bani Makhzum. Ketika 
itu, Abu Jahal bersumpah bahwa jika melihat 
Muhammad shalat, ia akan meletakkan batu di 
atas kepalanya. Ketika Muhammad shalat, Abu 
Jahal mendatanginya dan berniat meletakkan 
batu di atas kepalanya. Sebelum niatnya 
tercapai, tiba-tiba tangannya kaku dan tertekuk 
di tengkuknya dan batu yang dipegangnya 
terjatuh. Karena tidak berhasil, Abu Jahal 
kembali dan digantikan oleh temannya, Al- 
Walid bin Al-Mughirah. Ketika Al-Walid 
hendak melakukan niatnya, tiba-tiba matanya 
buta dan tidak melihat Muhammad, tetapi ia 
tetap mendengar suaranya. Kemudian ia diganti 
oleh temannya yang lain. Teman mereka itu 
mengalami hal yang luar biasa, yaitu ia melihat 
sosok yang sangat besar dan tidak melihat Nabi 
saw. Akhirnya ia pun urung melakukan niat- 
nya. Di dalam riwayat Muhammad bin Ishaq, 
ayat itu berkenaan dengan Abu Jahal, Umayyah 
bin Khalaf, dan dua putra Rabi'ah yang me- 
ngintai Nabi saw. untuk mencelakannya. Ketika 
keluar di tengah-tengah mereka, Nabi saw. 
membaca OS. Yasin (36) sampai Ayat 9 dan 
tangannya menggenggam serbuk tanah serta 
menebarkan kepada Abu Jahal dan kawan- 
kawannya. Nabi saw. pun dapat berlalu dari 
incaran mereka tanpa mereka melihatnya 
karena adanya “pembatas” dari depan dan 
belakang, yang menghalangi mata mereka 
untuk melihat Nabi. 
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Namun, Adh-Dhahhak menafsirkan ayat 
itu, “Waja'alnd min baini aidihim saddan wa min khalfihim 
saddan” (IŚ sgal Jap E gai oa Ga Ulang = 
Dan Kami adakan pembatas/dinding di hadapan 
dan di belakang mereka), dengan pembatas di 
dunia berupa kebutaan menerima syariat 
Muhammad dan pembatas di akhirat berupa 
kebutaan meyakini adanya hari berbangkit. Ada 
juga yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
sadd adalah kelalaian dan kesesatan di dunia dan 
pendustaan akan adanya hari akhirat. Pendapat 
ini senada dengan firman Allah: “Dan Kami tetapkan 
mereka teman-teman yang menjadikan mereka memandang 
bagus apa yang ada di hadapan mereka (nafsu dan 
kelezatan dunia) dan (mendustakan) apa yang ada di 
belakang mereka (akhirat).” (QS. Al-Fushshilât [41]: 
25). % Zubair Ahmad % 


SAFAH (4) 

Kata safah adalah bentuk mashdar dari kata safiha 
- yasfahu — safahan ( Gi. — ig — 1i ) berakar 
dari huruf-huruf sin, fâ’, dan hd', serta me- 
nunjukkan arti khiffah wa sakhafah (S5 ix = 
‘ringan’ dan ‘kurang akal). Dari makna denotatif 
pertama berkembang menjadi, antara lain, 
'bodoh' atau 'tidak tahu' karena itu merupakan 
sesuatu yang kurang akal, seperti terdapat di 
dalam hadits Nabi saw.: Al-kibru man safihal hagga 
wa ghamashan-ndsa (ASI yaa GA kaka Hp SN = 
kesombongan adalah tidak mengetahui ke- 
benaran dan melecehkan orang lain): 'boros' 
dengan harta, 'menghauskan' karena menyebab- 
kan air dari tubuh sepertinya ringan sehingga 
hilang: ‘bergerak tidak tentu arah’ karena dengan 
ringan menyebar ke mana-mana seperti di- 
sebutkan di dalam syair Arab: masyaina kami 
ihtazzat rimdhun tasaffahat 4 a'Glihd marrar-riyahin- 
nawisim (FLA 7 WEI MAL PU DIM US yaa 
13 = [gadis itu) berjalan laiknya anak panah 
bergerak (tanpa arah], anak panah yang diterpa 
angin sepoi-sepoi). Makna kedua juga ber- 
kembang menjadi, antara lain, al-safah 'yang 
jahil antonim dari kata al-hilm ( Ai - yang 
santun) karena tidak mengetahui etika atau 
sopan santun, 'merendahkan atau menghinakan' 
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(diri sendiri) karena melakukan hal-hal yang 
dengan sengaja yang membuat dirinya terhina, 
padahal ia sendiri tahu bahwa hal itu me- 
nandakan dirinya kurang akal: 'melalaikan', 
'melupakan' karena menyadari dan mengetahui 
masalahnya, tetapi dengan sengaja melupakan 
atau melalaikannya yang menunjukkan kurang 
akalnya. 

Kata safah dan berbagai bentuknya di dalam 
Al-Our'an terulang sebelas kali, yakni satu kali di 
dalam bentuk fi1, safiha (OS. Al-Baqarah [2]: 130); 
dua kali di dalam bentuk fåʻil, safih (OS. Al-Baqarah 
[2]: 282 dan OS. Al-Jin [72]: 4): dan tujuh kali di 
dalam bentuk ism, yaitu tiga kali di dalam bentuk 
singular, safah/safahah (OS. Al-An'am (6): 140 dan 
OS. Al-A'raf [7]: 66-67): serta lima kali di dalam 
bentuk flural, sufaha' (OS. Al-Baqarah (21:13— 
tersebut dua kali dalam ayat ini—dan 142, OS. 
An-Nisa [4]: 5, serta OS. Al-A'raf (7): 155). 

Kata safaha dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an digunakan dalam berbagai konteks 
sebagai berikut 
1. Berkaitan dengan agama Nabi Ibrahim as. 

(OS. Al-Baqarah [2]: 130), yakni bahwa tidak 
ada yang membenci agama Nabi Ibrahim 
kecuali orang yang memperbodoh dirinya 
sendiri. Frase «4 14. di dalam ayat tersebut 
dipahami oleh sebagian ahli tafsir sebagai 
memperbudak, memperbodohi, dan merusak 
dirinya sendiri karena tidak tahu bahwa 
dirinya adalah hamba Allah yang harus 
menyembah kepada-Nya. Sebagian ulama 
menafsirkan orang yang memperbodohi 
dirinya di dalam ayat itu sebagai orang-orang 
Yahudi dan Nasrani. Berkaitan dengan agama 
Ibrahim ini, sebagian ulama menjadikan ayat 
itu sebagai dasar bahwa syariat agama 
Ibrahim adalah syariat yang berlaku bagi 
umat Muhammad kecuali yang telah di- 
hapuskan. Pendapat ini juga diperkuat 
dengan firman Allah di dalam OS. An-Nahl 
[16]: 123 dan OS. Al-Hajj [22]: 78. Kalau 
berpegang pada pendapat ini, maka yang 
dimaksud di dalam Ayat 130 OS. Al-Bagarah 
(2) adalah semua orang yang membenci 


ENSIKLOPEDIA AL-OUR'AN 


Kajian Kosakata 


Safah 


agama Nabi Muhammad, yaitu agama Islam 
yang kita anut. 

. Berkaitan dengan tradisi atau peraturan 
orang musyrik (OS. Al-An'am [6]: 140), yakni 
bahwa orang musyrik memandang baik 
membunuh anak-anak mereka, yang se- 
sungguhnya merupakan suatu kebodohan. 
Sebagian orang Arab, pada masa Nabi saw. 
adalah penganut syariat Ibrahim as. Allah 
swt. pernah memerintahkan kepada Ibrahim 
as. mengorbankan anaknya, Ismail as. Ke- 
mudian, pemimpin-pemimpin agama mereka 
mengaburkan pengertian berkorban itu 
sehingga mereka dapat menanamkan kepada 
pengikut-pengikutnya sikap memandang 
baik membunuh anak-anak mereka dengan 
alasan mendekatkan diri kepada Allah. 
Padahal, alasan yang sesungguhnya ialah 
karena takut kemiskinan dan takut ternoda. 
Sesungguhnya rugilah orang-orang yang 
membunuh anak-anak mereka karena ke- 
bodohan lagi tidak mengetahui bahwa Allah- 
lah yang memberi rezeki kepada hamba- 
hamba-Nya. Mereka itulah orang-orang yang 
telah sesat dan tidak mendapat petunjuk. 

. Berkaitan dengan Nabi Hud as. dan kaum 
'Ad (OS. Al-A'raf [7]: 66-67), yakni bahwa 
tatkala Nabi Nuh as. mengajak kaumnya 
menyembah Allah swt., mereka memandang 
dirinya sebagai seseorang yang di dalam 
keadaan kurang akal dan sesat (safdhah) 
karena tahu bahwa tradisi masyarakatnya 
adalah menyembah berhala dan meminta 
mereka untuk meninggalkannya. Namun, 
Hud as. menepis anggapan itu dan me- 
negaskan bahwa dirinya adalah utusan Al- 
lah swt., bukan safâhah atau kurang akal dan 
tersesat dari kebenaran. 

. Berkaitan dengan jin (OS. Al-Jinn [72]: 4), 
yakni bahwa sebelum jin masuk Islam, 
sebagian dari moyangnya kurang akal (safih), 
selalu mengatakan perkataan yang me- 
nyesatkan dan melampaui batas terhadap 
Allah swt.: mereka berpandangan bahwa 
Allah swt. memunyai istri dan anak. Menurut 
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Al-Himsi, yang dimaksud dengan safihuna 
adalah orang-orang bodoh di antara mereka, 
yaitu iblis dan “konco-konco” -nya. 


. Berkaitan dengan kesaksian di dalam ber- 


muamalah (OS. Al-Baqarah [2]: 282), yakni 
jika orang yang berutang adalah orang yang 
lemah akalnya (safih) maka hendaklah wali- 
nya mendiktekan (apa yang akan ditulis) 
dengan jujur. Ada yang berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah anak kecil karena 
harus ada walinya. Akan tetapi, pendapat itu 
kurang tepat karena banyak juga orang 
dewasa yang tidak dapat menunaikan pen- 
catatan karena berbagai alasan. Jadi, tampak- 
nya yang tepat disebut safih di dalam ayat ini 
adalah siapa saja yang tidak dapat melakukan 
transaksi tanpa bantuan orang lain karena 
kekurangan yang dimilikinya, baik karena 
masih kecil maupun karena gangguan jiwa 
atau lainnya. Menurut Al-Himsi, safih berarti 
bertindak buruk seperti orang gila dan boros. 


. Berkaitan dengan orang-orang munafik, 


yakni bahwa Allah swt. menamakan mereka 
orang-orang yang bodoh (sufaha') karena 
tidak beriman kepada-Nya, bahkan, mereka 
tidak sadar bahwa mereka melakukan ke- 
bodohan dengan berbuat kerusakan di muka 
bumi, yakni menghasut orang-orang kafir 
untuk memusuhi dan menentang orang- 
orang Islam (OS. Al-Baqarah (2J:13). 


. Berkaitan dengan kebodohan orang Yahudi 


dan Nasrani yang tidak mengetahui dan 
memahami maksud pemindahan kiblat (OS. 
Al-Bagarah (2): 142). Pertanyaan kaum ahli 
kitab itu memang sangat beralasan karena 
setelah sekian lama, seperti diriwayatkan 
Bukhari, yaitu sekitar 11 atau 12 bulan, kaum 
Muslim shalat menghadap Baitul Magdis, 
baru beralih ke Ka'bah di Mekah. Bahkan, di 
kalangan umat Islam sendiri ada yang mem- 
pertanyakan pemindahan arah kiblat itu. Di 
antara mereka ada yang mempertanyakan 
bagaimana status shalat orang-orang yang 
telah meninggal sebelum pemindahan arah 
itu. Pertanyaan itu dijawab di dalam ayat 
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selanjutnya, yaitu bahwa Allah sama sekali 
tidak akan menyia-nyiakan amalan yang 
telah mereka lakukan itu meskipun se- 
belumnya menghadap Baitul Maqdis. 

8. Berkaitan dengan anak yatim (OS. An-Nisa' 
[4]: 5), yakni anak yatim yang belum sem- 
purna akalnya (sufahd”) adalah anak yatim 
yang belum baligh atau orang dewasa yang 
tidak dapat mengatur harta bendanya. 
Mereka itu belum layak untuk diserahi harta 
mereka (yang di dalam kekuasaan walinya). 
Namun, menurut Jalalain, termasuk di 
dalamnya para pemboros, laki-laki dan 
perempuan, baik anak-anak maupun dewasa. 

9. Berkaitan dengan Musa as. dan kaumnya (OS. 
Al-A'raf (7): 155), yakni bahwa Musa as. 
menamakan kaumnya orang yang kurang 
akal (sufaha') karena perbuatan mereka 
membuat patung anak lembu dan kemudian 
menyembahnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa yang dimaksud adalah mereka yang 
meminta Nabi Musa untuk memperlihatkan 
Allah. Karena itulah, Musa as. berdoa agar 
tidak dihukum karena perbuatan kaumnya 
yang kurang akal itu. 

Berdasarkan keterangan di atas dapat 
dinyatakan bahwa kata safah berarti ‘kebodohan’ 
yang erat kaitannya dengan 'tanggung jawab” 
dan pada umumnya digunakan tidak sebagai 
antonim dari kata “ilm ‘pengetahuan’. Yang 
dikatakan safah atau safih adalah mereka yang 
sesungguhnya memiliki pengetahuan, tetapi 
pura-pura tidak tahu karena menghindari kon- 
sekuensi hukum atau tanggung jawab dari 
pengatahuan itu dan/atau dianggap belum 
mampu melaksanakan tanggung jawab yang 
diberikan kepadanya. Misalnya, sebagian pe- 
nganut agama Ibrahim pada masa Nabi saw. 
disebut safih “orang bodoh' bukan karena tidak 
tahu bahwa tradisi membunuh anak adalah 
sesuatu pelanggaran, tetapi karena takut miskin, 
orang munafik disebut sebagai safih/sufahd' bukan 
karena tidak tahu kebenaran, seperti Muhammad 
adalah rasul Allah, tetapi mereka enggan untuk 
melaksanakan ajaran yang dibawa oleh 
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Rasulullah saw.: demikian pula umat Nabi Hud 
as. dan Musa as., sedangkan anak yang belum 
baligh atau tidak cakap dikatakan safih karena 
mereka dianggap belum mampu melaksanakan 
amanat yang diberikan kepadanya. 

& Zubair Ahmad % 


SAFINAH (1240) 
Safinah (11) berasal dari kata safana ( |4 ) yang 
terdiri dari huruf sin, fâ’, dan nin. Kata tersebut 
bisa mengalami perubahan bentuk yang mem- 
bawa kepada perubahan makna pula. Seperti 
perbedaan syakal (harakat) di dalam asal kata yang 
sama, safana — yasfinu — safnan ( Cku — tpi — (Au = 
mengupas atau menguliti) dan safana — yasfunu — 
safnan ( Ci — ia — is = bertiup), jadi safinah 
berarti 'ar-rih (3 - angin). Demikian juga, Ibnu 
Duraid mengatakan bahwa safinah setimbangan 
dengan kata fa'ilah (&,3 ) yang merupakan bentuk 
kata kerja yakni melakukan sesuatu. Oleh karena 
itu, kata safana secara etimologi berarti 'berembus' 
atau “bertiup di atas permukaan tanah'. 
Adapun di dalam bentuk as-sufin (sy) 
berarti ‘ujung tombak. Selain itu, kata safana di 
dalam bentuk fi'il madhi yang setimbangan 
dengan fu'Al (j3) yakni saffana (74 ) dapat 
berarti 'memahat' atau 'menghapuskan'. Se- 
dangkan as-saffan bisa berarti 'kulit yang 
dipasang pada pegangan pedang’, bisa juga 
berarti 'ikan pari'. 


Secara etimologi, kata safana memunyai makna yang berkaitan 


dengan air atau laut, tempat beroperasinya kapal. 
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As-safinah ( 24) adalah bentuk mufrad 
dari as-sufun ( 43 ) atau safa'in (il) yang 
berarti “kapal atau ‘perahu’, sedangkan di dalam 
bentuk as-safana ( 3) di dalam shighah 
mubilaghah dapat berarti ‘mutiara’. 

Dengan memerhatikan arti etimologi dari 
safana, baik yang berarti angin bertiup, kapal/ 
perahu, mutiara, dan ikan pari, kesemuanya 
menunjukkan pada makna yang berkaitan dengan 
air atau laut, tempat beroperasinya kapal. | 

Kata safinah berulang empat kali di dalam 
Al-Qur'an yakni di dalam QS. Al-Kahfi (18): 71 
dan 79 (dua kali) dan pada QS. Al-'Ankabit [29]: 
15. Semua kata safinah yang terdapat di dalam 
ayat-ayat tersebut menunjukkan pada makna 
'perahu'. Makna tersebut dapat dipahami dari 
kisah-kisah yang terdapat di dalam ayat ter- 
sebut. OS. Al-'Ankabit [29]: 15, menceritakan 
tentang kisah terjadinya banjir besar pada masa 
Nabi Nuh as. dan Khidhir as. Kata safinah di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 71 didahului oleh kata 
rakiba ( CS ), fanthalaga hatta 'idz@ rakiba fis-safinah 
kharagahA (55 ai 3 S3 13) (35 Walls « Maka 
berjalanlah keduanya, hingga keduanya menaiki 
perahu, lalu Khidhir melobanginya...). Adapun 
pada ayat 79, kata safinah berarti perahu ke- 
punyaan orang miskin, sedangkan kata safinah 
di akhir ayat ini didahului kalimat wa kina 
ward'ahum malikun ya khudzu kulla safinatin ghashba 
(Cak jan ES LL 23 b% = ... karena 
dibelakang mereka ada seorang raja yang ingin 
merampas tiap-tiap perahu). 

Pada ayat di atas dikisahkan tentang 
perbuatan Khidhir melobangi perahu kepunya- 
an orang miskin yang bekerja di laut, karena di 
belakang mereka ada seorang raja yang akan 
mengambil perahu orang-orang miskin tersebut 
secara sewenang-wenang. 

Adapun hikmah yang terkandung di dalam 
ayat di atas adalah katidakmengertian dan 
ketidaksabaran Nabi Musa melihat perbuatan 
Khidhir sehingga walaupun telah berjanji tidak 
akan mempertanyakan segala yang terjadi, tetap 
ia mempertanyakannnya. Kisah di atas meng- 
gambarkan manusia betapapun kuatnya me- 
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megang janji, baik terhadap sesamanya maupun 
terhadap Allah sendiri, jika ditimpa cobaan 
walaupun ia sering memberi fatwa untuk 
menyuruh orang lain bersabar, namun kalau 
ditimpakan kepadanya maka jiwanya akan 
tergoncang, sehingga susah memegang amanah. 
Karena pertimbangan akal yang jernih tidaklah 
selalu sama dengan gejala perasaan ketika 
menghadapi kenyataan. + Nurnaningsih 4 


SAHAB (wu) 

Kata sahib adalah nama kolektif, sedangkan 
satuannya adalah sahibah ( 45 ) yang berarti 
'awan'. Kata itu berasal dari akar kata sin, ha', dan 
ba’, yang dapat menjadi bentuk kata kerja lampau 
(fi'l madhi), sahaba — yashabu («5.5 — 1-5. ) berarti 
‘menarik’ atau 'menyeret' sesuatu di permukaan 
tanah. Awan disebut sahib karena ia ditarik atau 
digiring oleh angin. Sebagai nama kolektif, sahdb 
adalah kumpulan awan yang mengandung 
hujan, atau awan tebal. Bentuk jamaknya adalah 
sahd'ib («4x ) dan suhub (3. ). Kata sahâbah 
semakna dengan kata ghaimah ( 12% ) dan ghamimah 
(auó ). 

Kata sahâb digunakan di dalam bentuk 
mudzakkar (maskulin), mu'annats (feminin), tung- 
gal, atau jamak. Adapun di dalam Al-Qur'an, 
kata sahâb (ix. ) digunakan di dalam posisi kata 
benda tunggal (mufrad). Hal itu terlihat karena 
kata ganti (dhamîr) yang digunakan adalah kata 
ganti untuk ghd'ib mufrad mudzakkar (4 kata ganti 
objektif maskulin tunggal) dan kata sifat, na't 
(«xx ) bentuk mudzakkar, yaitu tsigal ( JG ), 
musakhkhar ( Sa ), dan markûm ( SS) ). 

Kata sahib (xx ) disebut sembilan kali di 
dalam Al-Our'an, terdapat di beberapa tempat. 
Sebanyak lima kali menggunakan kata sahâb tanpa 
diikuti kata sifat, yakni di dalam OS. An-Niir (24): 
40 dan 43, OS. An-Naml [27]: 88, OS. Ar-Rûm [30]: 
48, dan OS. Fathir (35J: 9. Adapun empat kali 
lainnya diikuti nat ( cx, kata sifat) yang me- 
nyatakan keadaan atau sifat awan itu, yaitu sahdb 
musakhkhar ( Sá é= awan yang dikendalikan) 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 164: sahib tsigal 
(JG SL = awan tebal, awan-mendung) di 
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dalam OS. Al-A'raf (7): 57 dan OS. Ar-Ra'd [13]: 
12, serta sahib markiim ( SS. SG. = awan yang 
bertindih-tindih) di dalam OS. Ath-Thir (52): 44. 

Kata kerja yang berasal dari akar kata sin, 
ha’, dan ba’, disebutkan dua kali di dalam Al- 
Qur'an, di dalam bentuk fil mabni lil-majhil (kata 
kerja pasif), yaitu yushabin ( o ysm ) yang berarti 
‘mereka diseret', masing-masing terdapat di 
dalam OS. Al-Mu'min [40]: 71 dan OS. Al-Gamar 
(54): 48. Kedua ayat ini berkaitan dengan orang- 
orang yang sedang mengalami azab di neraka, 
dan tidak memunyai hubungan dengan pe- 
ngertian sahdb (awan) sebagaimana dibahas di 
sini. 

Al-Qur'an menjelaskan bahwa awan di- 
jadikan oleh Allah dengan suatu proses alamiah, 
untuk kemudian dari awan diturunkan hujan 
ke bumi. Proses itu diterangkan di dalam QS. An- 
Nûr (24): 43, “Tidakkah kamu melihat bahwa Allah 
mengarak awan, kemudian mengumpulkan antara 
(bagian-bagian)nya, lalu menjadikannya bertindih- 
tindih, maka kamu dapat melihat hujan keluar dari celah- 
celahnya. Dan Dia (Allah) menurunkan dari langit 
sebagian dari (butiran-butiran) es dari (tumpukan awan 
yang menyerupai) gunung-gunung; maka, Dia (Allah) 
menurunkan (butiran-butiran es) itu kepada siapa saja 


Melalui proses alamiah, Allah menurunkan hujan dari awan 
sebagai salah satu tanda kekuasaan-Nya 
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yang dihendaki-Nya dan menjauhkan dari siapa saja 
yang dikehendaki-Nya". 

Para ilmuwan modern menyebutkan bah- 
wa banyak macam awan. Hanya sedikit di 
antaranya yang membawa hujan (ada yang 
menyebut sekitar 6% saja), sedangkan yang tidak 
membawa hujan jauh lebih banyak. Mereka 
mambaginya berdasar ketinggian dasar (cloud 
base), atap (roof), dan cara pembentukannya. 
Awan tebal (culumus clouds) adalah satu-satunya 
awan yang mengandung hujan, atau as-sahâb al- 
markim (“SA GS), yang terkadang diiringi 
embun (es), kilat, dan guruh. Awan ini memunyai 
atap besar yang dapat mencapai lebih dari 15 
kilometer menyerupai gunung dengan warna 
hitam. 

Beberapa ilmuwan Muslim dari Fakultas 
Studi Lingkungan dan Penghijauan Daerah- 
daerah Tandus pada Universitas King Abdul Aziz 
Jeddah, menyatakan bahwa isyarat yang di- 
tunjukkan oleh Allah pada OS. An-Nur [24]: 43 
itu menarik dan menjadi objek kajian para ahli 
penyelidikan meteorologi, yaitu mengenai awal 
pembentukan awan, perkembangannya, serta 
fenomena-fenomena udara yang mengiringinya. 
Di dalam meteorologi, awan tebal bermula ketika 
angin menggiring kumpulan awan kecil ke zona 
konvergensi. Semakin banyak awan terhimpun 
menuju zona konvergensi itu maka awan menjadi 
lebih tebal dan kecepatan angin menjadi semakin 
berkurang sehingga awan bertindih-tindih 
(Cc) sampai membentuk gunungan ( Jú» ), 
yang terdiri dari air dingin, butir-butir es, dan di 
puncaknya kristal-kristal salju (s7; ). Dari celah- 
celah gunungan itulah Allah menurunkan hujan 
ke arah yang Dia kehendaki melalui angin yang 
dikendalikan-Nya. Oleh karena itu, ada wilayah 
(masyarakat) yang memperoleh hujan dan ada 
yang tidak mendapatkannya. 

Proses pembentukan awan hingga menjadi 
hujan yang turun ke bumi adalah sunnatullah. 
Awan yang bertumpuk-tumpuk di langit itu 
digerakkan mengikuti arah angin (OS. Ar-Riim 
(301: 48 dan OS. Fathir [35]: 9). Ketika awan 
mencapai tempat tertentu di dalam keadaan dan 
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temperatur tertentu maka di sanalah Allah 
menurunkannya menjadi hujan. Dengan de- 
mikian, ada kemungkinan terjadi hujan di suatu 
tempat dan tidak terjadi pada tempat lainnya. 
Hal itu adalah alamiah, sebagai salah satu tanda 
kekuasaan-Nya bagi orang-orang yang mau 
berpikir (QS. Al-Baqarah (2): 164). 

Di dalam Al-Qur'an juga terdapat ayat 
yang mengungkapkan kata “awan” tanpa 
menyebut kata sahâb, melainkan dengan kata 
Aridh (256 ), sebagaimana tersebut di dalam OS. 
Al-Ahgaf [46]: 24, yang menceritakan sikap umat 
Nabi Hud, “Tatkala mereka melihat azab itu berupa 
'Aridh (awan) yang menuju ke lembah-lembah mereka, 
maka mereka pun berkata, “Inilah'Aridh (awan) yang akan 
menurunkan hujan kepada kami'. (Bukan!), bahkan 
itulah azab yang kamu inginkan segera datang (yaitu) 
angin yang membawa azab yang pedih” . Di dalam Tafsir 
Al-Ourthubi dijelaskan bahwa pada ayat tersebut 
awan dinyatakan dengan kata 'iridh (J4 ) yang 
secara harfiah berarti ‘yang membentang’ karena 
awan itu tampak membentang di langit. Se- 
bagaimana juga Ibnu Katsir di dalam tafsirnya, 
Al-Ourthubi menyatakan bahwa ketika mereka 
melihat adanya awan membentang di langit itu 
serentak mereka bergembira karena menduga 
bahwa awan itu akan segera menurunkan hujan 
yang sangat mereka butuhkan, sebab telah lama 
hujan tidak turun di negeri mereka. Apalagi 
bentangan awan itu tepat berada di atas lembah, 
sebagaimana riwayat Ibnu Abbas, jika demikian 
keadaannya biasanya akan segera turun hujan. 

Pada ayat sebelumnya, yakni OS. Al-Ahgaf 
(461: 22, diceritakan kesombongan umat yang 
menolak peringatan Nabi Hud agar tidak me- 
nyembah selain Allah: bahkan, mereka me- 
nantang Nabi Hud untuk membuktikan ke- 
benarannya dengan mendatangkan azab, yakni 
dengan ungkapan, “Datangkanlah kepada kami (azab) 
yang engkau ancamkan kepada kami, jika engkau 
termasuk orang-orang yang benar”. Jadi, pada Ayat 
24 tersebut dinyatakan bahwa yang terlihat di 
langit itu bukanlah awan pembawa hujan, 
melainkan pembawa badai angin yang menjadi 
azab bagi mereka sebagai balasan atas penolakan 
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dan tantangan mereka itu. 

Dengan demikian, semakin jelas bahwa di 
dalam Al-Our'an pun diakui bahwa tidak semua 
awan akan membawa hujan. + Aminullah Elhady & 


SÂ'IH (mw) 

Kata sd'ih ( œ% ) adalah bentuk ismul fa'il 
(Je 5) yang terambil dari akar kata yang 
terdiri atas sin — ya — hâ dengan wazan saha — 
yasihu —saihan/saihinan (V5 Sa — pam — 2). 
As-saih ( ai ) pada mulanya berarti 'air yang 
mengalir’, ada juga yang menambahkan 'air 
yang mengalir di permukaan bumi atau ‘air yang 
mengalir di kawasan yang luas'. Dari situ 
terambil kata sihah (1) yang berarti ‘tempat 
yang luas', lalu mengalami penyempitan makna, 
menunjuk pada “halaman rumah’. 

Dari makna dasar tersebut juga ber- 
kembang, berarti ‘pergi’ atau ‘berjalan’ (di atas 
bumi) khususnya untuk beribadah atau untuk 
mendekatkan diri kepada Allah. Ada juga yang 
tidak membatasi pada kepergian untuk ber- 
ibadah, tetapi diartikan pergi secara umum, 
termasuk untuk hal-hal yang tidak terpuji. Di 
dalam sebuah hadits dikatakan, “Tidak ada siyahah 
(3C. ) di dalam Islam” . Kata siyahah (4. ) di situ 
diartikan meninggalkan kota dan pergi me- 
ngembara. Ibnul Atsir berpendapat, yang di- 
maksud di situ adalah meninggalkan kota atau 
meninggalkan kelompok dan jamaahnya lalu 
pergi (tinggal) di padang sahara, ada juga yang 
menafsirkan, orang yang menyebar kejahatan, 
namimah ( 23 ) dan kerusakan di antara manusia. 

Menurut sebagian pendapat, dari makna 
dasar itu juga terambil kata masih ( gi~ ) yang 
menunjuk pada Nabi Isa bin Maryam as. karena 
dia selalu mengembara di atas bumi dan bila 
malam telah tiba di mana pun berada, di situlah 
dia menegakkan kaki dan melakukan shalat atau 
beribadah hingga pagi. Dan kalau itu benar 
maka berarti kata masih ( x— ) termasuk isim maf'ul 
yang bermakna ff'il. Pendapat lain mengatakan 
bahwa masih ( g% ) itu berasal dari kata masaha 
(z—) bukan dari saha (&— ). Perkembangan 
selanjutnya kata sd'ih (&-) diartikan “orang 
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yang berpuasa', makna tersebut merupakan 
perluasan dari makna bepergian yang ter- 
kandung dari kata as-siyah ( z Jl) yang ism fa'il- 
nya, sd'ih ( ú ) dengan arti orang yang be- 
pergian meninggalkan kota, meninggalkan 
tempat keramaian, kurang makan dan kurang 
minum. Dari makna kurang makan dan kurang 
minum itulah sehingga kata sd'ih (5) ke- 
mudian diartikan orang yang berpuasa karena 
orang yang puasa itu meninggalkan makan dan 
minum pada siang hari. 

Kata sd'ih ( z% ) di dalam berbagai bentuk- 
nya terulang tiga kali di dalam Al-Qur'an. Satu 
kali di dalam bentuk fil amr, îhû (1 xx. ), yaitu 
pada OS. At-Taubah .(9J: 2. Satu kali di dalam 
bentuk ism fa'il yang menunjuk pada jamak 
mudzakkar salim, sd'ihina ( SL ), yaitu pada OS. 
At-Taubah [9]: 112. Satu kali juga di dalam bentuk 
ism fd'il yang menunjuk pada jamak muannats salim, 
sH'ihit (» tt. ), yaitu pada OS. At-Tahrim [66]: 5. 

Pada OS. At-Taubah [9]: 2, kata sîhû (1. = 
berjalanlah) ditujukan kepada kaum musyrikin, 
sebagai pengumuman pembatalan perjanjian 
damai antara orang-orang Mukmin dengan 
orang-orang musyrik dan sisa kesempatan yang 
diberikan kepada mereka, “Maka berjalanlah kamu 
(kaum musyrikin) di muka bumi selama empat bulan dan 
ketahuilah bahwa sesungguhnya kamu tidak akan 
mengalahkan Allah dan sesungguhnya Allah menghina- 
kan orang-orang kafir”. Sebelum turunnya ayat ini, 
ada perjanjian damai antara Nabi Muhammad 
saw. dengan orang-orang musyrik. Di antara isi 
perjanjian tersebut ialah tidak ada peperangan 
antara Nabi Muhammad saw. dengan orang- 
orang musyrikin dan kaum Muslim dibolehkan 
berhaji ke Mekah dan thawaf di keliling Ka'bah. 
Allah swt. membatalkan perjanjian itu dan 
mengizinkan kepada kaum Muslimin memerangi 
kembali. Maka turunlah ayat ini dan kaum 
musyrikin diberi kesempatan empat bulan 
lamanya di tanah Arab untuk memperkuat diri. 

Para mufasir menafsirkan, fasîkû fil-ardh 
(AN gi.) dengan ‘berjalanlah seke- 
hendak hati kalian’, dan pernyataan itu bukan 
berarti perintah, tetapi sekadar pernyataan 
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bahwa selama empat bulan mereka dapat merasa 
aman dari serangan atau peperangan. Keempat 
bulan tersebut, menurut As-Suyuthi, terhitung 
dari tanggal 10 Zulhijjah tahun 9 Hijriyah, 
hingga empat bulan kemudian. 

Kemudian, kata sd'ihina (s3 ) di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 112 berbicara di dalam 
konteks sifat-sifat orang yang bakal mendapat 
balasan rahmat, salah satu di antaranya adalah 
sa'ihin ( osi ). Ar-Razi mengemukakan bahwa 
terdapat beberapa penafsiran dari kata sd'ihin 
( ost ) di dalam ayat ini yaitu: 

Pertama, pendapat Ibnu Abbas dan para 
mufasir secara umum, mengartikan dengan 
'orang-orang yang selalu puasa'. Ada yang 
membagi puasa kepada dua macam: puasa hakiki 
dan puasa hukmi. Puasa hakiki adalah me- 
ninggalkan makan, minum, bersetubuh pada 
siang hari. Sedangkan, puasa hukmi adalah 
memelihara anggota badan seperti lidah, 
pandangan, penglihatan, pendengaran sehingga 
tidak melakukan maksiat, dan kata sd'ihana 
(os) di sini diartikan sebagai puasa hukmi, 
bukan puasa hakiki. 

Kedua, pendapat Ikrimah yang mengatakan 
makna as-sd'ihin (v'sses ) di sini berarti "para 
penuntut ilmu yang selalu berpindah dari satu 
tempat ke tempat lain di dalam rangka mencari 
ilmu. 

Ketiga, pendapat Abu Muslim mengatakan 
bahwa as-sa'ihian ( S'ssCJ ) berarti "orang yang 
berjalan di atas bumi' dan yang dimaksud di 
dalam ayat itu adalah orang yang keluar atau 
pergi berjihad atau hijrah. 

Selanjutnya, kata sA'ihit ( » su.) di dalam 
OS. At-Tahrim (66): 5 sama maknanya dengan 
sd'ihina ( o'st ) di atas, hanya saja di dalam ayat 
itu bentuknya jamak mu'annats salim, khusus 
menunjuk pada wanita, yaitu menggambarkan 
sifat-sifat wanita ideal jadi istri, di antaranya 
adalah wanita sd'ihbtun ( osú. ) wanita yang 
banyak puasa. + Muhammad Wardah Akil & 


SAKANA (‘Ka ) 
Kata sakana di dalam Al-Qur'an disebut 67 kali, 
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tersebar di dalam berbagai surah, di antaranya 
di dalam QS. At-Taubah [9]: 13 serta OS. Al- 
An'am [6]: 103 dan 96. Bentuk kata turunan dari 
kata itu taskunu (£XXf ), uskun (¿Ki ), sikkin 
(355), sakinah (K ), maskan ( Ka ), miskin 
(45X ) dan lain lain. Kata sakinah hanya 
ditemukan di dalam enam ayat. 

Di dalam tulisan, kata sakana terdiri dari 
kata huruf sin, kaf, dan nûn ( o 4 _» ), yang berarti 
'diam dan tenang setelah ia sibuk melakukan 
berbagai aktivitas’. Kata sakana atau sukkin 
(5) juga bisa digunakan bagi ‘penghuni 
rumah atau kampung' karena mereka telah 
bermukim dan menetap secara mantap di tempat 
tersebut, tanpa berpindah-pindah. Dari kata itu 
timbul kata sikkin yang berarti ‘pisau’. Pemakaian 
nama tersebut sesuai dengan keadaan pisau yang 
sering diam setelah digunakan untuk me- 
nyembelih, atau karena setiap hewan yang 
dipotong dengan menggunakan pisau itu akan 
tenang atau tetap, tak bergerak lagi. 

Dari kata sakana juga timbul kata sakinah 
yang berarti ‘ketenteraman dan ketenangan 
jiwa'. Masa remaja seringkali membawa ma- 
nusia pada kegelisahan dan kekhawatiran 
menghadapi masa depan. Dengan perkawinan, 
ketenteraman dan ketenangan jiwa serta pe- 
nyaluran kebutuhan biologis akan terpenuhi 
sehingga ia mencapai sakinah. 

Dari kata yang sama terbentuk pula kata 
miskin ( „S~ ) yang berarti seseorang yang serba 
kekurangan di dalam kehidupannya' sehingga 
kurang leluasa untuk bergerak karena berbagai 
keterbatasan yang ada padanya. 

Di sisi lain, sakinah dapat berarti 'bala 
bantuan Allah’ dengan menurunkan malaikat 
untuk menghancurkan kaum musyrik sebagai- 
mana disebut di dalam OS. At-Taubah [9]: 26, 


2... sa re, o aha arrer I2 oep E gi 
Iph Compi deg edgu AE AAU a pl 5 
2a, 4 a, 
PEDANG 
(Tsumma anzalallâhu sakînatahû ‘alâ rasilihi wa 'alal- 
mu'minina wa anzala junûdan lam tarauha). 
“Kemudian Allah menurunkan ketenangan kepada 


Rasul-Nya dan kepada orang-orang Mukmin, dan Allah 


Kajian Kosakata 


Sakinah 


menurunkan bala tentara yang tidak dapat kau lihat.” 


Demikian juga Allah telah menurunkan rasa 
aman dan tenteram kepada Nabi Muhammad dan 
Abu Bakar ketika mereka dikejar dan bersembunyi 
di dalam gua Hira’ (OS. At-Taubah [9]: 40). Ke- 
tenteraman dan rasa aman yang sama juga 
diberikan oleh Allah kepada orang yang mem- 
bayarkan zakatnya kepada Nabi, yang spontan 
diberi ucapan selamat oleh Nabi sewaktu pem- 
bayaran zakat itu (OS. At-Taubah [9]: 103). 

& Ahmad Husein Ritonga % 


SAKINAH (155) 

Sakinah (£ ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf sin, kaf, dan nûn. Mengan- 
dung makna ketenangan, antonim goncang dan 
gerak. Berbagai bentuk kata yang terdiri dari 
ketiga huruf tersebut kesemuanya bermuara 
kepada makna di atas. Rumah dinamai maskan 
(44) karena ia adalah tempat untuk meraih 
ketenangan setelah sebelumnya penghuninya 
bergerak, bahkan boleh jadi mengalami ke- 
goncangan di luar rumah. “Pisau” yang berfungsi 
untuk menyembelih binatang dinamai sikkin 
(A5 ) dari akar kata yang sama dengan sakinah, 
karena pisau adalah alat yang menghasilkan 
ketenangan bagi binatang, setelah sebelumnya 
ia bergejolak. 

Dalam Al-Our'an, kata sakinah ditemukan 
sebanyak enam kali, yaitu dalam OS. Al-Bagarah 
[2]: 248: OS. At-Taubah (9): 26, 40: dan OS. Al- 
Fath [48]: 4, 18 dan 26. 

Ada hal menarik berkaitan dengan kata 
tersebut dalam sekian banyak ayat Al-Our'an, 
yakni perangkaiannya dengan bala tentara 
Tuhan, atau turunnya malaikat. 

Salah satu yang amat menarik lagi dan 
perlu digarisbawahi adalah bahwa sakinah itu 
diturunkan Allah karena ada kesiapan mental 
atau tanah subur yang siap menerimanya. 

Dari ayat-ayat yang berbicara tentang 
sakinah dapat diperoleh beberapa kesimpulan. 
Antara lain bahwa sakinah dirasakan setelah 
sebelumnya terjadi situasi yang mencekam, baik 
karena bahaya yang mengancam jiwa, atau 
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sesuatu yang mengeruhkkan pikiran, masa kini 
atau masa lalu. 

Memang pakar-pakar bahasa menegaskan 
bahwa kata itu, tidak digunakan kecuali untuk 
menggambarkan ketenangan dan ketenteraman 
setelah adanya gejolak. Cinta yang bergejolak di 
dalam hati dan yang diliputi oleh ketidakpastian, 
akan berakhir dengan sakinah atau ketenangan 
dari ketenteraman hati sebagai buah per- 
kawinan. Itu sebabnya Al-Qur'an menegaskan 
bahwa salah satu tujuan perkawinan adalah 
agar pasangan mendapat sakinah/ketenangan dan 
ketenterarnan. Bacalah antara lain QS. Al-A'raf 
[7]: 189 dan Ar-Rim [30]: 21. 

Sakinah dikaitkan dengan “bala tentara 
Allah yang tidak terlihat” ini mengantar 
seseorang untuk selalu berani walau sendirian, 
karena ia merasakan kehadiran bala tentara itu, 
sehingga betapa pun situasi rnencekam atau 
mengancam, penerima sakinah selalu terlindungi 
atas izin Allah. 

Sakinah tidak datang begitu saja, tetapi ada 
syarat bagi kehadirannya. Kalbu harus di- 
siapkan dengan menanamkan kesabaran dan 
ketakwaan. Sakinah “diturunkan” Allah ke dalam 
kalbu. Demikian ayat-ayat di atas. Tetapi perlu 
diingat bahwa ini baru diperoleh setelah melalui 
beberapa fase, bermula dari mengosongkan 
kalbu dari segala sifat tercela, dengan jalan 
mengakui dosa-dosa yang telah diperbuat, 
kemudian “memutuskan hubungan” dengan 
masa lalu yang kelam, dengan penyesalan dan 
dengan pengawasan ketat terhadap diri me- 
nyangkut hal-hal mendatang, disusul dengan 
mujahadah/perjuangan melawan sifat-sifat jiwa 
yang tercela, dengan mengedepankan sifat- 
sifatnya yang terpuji, mengganti yang buruk 
dengan yang baik seperti kekikiran dengan 
kedermawanan, kecerobohan dengan keberani- 
an, egoisme dengan pengorbanan, sambil me- 
mohon bantuan Allah dengan berzikir meng- 
ingat-Nya, yang dapat disimpulkan dengan 
upaya menghiasi diri dengan ketabahan dan 
takwa. Sifat-sifat itulah yang mengantar kepada 
kesa-daran bahwa pilihan Allah adalah pilihan 
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yang terbaik, bahkan mengantarnya untuk tidak 
menghendaki dirinya kecuali apa yang di- 
kehendaki-Nya, tidak juga mengharapkan 
sesuatu, kecuali apa yang diharapkan-Nya 
untuk yang bersangkutan saat itu, pasti ke- 
cemasan, —betapapun hebatnya—akan berubah 
menjadi ketenangan, dan ketakutan —betapa- 
pun mencekamnya— akan beralih menjadi 
ketenteraman. Itulah tanda bahwa sakinah telah 
bersemayam di dalam kalbu. 

Sakinah, bukan sekadar: terlihat pada 
ketenangan lahir, yang tercermin pada kecerahan 
air muka. Yang ini bisa muncul akibat keluguan, 
ketidaktahuan atau kebodohan. Berbeda dengan 
sakinah. Selain kecerahan air muka, harus ada ciri 
lain lagi, yaitu sikap lapang dada dan budi 
bahasa yang halus yang dilahirkan oleh kete- 
nangan batin akibat menyatunya pemahaman 
dan kesucian hati, serta bergabungnya kejelasan 
pandangan dengan tekad yang kuat. Ketika itu, 
seseorang pada tahap ini telah menguasai dan 
memimpin sisi dalamnya sehingga tercipta 
keserasian dan keharmonisan antara semua 
unsur yang berbeda, bahkan yang bertentangan 
di dalam jiwanya. Demikian, wa Allihu A'lam. 

& M. Quraish Shihab & 


SAKAR (S4) 

Kata sakar adalah bentuk mashdar dari kata sakara 
yaskuru ("X3 — SL ), turunan dari akar kata yang 
tersusun dari huruf-huruf sin, kaf, dan râ’ 
(,)-4-,) yang makna dasarnya menunjuk- 
kan ‘kebingungan’ lawan dan ash-shahw (552 = 
sadar) dan ‘tenang’. Demikian Ibnu Faris. Makna 
dasar pertama kemudian berkembang menjadi, 
antara lain: ‘memabukkan’ karena mengalami 
kebingungan dan tidak sadar akan dirinya, 
seperti di dalam hadits “kullu muskirin khamrun 
wa kullu muskirin harâmun” (JS 7 A5 Kue E 
PN ~ = tiap-tiap yang memabukkan adalah 
khamr dan setiap yang memabukkah itu haram): 
‘marah’ karena biasanya orang yang marah 
tidak sadar apa yang dilakukannya: 'tersihir' 
karena memunyai kelakuan orang yang ke- 
bingungan: ‘minuman yang memabukkan’ 


ENSIKLOPEDIA Al-Qur'an 


Sakar 


karena membuat orang bingung; 'air buah' atau 
'nira yang manis' karena kalau diolah akan 
membuat orang tidak sadar/bingung karena 
mabuk dan dari makna inilah diambil kata sukkar 
( Š = gula); "membendung (air) karena air 
bingun mencari jalan keluar untuk mengalir, 
‘menutup’ atau 'mengunci' (pintu) karena yang 
ada di dalamnya kebingungan untuk keluar: 
'mencekik' karena melakukan sesuatu secara 
tidak sadar karena bingung. Adapun makna 
dasar kedua (tenang) juga berkembang menjadi, 
antara lain: 'aman' karena membuat orang 
menjadi tenang, seperti disebutkan di dalam 
syair Arab “tuzadu layaliyya fi thûlihâ * falaisat 
bithalgin walâ sâkiratin” (ska b * GL SUN 
3S Y, = Malam-malamku terus bertambah * 
tetapi tidak pernah terasa bebas dan aman). 
Kata sakar dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang sebanyak 7 kali dan sakar sendiri 
hanya terulang sekali, yaitu pada OS. An-Nahl 
(16): 67. Pecahan lainnya adalah dalam bentuk 
kata kerja lampau (fi'il madhi), sukkira ( X- = 
dihalangi) di dalam OS. Al-Hijr (15J: 15: bentuk 
mashdar, sakrah (3 Xx. - kebingungan, penutup), di 
dalam OS. Al-Hijr (151: 72 dan OS. Qaf (50): 19; 
dan di dalam bentuk jamak, sukira ( S5 = 
orang-orang yang mabuk, bingung) di dalam OS. 
An-Nisa' [4]: 43, OS. Al-Hajj [22]: 2,2. 
Sakar ( &. ) yang terdapat di dalam OS. An- 
Nahi (16): 67 berarti (makanan atau minuman) 
yang memabukkan. Di dalam ayat tersebut 
disebutkan bahwa di antara tanda-tanda 
kekuaasaan Allah adalah menciptakan buah 
kurma dan anggur, yang dapat menjadi rezeki 
yang baik dan juga dapat menjadi makanan atau 
minuman yang memabukkan. Sebagian ulama 
berpendapat bahwa yang dimaksud sakar di 
dalam ayat itu adalah cuka/nira yang manis. Ada 
D yang berpendapat, sakar adalah ath-thu'mu 
(aa - makanan) seperti di dalam syair Arab: 
ja'altu a'radhal kirâmi sakaran (VX + Ku Palas 
- Saya menjadikan kehormatan para orang mulia 
sebagai makanan), yakni menjaga kehormatan. 
Jadi, yang dimaksud di dalam ayat itu adalah 
bahwa Allah menciptakan kurma dan anggur 
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yang sebagian daripadanya dijadikan makanan. 
Akan tetapi, jumhur ulama berpendapat bahwa 
yang dimaksud dengan sakar adalah khamr atau 
segala minuman/makanan yang memabukkan. 
Di dalam istilah medis, zat yang memabukkan 
adalah zat adiktif pada makanan/minuman. 

Menurut Ibnu Abbas, ayat tersebut turun 
sebelum turunnya ayat yang mengharamkan 
khamr (OS. Al-Ma'idah (51:90). Alasannya adalah 
bahwa ayat itu diturunkan di Mekah, sedang- 
kan ayat pengharaman khamr turun pada 
periode Madinah, sehingga ayat itu me-nasakh 
ayat sebelumnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa ayat itu turun setelah turunnya ayat yang 
mengharamkan minuman khamr. Alasannya, 
ayat itu menjelaskan bahwa Allah telah men- 
ciptakan kurma dan anggur untuk dinikmati 
manusia, padanya terdapat rezeki yang baik, 
tetapi ada yang menyalahgunakannya dan 
menjadikannya khamr. Menurut Al-Ourthubi, 
kedua pendapat tersebut dapat diterima. 

Menurut ulama Hanafiah, sakar adalah air 
nira/arak yang disaring dari anggur dan kurma 
yang dimasak hingga menguap airnya sampai 
sepertiganya dan kalau diminum tidak me- 
mabukkan, sehingga halal dimakan/diminum. 
Alasannya, bahwa di dalam ayat itu Allah ingin 
menguji hambanya dengan makanan dan Allah 
hanya menguji iman hambanya dengan sesuatu 
yang halal. Dan dalam hadits Nabi saw. di- 
sebutkan bahwa “harrama Allahul-khamra bi'ainihd 
was sakaru min ghairid” ( KEN, Gan PAN OI 5 
Ls» cp = Allah mengharamkan khamr murni dan 
sakar fair nira/arak yang tidak memabukkan) 
berbeda dengan khamr (sehingga tidak haram|) 
(HR. An-Nasa'i). Namun, lanjut mereka, kalau 
nira itu telah berubah menjadi minuman yang 
memabukkan maka tentunya menjadi khamr 
dan haram diminum. 

Adapun penggunaan kata kerja sukkira di 
dalam OS. Al-Hijr (15): 15 memunyai arti yang 
berbeda-beda menurut para ulama. Di dalam 
ayat itu, Allah berfirman bahwa sekiranya pintu 
langit dibukakan bagi orang kafir dan terus naik 
ke atas, tentulah mereka akan mengatakan 
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bahwa mata kami di-sakar-kan. Ibnu Abbas 
mengartikan sukkira di dalam ayat itu dengan 
“menghalangi pandangan mereka dengan sihir'. 
. Ada juga yang berpendapat, artinya adalah 
'matanya tersihir', ‘matanya ditutup’, ‘matanya 
dibutakan', ‘penglihatannya dicabut’. Makna- 
makna tersebut hampir sama semua dan kalau 
dikembalikan pada makna aslinya maka dapat 
dipahami bahwa mata orang kafir itu tidak sadar 
atau normal melihat. + Zubair Ahmad & 


SAKHR ( po) 

Kata sakhr ( 5x ) adalah bentuk mashdar dari kata: 
sakhira — yaskharu — sakhran (VS — sig A), 
turunan dari susunan huruf: sin, khd', dan râ’ yang 
memunyai arti dasar 'merendahkan' dan 'me- 
nundukkan'. Makna pertama berkembang men- 
jadi, antara lain: 'mengolok-olok karena hal itu 
bersifat merendahkan yang lain: ‘meninggalkan’ 
karena biasanya yang demikian menganggap 
rendah atau hina dan tidak menghargai yang 
ditinggalkan: ‘menghina’ karena menganggap 
rendah status sosial atau derajat orang yang 
dihinanya, seperti di dalam hadits Nabi yang 
dikutip Ibnu Manzhur disebutkan: ataskharu bi wa 
antal-malik (WN SF, 3 Aril = Apakah Engkau 
menghinaku dengan menertawaiku sedangkan 
Engkau Penguasa segala sesuatu). Makna kedua 
juga berkembang menjadi, antara lain: ‘memaksa’ 
karena hal itu dapat menundukkan yang dipaksa 
dan karenanya pekerja paksa disebut sukhriy 
($5 ). Dapat pula bermakna ‘berjalan dengan 
baik' karena hal itu menunjukkan bahwa 
pelakunya tunduk pada aturan atau etika 
berjalan. 

Kata sakhr atau pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 42 kali: bentuk kata kerja lampau 
(fi'l madhi!: sakhira (xx ), seperti di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 79; sakhird (1,75. ), seperti di dalam 
OS. Al-An'am (6): 10: sakhkhara ( $ ), seperti di 
dalam OS. Ar-Ra'd [13]: 2: bentuk kata kerja 
sekarang (fi'1 mudhari'1: yaskharin (5,45 ), seperti 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 212, taskharin 
(0955), seperti di dalam OS. Had [11]: 38, 
naskharu ( 5.5 ), seperti di dalam OS. Had (11): 
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38, yastaskhirin ( g, iss ), seperti di dalam OS. 
Ash-Shaffat (37): 14: bentuk kata kerja larangan 
(fil nâhiyah]: lâ yaskhar ( -5.25 Y ), seperti di dalam 

OS. Al-Hujurat [49]: 11: bentuk ism f@'il, sakhirin 

(022), seperti di dalam OS. Az-Zumar [39]: 

56: bentuk ism maf'til, musakhkhar (Xx ), seperti 

di dalam OS. Al-Baqarah (21: 164, musakhkharat 

(SA), seperti di dalam OS. Al-A'raf (7): 54: 

bentuk mashdar, sikhriyy (5 > ), seperti di dalam 

OS. Al-Mu'mintin [23]: 110, sukhriyy (GA), 

seperti di dalam OS. Az-Zukhruf [43]: 32. 

Penggunaan kata sakhr atau pecahannya di 
dalam Al-Our'an dapat dibagi dua bagian, yaitu 
dengan mengacu pada makna dasarnya 'me- 
rendahkan' dan ‘menundukkan’. Kata sakhr atau 
pecahannya yang bermakna dasar 'merendah- 
kan' berkaitan dengan: 

a. Larangan saling mengolok-olok, menghina, 
merendahkan, bagi orang yang beriman 
karena mereka adalah bersaudara (OS. Al- 
Hujurat (49J: 11). Untuk mewujudkan tetap 
utuhnya persaudaraan itu, Allah swt. me- 
ngajarkan beberapa etika persaudaraan, di 
antaranya: tidak saling mengolok-olok, tidak 
berburuk sangka, tidak mencari-cari ke- 
salahan orang lain, mendamaikan mereka 
yang berselisih, dan sebagainya. 

b. Orang kafir yang lebih mencintai kehidupan 
dunia sehingga merasa sombong dan me- 
rendahkan orang-orang yang beriman (OS. 
Al-Bagarah (2): 212). 

c Nabi Muhammad saw. yang mendapat olokan 
dari orang kafir yang dihibur Allah agar tidak 
menanggapi mereka karena para rasul 
sebelumnya juga telah mengalami hal yang 
sama dari kaum mereka (OS. Al-An'am [6]: 
10 dan OS. Al-Anbiya [21]: 41). 

d. Orang munafik yang menghina dan mengejek 
orang-orang beriman karena tidak memiliki 
kecukupan untuk melakukan sedekah (OS. At- 
Taubah (9): 79). 

e Nabi Nuh as. yang diejek oleh umatnya 
karena membuat perahu di atas bukit dengan 
alasan akan terjadi banjir besar jika mereka 
tidak beriman kepada Allah (OS. Had [11]: 
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38). 

f£. Orang kafir yang menjadikan orang yang 
beribadah kepada Allah sebagai sikhriyy 
( {s >- = bahan ejekan) sehingga mereka tidak 
pernah sempat lagi mengingat Allah dan 
akhirnya mereka dimasukkan ke dalam 
neraka (QS. Al-Mu'minûn [23]: 110). 

g Kaum musyrikin yang tidak mau beriman 
kepada Nabi Muhammad; padahal, bukti- 
bukti kebenarannya telah nyata bagi mereka; 
bahkan, mereka justru menghina Nabi saw. 
(QS. Ash-Shâffât [37]: 12 dan 14). 

Adapun kata sakhr atau pecahannya yang 
menggunakan makna dasar ‘menundukkan’ 
seluruhnya berkaitan dengan kekuasaan Allah 
menundukkan alam semesta sehingga dapat 
dihuni dan dimanfaatkan oleh umat manusia. 
Sebagian ulama berpendapat bahwa yang 
dimaksud adalah alam dan benda lainnya 
mengikuti aturan-aturan yang ditetapkan Allah 
yang berlaku pada tiap-tiap benda itu. 

a. Allah menundukkan laut agar manusia dapat 
berlayar di atasnya di dalam rangka mencari 
rezeki dengan tujuan agar manusia men- 
syukuri nikmat-Nya dan menundukkan 
segala apa yang ada di langit dan di bumi 
agar menjadi bahan pemikiran bagi manusia 
akan kemahakuasaan-Nya (QS. Al-Jâtsiyah 
[45]: 12 dan13). 

b. Allah menjadikan langit dan bumi yang 

menghampar dan membuat jalan-jalan di 

atasnya, menurunkan hujan sesuai dengan 

kadarnya, dengan air itu tumbuh-tumbuhan 
akan tumbuh, semuanya diciptakan ber- 
pasang-pasangan, perahu dapat berlayar 
atau mengapung di atas laut, binatang dapat 
ditunggangi, yang semuanya tunduk kepada 

Allah QS. Al-Hajj [22]: 65) dan (QS. Az- 

Zukhruf (43): 13. 

c. Allah mempergilirkan malam dan siang, 
matahari dan bulan tetap bergerak pada 
poros yang telah ditentukan baginya adalah 
wujud ketundukannya kepada Allah QS. 
Luqman (31): 29 dan QS. Fathir [35]: 13). 

d. Gunung tunduk pada fungsinya diberikan 
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Allah, burung-burung yang sering ber- 
kumpul dengan kawan-kawannya, angin 
bergerak kemana-mana sebagai wujud 
ketundukannya kepada Allah (QS. Shad (38): 
18, 19, dan 36, serta QS. Al-Anbiya' [21]: 79). 

e Binatang tunduk kepada manusia untuk 
disembelih (OS. Al-Hajj (22): 36-37) 

£ Menundukkan langit dan bumi, malam dan 
siang, serta bintang-bintang agar dapat 
menjadi bahan analisis dan kajian bagi umat 
manusia (OS. An-Nahl [16]: 12). 

g Menurunkan hujan sehingga menumbuhkan 
tumbuhan, laut tunduk sehingga dapat 
dilayari, dan sungai-sungai (OS. Ibrahim [14]: 
32). 

h. Angin dan awan bergerak di antara langit 
dan bumi (OS. Al-Baqarah [2]: 164) dan 
sebagainya. 

Dari pemaparan ayat-ayat di atas dapat 
dilihat bagaimana fenomena-fenomena alam itu 
tunduk pada ketentuan-ketentuan yang berlaku 
baginya sebagai ketentuan dari Allah. Hal ini 
menunjukkan bahwa semuan fenomena alam 
itu memunyai hukum-hukum tersendiri yang 
tidak mungkin disalahinya. Jika demikian, 
tampaknya inilah yang kemudian disebut oleh 
ahli ilmu alam sebagai hukum alam (natural law). 
Di dalam istilah Al-Our'an lebih dikenal dengan 
sunnatullih. Inilah yang sebenarnya takdir 
Tuhan yang tidak dapat berubah-ubah seperti 
di dalam firman-Nya, “Dan kamu tidak akan 
menemukan perubahan pada sunnatullah” (OS. Al- 
Ahzab [33]: 62, OS. Fathir (35): 43, dan OS. Al- 
Fath [48]: 23). Berbeda dengan natural law 
(hukum alam) yang dipahami oleh para saintis 
yang lebih menekankan adanya suatu hukum 
yang berjalan dengan sendirinya, sunnatullah 
lebih menekankan adanya penggerak di balik 
hukum itu, yaitu Allah sebagaimana di dalam 
ayat-ayat di atas bahwa yang menundukkan 
semua itu adalah Allah. Hal ini akan lebih 
memberikan keyakinan yang lebih mendalam 
lagi akan kemahakuasaan Allah yang ciptaan- 
Nya tidak ada yang saling bertentangan. 

& Zubair Ahmad & 
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SALAF (A) 

Kata salaf berasal dari sîn, lam, dan fa (SJ) 
yang secara literal merujuk kepada arti 'sesuatu 
yang sudah berlalu atau terdahulu, baik per- 
buatan maupun generasi’. Nenek moyang disebut 
salaf karena mereka datang lebih dahulu dari 
keturunannya. 'Amal perbuatan yang telah 
berlalu juga disebut salaf karena balasan dari 
perbuatan tersebut akan diterima oleh pelaku- 
nya kemudian. 'Pinjaman' juga disebut salaf 
karena barang diambil lebih dahulu sementara 
pembayaran dan pengembaliannya menyusul 
kemudian. 

Kata salaf di dalam Al-Our'an disebut 
delapan kali, lima kali di antaranya dengan 
bentuk fi'1 madhi (kata kerja lampau), salafa ( AL. ), 
di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 275, OS. An-Nisa' 
[4]: 22 dan 23, OS. Al-Ma'idah [5]: 95, serta OS. Al- 
Anfal [8]: 38. Dengan bentuk fil madhi kata aslafa 
(af) disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Yûnus 
(10): 30 dan OS. Al-Haqqah (69): 24. Sementara itu 
di dalam bentuk mashdar disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Az-Zukhruf [43]: 56. 

Penggunaan kata salaf di dalam Al-Qur'an, 
di samping menunjuk perbuatan-perbuatan 
yang telah lalu, juga digunakan untuk menunjuk 
generasi dan umat terdahulu, seperti yang di- 
ungkapkan di dalam bentuk mashdar (OS. Az- 
Zukhruf (43): 56). Di dalam ayat ini diceritakan 
sikap dan perilaku umat terdahulu, baik yang 
terpuji maupun yang tercela, agar umat yang 
datang kemudian dapat mengambil ‘ibrah dan 
pelajaran dari keadaan, sikap, dan perilaku 
mereka, baik kegagalan maupun keberhasilan, 
kesenangan maupun kesengsaraan. Pengungkap- 
an kata salaf di dalam bentuk mashdar, di samping 
berdimensi waktu yang lampau, juga me- 
nunjukkan kelompok atau umat di masa lampau. 

Akan halnya kata salaf yang diungkapkan 
di dalam bentuk fi'1 madhi, salafa (15X. ), semuanya 
merujuk kepada perbuatan yang telah berlalu. 
Perbuatan-perbuatan dimaksud diungkapkan di 
dalam konteks larangan melakukan hal-hal yang 
dilarang oleh syariat, kecuali yang terlanjur 
dilakukan sebelum datangnya risalah yang 
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melarang perbuatan tersebut. Di dalam hal ini, 
Al-Qur'an menggunakan kata salaf untuk me- 
nunjuk perbuatan dosa yang dilakukan sebelum 
datangnya risalah (OS. Al-Baqarah [2]: 275), juga 
sejumlah perbuatan terlarang pada saat me- 
lakukan ihram, seperti membunuh binatang (OS. 
Al-Ma'idah [5]: 95). Akan tetapi, perbuatan- 
perbuatan dimaksud dimaafkan Allah pada 
mereka yang melakukannya sebelum turunnya 
wahyu yang melarang. 

Perbuatan dosa lainnya yang diungkap Al- 
Our'an, kemudian diikuti dengan kata salaf ialah 
menikahi ibu tiri (OS. An-Nisa' [4]: 22) dan 
memadu istri dengan saudaranya sendiri (OS. An- 
Nisa [4]: 23). Namun, Al-Qur'an menyatakan 
bahwa pelakunya dimaafkan atas perbuatan 
tersebut dan dibebaskan dari siksaan karena 
perbuatan tersebut dilakukan sebelum turun 
wahyu yang menyatakan larangan terhadap 
perbuatan tersebut. Hanya saja, tidak berarti 
perbuatan jelek tersebut dibolehkan sebelum 
datangnya syariat, tetapi karena pelakunya 
terlanjur memperbuatnya sebelum turunnya 
wahyu sehingga yang bersangkutan tidak disiksa 
oleh Allah swt. Al-Our'an secara tegas me- 
nyatakan bahwa perbuatan melanggar hukum 
Tuhan, tidak disiksa sebelum datangnya pem- 
bawa risalah (OS. Al-Isra (17): 15). 

Kata salaf juga digunakan Al-Qur'an untuk 
menyatakan pemberian maaf kepada orang- 
orang kafir atas dosa-dosa yang dilakukannya 
pada masa lampau apabila mereka berhenti dari 
kekafirannya dan mengikuti ajaran yang di- 
turunkan Allah (OS. Al-Anfal [8]: 38). 

Mengenai kata salaf di dalam bentuk fil 
madhi, aslafa (“ji ) di samping menunjuk 
perbuatan yang sudah berlalu, seperti halnya 
yang diungkap di dalam bentuk salafa (1x), 
agaknya dua ayat yang menggunakan kata aslafa 
itu (OS. Yûnus (10): 30 dan OS. Al-Haqqah [69]: 
24) berbicara di dalam konteks hari akhirat 
sehingga perbuatan yang telah berlalu yang 
dimaksudkan di dalam kedua ayat tersebut 
adalah perbuatan seseorang ketika di dunia, baik 
perbuatan terpuji maupun perbuatan tercela 
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(QS. Yûnus [10]: 30) atau yang secara khusus 
menunjuk kepada amal saleh orang-orang 
beriman ketika mereka hidup di dunia ini (QS. 
Al-Haqqah [69]: 24). + M. Galib Matola * 


SALAM ( a% ) 

Kata salam disebut 42 kali di dalam Al-Qur'an. 

Secara etimologis, kata itu berasal dari kata dasar 

salima (-£- ) yang pada mulanya berarti ‘selamat 

dan bebas dari bahaya’. Arti itu kemudian ber- 
kembang dan menghasilkan arti-arti lain, seperti 

‘memberi’, ‘menerima’, ‘patuh’, ‘tunduk’, 'ber- 

damai’, ‘tenteram’, ‘tidak cacat’, dan ‘ucapan 

selamat'. Akan tetapi, keberagaman arti itu tidak 
sampai meninggalkan arti asalnya, misalnya 

‘memeluk agama Islam’ diungkapkan dengan 

aslama (f ) karena dengan memeluk agama 

Islam, seseorang selamat dari kesesatan. Agama 

yang dibawa oleh Nabi Muhammad dinamakan 

Islam karena dengan Islam ia mesti tunduk 

kepada Allah. Ketundukan itu, menyebabkannya 

selamat di dunia dan akhirat. ‘Surga’ dinamai 

Dârus-Salâm («X4 413 ) karena penghuni surga 

bebas dari segala kekurangan. Kata sullam ( A ) 

diartikan sebagai tangga yang mengantar 
seseorang selamat sampai ke tempat yang tinggi. 

Karena itu semua kata salam berarti selamat. 

Al-Qur'an menggambarkan kata ini untuk 
aneka makna, antara lain sebagai: 

a. Ucapan 'salam' yang bertujuan mendoakan 
orang lain agar mendapat keselamatan dan 
kesejahteraan (OS. Adz-Dzariyat [51]: 25). 

b. Nikmat besar yang dianugerahkan Allah 
kepada hamba-hamba-Nya, seperti di dalam 
OS. Ash-Shaffat (37): 79, yang menjelaskan 
nikmat keselamatan dan kesejahteraan yang 
diberikan kepada Nabi Nuh, kepada Nabi 
Musa dan Harun (OS. Ash-Shaffat [37]: 120), 
serta kepada Nabi Ilyas dan keluarganya (QS. 
Ash-Shaffat (37): 130); 

c. Sifat atau keadaan sesuatu; misalnya di dalam 
OS. Al-Ma'idah [5]: 16, yang menggambarkan 
sifat atau keadaan jalan-jalan yang ditelusuri 
oleh orang-orang beriman, subulus-salim 
( mási J ) dan di dalam OS. Al-An'am [6]: 
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127 yang menggambarkan negeri yang damai 
dan sentosa (dârus-salâm); 

d. Sifat dan nama Allah, seperti OS. Al-Hasyr 
(591: 23: dan 

e. Menggambarkan sikap ingin berdamai atau 
meninggalkan pertengkaran, seperti OS. Al- 
Furqan (25): 63, yang memuji hamba-hamba- 
Nya yang selalu mencari kedamaian walau- 
pun dengan orang-orang yang jahil. 
& A. Rahman Ritonga & 


SALAM, AS- (#51) 

As-Salam (“XX ) terambil dari akar kata salima 
(“& ) yang maknanya berkisar pada keselamatan 
dan keterhindaran dari segala yang tercela. Sebagai sifat 
Allah, kata as-Salim hanya sekali disebut dalam 
Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-Hasyr (59): 23. 
Karena itu salam ada yang bersifat salam positif, 
dalam arti perolehan yang baik dan menyenang- 
kan dan ada juga dalam arti keterhindaran dari 
keburukan dan tercela. 

Allah as-Salam berarti Dia Yang Mahaesa itu 
terhindar dari segala aib, kekurangan, dan 
kepunahan yang dialami oleh para makhluk. 
Demikian tulis Ahmad Ibnu Faris dalam buku- 
nya Magayis al-Lughah. 

Ibnu Al-Arabi-sebagaimana dikutip oleh 
Hamzah an-Nasyari dan kawan-kawan dalam 
buku mereka Asm4' al-Husni-berpendapat, “Se- 
luruh ulama sepakat bahwa nama as-Salim yang 
dinisbahkan kepada Allah berarti Dzi as-salamah, 
yakni yang memiliki keselamatan/keterhindaran. 
Hanya saja-tulisnya lebih jauh-mereka berbeda 
dalam memahami istilah ini. Ada yang me- 
mahaminya dalam arti, Allah terhindar dari 
segala aib dan kekurangan, ada juga yang 
berpendapat bahwa Allah yang menghindarkan 
semua makhluk dari penganiayaan-Nya, dan 
kelompok ketiga berpendapat bahwa as-Salam 
yang dinisbahkan kepada Allah itu berarti, 
“Yang memberi salam kepada hamba-Nya di 
surga kelak.” Pendapat. ketiga i ini sej jalan dengan 
firman-Nya: (23 D R” Y33 ai= Salim se- 
bagai ucapan dari Tuhan Yang Maha Penyayang Ikepada 
penghuni surgal). (OS. Yasin [36]: 58). 
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Al-Ghazali menjelaskan bahwa maknanya 
adalah keterhindaran Dzat dan sifat Allah dari 
segala aib, dari segala kekurangan dan per- 
buatan serta dari segala kejahatan serta ke- 
burukan, sehingga tiada keselamatan/keter- 
hindaran dari keburukan dan aib yang diraih 
yang terdapat di dunia ini kecuali merujuk 
kepada-Nya dan bersumber dari-Nya. 

Kalau Anda telah merasa yakin akan 
kesempurnaan Allah, dan bahwa segala yang 
dilakukan-Nya adalah baik dan terpuji, maka 
Anda harus percaya bahwa tidak sedikit 
keburukan/kejahatan pun yang bersumber 
dari-Nya. 

Kini, Anda dapat bertanya: “Mengapa ada 
kejahatan, mengapa ada penyakit dan kemiskinan, 
bahkan mengapa Allah menganugerahkan si A 
segala macam kenikmatan, dan menjadikan si B 
tenggelam dalam bencana?” 

Jawaban menyangkut pertanyaan tadi 
merupakan salah satu yang amat musykil, 
khususnya bila ingin memuaskan semua nalar. 

“Sementara pakar agama, termasuk agama 
Islam, menyelesaikan persoalan ini dengan 
menyatakan bahwa apa yang dinamai ke- 
jahatan/keburukan, sebenarnya 'tidak ada' atau 
paling tidak hanya pada pandangan nalar 
manusia yang sering kali memandang secara 
persial. Bahkan Allah menegaskan dalam Al- 
Qur'an bahwa, (A15 pé É 551 cofi = Dialah 
yang membuat segala sesuatu dengan sebaik-baiknya). 
(OS. As-Sajadah (321: 7). 

Kalau demikian, segalanya diciptakan 
Allah dan segalanya baik. Keburukan, adalah 
akibat keterbatasan pandangan, ia sebenarnya 
tidak buruk, tetapi nalar manusia mengiranya 
demikian. 


. 3 £ 22, %2 F3 a arr w aL £ PE 
ad E a Gi aS ol Eg 


Dti aa SU yag CA 
“Boleh jadi engkau membenciltidak senang kepada 
sesuatu, padahal hal itu baik untukmu dan boleh jadi 
(juga) engkau menyenangi sesuatu, padahal itu buruk 
untukmu. Allah mengetahui dan kamu tidak me- 
ngetahui” (OS. Al-Baqarah [2]: 216). 
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Pandangan ini menekankan bahwa ke- 
burukan bersifat nisbi. Memenjarakan seorang 
penjahat adalah buruk dalam pandangan si 
penjahat, tetapi baik dalam pandangan ma- 
syarakat dan pandangan Allah. Hujan baik bagi 
petani tetapi buruk bagi penatu yang ingin 
mengeringkan pakaian. Singa adalah bahaya 
bagi yang diancamnya, tetapi dia adalah baik 
ditinjau dari sisi hikmah yang diketahui Allah 
dari penciptaanya. Demikian seterusnya, se- 
hingga jangan memandang kebijaksanaan Allah 
secara mikro, maka yakinilah bahwa Dia baik. 
Setiap yang Anda duga keburukan atau ke- 
jahatan, pasti ada hikmahnya, ada kebaikan 
yang lebih besar yang bisa diraih. 

Al-Biga'i (w. 1.480 M) dalam tafsirnya 
menjelaskan makna as-Salam serta penempatan- 
nya setelah sifat al-Malik dan al-Yuddis bahwa 
tidak dapat tergambar dalam benak, Allah swt. 
disentuh Dzat, sifat, dan perbuatan-Nya dengan 
sedikit kekurangan pun, disebabkan oleh ke- 
sempurnaan kerajaan dan kesucian-Nya, karena 
itu pemusnahan dari sisi-Nya, atau sentuhan 
mudharat kapan pun di dunia dan di akhirat serta 
dalam keadaan apa pun, tidak dinilai sebagai 
keburukan. Bukankah pengetahuan Yang Maha- 
suci itu menyangkut lahir dan batin dalam 
tingkat yang sama? Bukankah Dia meletakkan 
segala sesuatu pada tempat yang sebaik-baiknya 
yang pada dasarnya tidak dapat dijangkau, atau 
tidak dapat dijangkau sepenuhnya oleh siapa 
pun? Karena itu, setelah penyebutan kedua sifat 
al-Malik dan al-Quddûs diperlukan adanya 
penjelasan yang dapat memberi rasa selamat 
dan aman. Penjelasan itu adalah dengan me- 
nyebut as-Salam, karena keselamatan adalah 
batas antara keharmonisan/kedekatan dan 
perpisahan, serta batas antara rahmat dan 
siksaan. Karena as-Salam lebih banyak berkaitan 
dengan hal-hal lahiriah, maka ia disusul oleh al- 
Mu'min, karena rasa aman adalah batas antara 
cinta dan benci bagi yang tidak mampu meraih 
cinta. Inilah minimal yang dapat diraih oleh 
pemilik hak dari siapa yang wajar memberinya 
cinta. Karena itu pula seseorang yang merasa 
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wajar menerima cinta tidak akan rela bila hanya 
menerima hak, sebagaimana, belum sempurna 
iman seseorang dengan sekadar beriman oleh 
dorongan cinta, tatapi dia harus mendahulukan 
cinta kepada-Nya melebihi cintanya kepada 
yang lain dan mempersamakan cinta untuk 
dirinya sendiri. Demikian, wa Allah A'lam. 

« M. Quraish Shihab & 


SALSABIL (Jigna) 

Menurut beberapa ahli bahasa, kata salsabil sama 
maknanya dengan salsal (jk) dan salsal 
(yudi ) yang secara harfiah berarti ‘lembut, 
lancar, dan tidak terhambat'. Kata salsabil 
(Jek ) sendiri berarti ‘air minum atau air 
tawar yang segar dan mudah diminum, atau 
minuman segar yang mudah dapat masuk ke 
dalam kerongkongan karena nikmat rasanya'. 
Bentuk jamaknya adalah salisib ( X ) dan 
salisib (cc ), dan bentuk mu'annatsnya 
adalah salsabilah ( úi ) dengan jamaknya 
salsabilat (»x4x4L ). Akan tetapi bentuk-bentuk 
jamak maupun mu'annatsnya tidak dijumpai di 
dalam Al-Our'an karena di sana hanya di- 
sebutkan sekali. 

Menurut Al-Ashfahani, sebagian ahli 
bahasa berpendapat bahwa kata salsabil itu 
diduga berasal dari dua kata, yaitu sal (JL) dan 
sabila (Xx) yang secara harfiah berarti ‘carilah 
jalan’. Pendapat demikian juga dikemukakan 
oleh Abdullah Yusuf Ali, yang menurutnya kata 
tersebut merupakan metaphorical idea (kiasan). 
Sebagian mufasir lainnya juga menerima makna 
kiasan ini. Ibnu Abbas sendiri mengartikan kata 
tersebut dengan kalimat: salillaha ilaihd sabila 
(SE Gap = Mintalah kepada Allah (agar 
diberi) jalan kepadanya). 

Menurut beberapa ahli, kata yang di- 
pergunakan di dalam Al-Our'an tersebut tidak 
diketahui sumber linguistiknya karena sebelum- 
nya kata tersebut tidak pernah dijumpai baik di 
dalam syi'r jahili maupun di dalam bahasa- 
bahasa Semit kuno. Ibnul-'Arabi menyatakan 
bahwa ia tidak pernah mendengar kata salsabil 
kecuali di dalam Al-Qur'an. Kata tersebut hanya 
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diartikan sebagai nama suatu mata air di surga. . 
Namun, ada pendapat yang menyebutkan 
bahwa kata tersebut diperuntukkan bagi semua 
mata air yang mengalir dengan deras, tidak 
khusus bagi mata air di surga saja. 

Di dalam Al-Our'an, kata ini disebut hanya 
di dalam OS. Ad-Dahr (76): 18, yang berbunyi: 
“Ainan fihâ tusammi salsabild" ( Shada AS Gi ÉS 
- Suatu mata air di dalamnya (surga) yang 
dinamai salsabil). Ayat tersebut menerangkan 
minuman yang disediakan di dalam surga, 
sebagai penjelasan dari ayat-ayat sebelumnya 
yang memberi gambaran mengenai balasan 
kebaikan dari Allah bagi orang-orang yang telah 
berbuat kebajikan di dunia. 

Di dalam menafsirkan ayat yang me- 
nyebutkan adanya mata air di surga yang 
dinamai salsabil, sebagaimana disebut di dalam 
OS. Ad-Dahr [76]: 18 itu, Al-Gurthubi di dalam 
Al-Jami' li Ahkâmil-Qur'ân dan Ath-Thabarsi di 
dalam Majma'ul-Bayin, mengutip beberapa 
pendapat. Abul “Aliyah dan Mugatil mengatakan 
bahwa mata air di surga itu dinamakan salsabil 
karena ia bersumber dari pusat singgasana di 
surga ‘Adn kepada penduduk surga, yang mengalir 
di sepanjang jalan dan tempat tinggal mereka. 
Qatadah mengatakan bahwa air di dalam aliran 
itu dapat mereka nikmati sesuka hati mereka. 
Sementara Al-Oaffal mengatakan bahwa salsabil 
itu adalah mata air mulia: oleh karena itu, 
berusahalah mencari jalan (sal - sabilan) akses 
kepadanya. Pendapat-pendapat yang dikutip itu 
menyatakan bahwa salsabil adalah mata air yang 
sangat istimewa dan hanya dipersiapkan untuk 
dikonsumsi oleh orang-orang berhasil mendapat- 
kan kebaikan di akhirat, sehingga karenanya 
diperintahkan agar setiap orang berusaha untuk 
dapat mencapainya. 

Ar-Razi di dalam tafsirnya, mengambil 
makna kiasannya. Ia menyatakan bahwa air 
surga itu dinamakan salsabil, dari kata sal-sabila 
(carilah jalan) sebagaimana disebutkan, karena 
air itu tidak dapat diminum kecuali oleh orang- 
orang yang telah menempuhnya dengan jalan 
beramal saleh. «+ Aminullah Elhady % 
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SALWA (s3) 

Kata salwa (s3) diartikan sebagai: kullu mâ 
yusallil-insina (SS Jb ú ' = segala sesuatu 
yang membuat seseorang lupa atau terhibur). 
Menurut satu versi, salwâ adalah burung seperti 
burung punai. Di dalam kitab At-Tahdzib di- 
terangkan bahwa salwâ di dalam Al-Qur'an 
adalah burung dan di luarnya berarti madu. Abu 
Bakar juga mengatakan bahwa kata salwi di 
kalangan orang Arab berarti madu. 

Di dalam Al-Qur'an kata salwa ditemukan 
pada tiga tempat, yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 
57, QS. Al-A'raf [7]: 160, dan OS. Thaha [20]: 80. 
Semuanya menyangkut kisah Bani Israil ber- 
sama Musa as. dan salwa merupakan salah satu 
nikmat yang dikurniakan Allah kepada mereka. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Baqarah [2]: 57, 


ha . 
sa Sa D a Cile, 
(Wa dzallalng 'alaikumul-ghamama wa anzalna 
alaikumul-manna was-salwa, kuli min thayyibati ma 
razagnikum). 

Muhammad Asy-Syangiti menjelaskan 
bahwa salwd adalah burung menyerupai punai 
dan ada yang berpendapat punai itu sendiri. De- 
mikian pendapat mayoritas ulama. Di samping 
itu, ada juga pendapat yang mengatakan bahwa 
salwd adalah madu. Para mufasir meriwayatkan 
perbedaan ulama di dalam memberikan pe- 
ngertian salwâ. Bagaimana pun, riwayat- 
riwayat itu sepakat menafsirkan salwd yang di 
dalam Al-Our'an dengan burung, baik itu punai 
maupun yang menyerupai punai, sekalipun di 
dalam bahasa sehari-hari kata salwd memang 
digunakan untuk madu. 

Ar-Razi menjelaskan bahwa salwd4 yang 
dimaksudkan oleh ayat Al-Our'an ini datang 
dari arah langit di waktu pagi dan sore dan/atau 
waktu kapan saja mereka menghendakinya. 
Mereka pilih yang gemuk dan mereka biarkan 
yang kurus. 

Versi lain mengatakan bahwa angin selatan 
menggiring burung itu ke arah mereka sehingga 
mereka dapat memilih yang diperlukan dan 
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membiarkan pergi yang lain. Riwayat lain 
menyebutkan bahwa burung itu diturunkan oleh 
Allah swt. di dalam keadaan sudah masak 
dipanggang. 

Adapun sebab turunnya manna dan salwâ 
kepada Bani Israil disebutkan bahwa Musa as. 
memerintahkan agar mereka pergi ke Baitul 
Maqdis untuk memerangi kaum Amalek. Mereka 
menolak seperti diuraikan di dalam Al-Qur'an, 
OS. Al-Ma'idah [5]: 24. Akibatnya, mereka 
tersesat di padang sahara yang merupakan 
bagian dari gurun Sinai di perbatasan Mesir- 
Palestina. Setiap kali mereka bergerak, mereka 
bingung sehingga mereka terpaksa menetap di 
sana selama empat puluh tahun. Di sana Musa 
dan Harun as. wafat. Kemudian muncullah 
Yusya' bin Nun. Karena keadaan yang demikian, 
mereka menyesali perbuatan yang telah mereka 
lakukan. Karena itu pula Allah berlaku lemah 
lembut kepada mereka dengan mengirim awan 
untuk menaungi mareka dari terik matahari dan 
menurunkan makanan manna dan salwi. 

& Ramli Abd. Wahid % 

SAMAWAT, AS- WAL-ARDH 

(ye Sy) 

Rangkaian kata itu berarti “langit dan bumi'. 
Kedua kata ini biasa juga dirangkaikan dengan 
kata wa mâ bainahumd (5 ú, = dan apa yang 
ada di antara keduanya). Langit dan bumi serta 
segala yang ada di antara keduanya juga disebut 
'alam semesta yang di dalam bahasa Inggris 
disebut dengan universe. Selain kedua kata tersebut 
di atas, Al-Qur'an juga menggunakan kata lain, 
yaitu al-Alamin (std ), bentuk jamak dari kata 
al-'Glam (AW) yang juga sering diartikan 'alam'. 
Kata “Alam sendiri tidak ditemukan di dalam Al- 
Our'an. Kedua kata yang disebutkan itu me- 
munyai pengertian yang agak berbeda dengan 
kata al- Alamin. Kata al- Alamin di dalam Al-Qur'an 
tidak dapat diartikan sebagai alam semesta 
karena ia hanya menunjuk kepada banyaknya 
alam yang diciptakan dan dipelihara Tuhan. 
Sebagian dari alam itu tidak diketahui manusia 
(OS. An-Nahl [16]: 8). 
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Adapun yang digunakan Al-Qur'an untuk 
istilah alam semesta adalah as-samâwât wa al-ardh 
wa md bainahumi ( 4X G3 PA HATI = langit 
dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya). 
Hal ini sejalan dengan pengertian alam yang 
dimaksud oleh kaum teolog, kaum filosof Islam, 
dan kosmolog modern. Kaum teolog mendefinisi- 
kan alam, “segala sesuatu selain Allah”, se- 
mentara kaum filosof Islam mendefinisikannya, 
“kumpulan jauhar yang tersusun dari materi 
(maddah, 356 ) dan bentuk (shiirah, zx- ) yang ada 
di bumi dan di langit”. Kosmolog modern 
mendefenisikannya, “susunan yang jumlahnya 
beribu-ribu dari kumpulan galaksi” (galaksi: 
gugusan bermiliar-miliar bintang). 

Kata as-samdwat wa al-ardh wa ma bainahuma 
di dalam Al-Our'an disebut 19 kali di dalam 15 
surat. Istilah itu di antaranya digunakan Al- 
Our'an untuk menegaskan bahwa alam semesta 
adalah kepunyaan Allah dan ciptaan-Nya (OS. 
Thaha [20]: 6, OS. Asy-Syu'ara' [26]: 24, dan OS. 
Shad [38]: 10): Allah satu-satunya yang berkuasa 
atas alam semesta (OS. Shad (381: 66 dan OS. Ad- 
Dukhan [44]: 7): Dialah satu-satunya Tuhan alam 
yang Maha Esa (OS. Ash-Shaffat [37]: 5). Karena 
itu, Dialah satu-satunya yang pantas disembah 
(OS. Maryam (19): 65): Ia juga yang menentukan 


Hari Kiamat (OS. Az-Zukhruf [43]: 85) dan 
memberi balasan perbuatan-perbuatan di ' 


akhirat (OS. An-Naba' (78): 37). 

Selain itu, Al-Our'an juga menerangkan 
bahwa Isa Al-Masih dan ibunya bukanlah Tuhan, 
dan juga klaim orang-orang Yahudi dan orang- 
orang Nasrani yang mengatakan bahwa mereka 
adalah anak-anak dan kekasih-kekasih Allah. 
Sekiranya hal itu benar, tentu Isa dan ibunya tidak 
dapat binasa atau keduanya akan terhindar dari 
kehancuran yang dikehendaki Allah. Justru itu, 
Allah menegaskan, Al-Masih dan ibunya adalah 
bagian daripada alam semesta (OS. Al-Ma'idah 
[5]: 17-18). Ayat ini juga sebagai bukti tidak 
bersekutunya Allah dengan apa pun di dalam 
ketuhanan. 

Di samping itu, Allah juga menegaskan 
bahwa alam semesta diciptakan-Nya dengan 
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sebenarnya dan dengan penuh kesadaran, 
bukan dengan main-main, tanpa paksaan. Ia 
menentukan waktu dan segala sesuatunya, 
tiada sesuatu pun terwujud kecuali Ia ciptakan 
dengan penuh kesadaran (OS. Al-Hijr [15]: 85, 
OS. Ar-Rim [30]: 8, OS. Ad-Dukhan [44]: 38, dan 
OS. Al-Ahgaf [46]: 3). 

Pada pihak lain, pemakaian istilah di atas 
di dalam Al-Qur'an mengacu kepada alam fisik 
dan nonfisik (ghaib). Alam ghaib itu meliputi alam 
malaikat, jin, ruh, dan lain-lainnya. Karena itu, 
tidak tepat apa yang dinyatakan di dalam 
banyak penafsiran bahwa alam semesta itu 
hanya alam empiris semata-mata (jumlah al- Alam 
al-masyhûd, sex JW dx ). Hal ini bertentangan 
dengan pandangan para ilmuwan. Melalui 
hitungan matematis para ilmuwan berke- 
simpulan bahwa selain alam yang didiami 
manusia, terdapat alam lain yang disebut shadow 
world atau alam ghaib di dalam terminologi Islam, 
dengan hukum tersendiri. Di dalam kosmologi 
dikemukakan timbulnya banyak alam beserta 
hukum-hukumnya pada masa inflasi. Namun, 
para ilmuwan tidak dapat memastikan berapa 
jumlah yang sesungguhnya. 


Khusus terhadap penciptaan alam semesta, 


Al-Qur' an tidak menjelaskan secara tegas, 


apakah ia diciptakan dari materi yang sudah ada 


ataukah dari ketiadaan. Hanya disebutkan 


“bahwa alam semesta diciptakan dalam enam 


periode atau tahapan (OS. Al-Furqan [25]: 59, OS. 
As-Sajadah (321: 4, dan OS. Qaf (50): 38). Hal ini 
juga menunjukkan bahwa alam semesta meng- 
alami proses perkembangan secara gradual 
sesuai dengan sunnatullah. Proses sebelumnya, 
alam semesta berawal dari sesuatu yang padu. 
Pemisahan dari sesuatu yang padu ini me- 
nimbulkan ruang alam (as-Sama', si) dan 
materi alam (al-ardh, AN) beserta alam-alam 
lainnya (OS. Al-Anbiya' (21): 30). Sesuatu yang 
padu itu oleh ilmuwan kealaman disebut dengan 
singularitas, sedangkan pemisahan yang disebut 
Al-Qur'an itu mereka katakan meledaknya 
singularitas dengan amat dahsyatnya sekitar 15 
milyar tahun yang lalu. Akan tetapi, Al-Our'an 
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tidak menjelaskan asal dari sesuatu yang padu 
itu, apakah dari ada atau ketiadaan. Hasil 


Samawat, As- Wal-Ardh 


nyebutkan bahwa alam semesta dilengkapi 
dengan hukum-hukumnya (sunatullah) yang 


observasi ilmuwan kealaman menunjukkan tidak akan mengalami perubahan (OS. Al-Isra' 


bahwa singularitas itu berasal dari ketiadaan. 
Hal ini mereka dasarkan pada teori fisika 
kuantum: teori itu di antaranya memperlihatkan 
berubahnya kausalitas deterministik (hubung- 
an sebab-akibat pasti) menjadi kausalitas 
probabilitas (hubungan sebab-akibat tidak 
pasti) atau kausalitas kebolehjadian sehingga 
suatu peristiwa yang menurut teori sebelumnya 
(menurut kausalitas deterministik) tidak mung- 
kin, menurut fisika kuantum mungkin saja 


[17]: 77, OS. Al-Ahzab (331: 62, QS. Fathir (35): 
43, dan OS. Al-Fath [48]: 23). 

Kata ruang alam (as-samd”) di dalam Al- 
Our'an ada yang di dalam bentuk jamak (OS. Al- 
Anbiya' (21): 30 dan OS. As-Sajadah [32]: 4) ada 
pula di dalam bentuk mufrad (OS. Fushshilat 
(41): 11 dan 12), sedangkan kata materi alam 
(bumi) hanya disebutkan di dalam bentuk 
mufrad (al-ardh) dan tidak pernah muncul di 
dalam bentuk jamak (al-aradhi atau al-aradhin). Hal 


terjadi. Jadi, alam se menurut ilmuwan ini dimaksudkan agar manusia tidak tercengang 


kealaman berasal dari ketiadaan. 

Kemudian OS. Adz-Dzariyat (51): 47 men- 
jelaskan bahwa setelah terjadinya pemisahan di 
atas, ruang alam memuai atau berekspansi. Kata 
al-måâ' (43) dan ad-dukhin ( 0&4) ) yang terdapat 
di dalam OS. Had (11): 7 dan OS. Fushshilat [41]: 
11 tidak menunjukkan materi asal alam semesta, 
tetapi keduanya menunjukkan keadaan alam 
semesta ketika proses evolusi sedang ber- 
langsung. Jadi, yang dimaksud dengan al-md' di 
sini ialah alam mengalami bentuk atau sifat 
semacam zat alir atau sop kosmos, sedangkan 
ad-dukhin ialah alam semesta mengalami se- 
macam kondensasi: di situ energi berubah 
menjadi materi. 

Telah dikemukakan bahwa alam semesta 
diciptakan di dalam enam periode atau tahapan. 
Penyebutan enam tahapan secara rinci ditemu- 
kan di dalam OS. Fushshilat (41): 9-12. Enam 
tahap tersebut tidak menunjukkan urut-urutan 
di dalam penciptaan as-samd' dan al-ardh serta 
lainnya, tetapi harus dipandang sebagai tahap- 
an atau periode penciptaan alam secara ke- 
seluruhan di dalam waktu yang sama (OS. Al- 
A'raf [7]: 54, OS. Yiinus (10): 3, OS. Al-Hadid 
[57]: 4). Enam tahapan dimaksud ialah dua 
tahapan penciptaan materi alam (al-ardh) dan 
empat tahapan penciptaan gaya-gayanya. 
Penciptaan ruang alam (as-sam4') termasuk di 
dalam dua dari enam tahapan tersebut (OS. 
Fushshilat (41): 9-12). Al-Qur'an juga me- 
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dan tidak menuntut kepada Rasulullah saw. 
untuk menunjukkan bumi yang lain. Bila bumi 
secara eksplisit disebutkan sama jumlahnya 
dengan langit, bertentangan dengan kenyataan 
karena bumi, tempat mereka hidup yang mereka 
saksikan setiap hari, memang hanya satu. Karena 
itu, penyebutan bumi yang hanya satu sesuai 
dengan daya nalar manusia yang kebanyakan 
berpikir sederhana (awam). Adapun jumlah 
bumi yang disebut sama dengan jumlah langit 
tujuh (OS. Ath-Thalag (65): 12) khusus ditujukan 
kepada kaum intelektual yang akan dapat 
mengetahui setelah mereka mengadakan pe- 
nelitian. Lain halnya dengan langit (as-sami”) 
berapa pun disebutkan jumlahnya, manusia 
tidak akan mempersoalkannya karena ke- 
banyakan mereka yang berpikir sederhana tidak 
mengerti dan tidak hidup di langit. 

Mengenai jumlah alam (as-sama") yang 
disebut tujuh dan materi alam (al-ardh) begitu 
juga, hal ini hanya merupakan bilangan simbolik 
untuk melukiskan banyak. Penggunaan bilangan 
tujuh di dalam arti banyak bukan hanya 
digunakan orang Arab, melainkan juga orang 
Yunani dan Romawi. 

Masalah alam semesta termasuk alam fisik, 
dan karena itu tidak dapat dilakukan dengan 
berpikir spekulatif. Menempatkan sesuatu yang 
tidak sesuai dengan bidangnya akan melahirkan 
kerancuan dan kebenarannya akan diragukan. 
Karena itu, untuk memahami ayat-ayat fisik di 
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dalam Al-Qur'an perlu dilihat hasil temuan 
sains, asalkan saja tidak diyakini bahwa itu satu- 
satunya tafsiran yang dimaksud Al-Qur'an. 
& Sirajuddin Zar % 


SAMÎ' (&—) 

Sami" ( &— ) terambil dari kata sami'a (&— ) yang 
berarti mendengar. Ini dapat berarti menangkap 
suara/bunyi, dapat juga berarti mengindahkan dan 
mengabulkan. 

As-Sami' ( x!) adalah Yang Maha Men- 
dengar dalam kedua makna tersebut. 

Allah Maha Mendengar, dalam arti tidak 
ada sesuatu pun yang dapat terdengar walau 
sangat halus, yang tidak tertangkap oleh-Nya 
atau luput dari jangkauan-Nya. “Dia mendengar 
jejak semut hitam yang berjalan di atas batu 
yang halus di malam yang gelap, bahkan Allah 
mendengar itu di tengah sorak sorai kebisingan 
yang memecahkan anak telinga seluruh makh- 
luk. Dia mendengar pujian yang memuji-Nya 
maka diberinya ganjaran, doa yang berdoa, 
maka diperkenankan-Nya doanya, Dia men- 
dengar tanpa telinga, sebagaimana halnya 
makhluk, Dia melakukan sesuatu tanpa anggota 
badan, atau berbicara tanpa lidah,” begitu tulis 
Al-Ghazali. 

Dalam Al-Our'an berkali-kali ditemukan 
ayat yang menguraikan sifat Allah as-Sami' ini. 
Pada umumnya penyebutan sifat tersebut 
disertai dengan sifat-Nya yang lain seperti "Alim 
(« (Maha Mengetahui)). Ada juga yang di- 
rangkaikan dengan Bashir (Maha Melihat), atau 
@arib (Mahadekat). Ada dua ayat mengemukakan 
sifat tersebut berdiri sendiri dengan rangkaian 
kata doa Sami'ud duâ’ (4G a. (Maha Men- 
dengar doal). 

Pertama adalah firman-Nya: 


is wi oe Joá ah TEA SA G3 LULA 
de 

Ti am LE) Kab 

“Di sanalah Zakariya berdoa kepada Tuhannya seraya 

berkata: “Ya Tuhanku, berilah aku dari sisi Engkau 


seorang anak yang baik. Sesungguhnya Engkau Maha 
Pendengar doa” (OS. Ali “Imran (31: 38). 
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Kedua: 
Eo a - à oA A, l ta tg boo 24 
Ho Gala Jemaah SI Ie s al AI 


NI md 
“Segala puji bagi Allah yang telah menganugerahkan 
kepadaku di hari tua (ku) Ismail dan Ishag. Sesung- 
guhnya Tuhanku, benar-benar Maha Mendengar 
(memperkenankan) doa” (OS. Ibrahim (141: 39). 


Kedua ayat di atas merupakan permohonan 
dan tidak dirangkaikan dengan satu sifat, 
agaknya karena itu merupakan permohonan dari 
para nabi yang tidak mereka cetuskan dengan 
kata-kata yang terdengar, kecuali oleh hati 
mereka sendiri, namun demikian Allah men- 
dengarnya. Yang Maha Mendengar itu me- 
negaskan bahwa, 


1 g Pa SE at na D p) Doe 
Ja Yj gai Yy Agan ja Y Gab SL ya Lea Lu 


IÉ u i AA Sa Aa V3 S ya GI V3 ta 
“Tiada pembicaraan rahasia antara tiga orang, melainkan 
Dia-lah yang keempatnya. Dan tiada (pembicaraan 
antara) lima orang, melainkan Dia-lah yang keenamnya. 
Dan tiada (pula) pembicaraan antara (jumlah) yang 
kurang dari itu atau lebih banyak, melainkan Dia ada 
bersama mereka di mana pun mereka berada” (QS. al- 
Mujâdalah [58]: 7). 


Pendengaran yang dimiliki manusia ber- 
beda dengan pendengaran Allah, bukan saja 
karena tidak semua dapat didengar oleh ma- 
nusia, tetapi juga karena untuk mendengar 
manusia memerlukan alat, dan alat itu pun 
sangat terbatas kemampuannya, bila suara kecil 
atau terlalu keras, dia tidak dapat mendengar, 
dan dapat rusak. Demikian wa Allâh A'lam. 

% M. Quraish Shihab % 


SAMIRIY (Sy) 
Kata sâmiriy berasal dari samara — yasmuru —samran 


„a 


wa SAMUTAN (Wala y eka — am — “as ) yang pada 
mulanya berarti “obrolan di malam hari.” 
Tempat mengobrol di malam hari disebut majlis 
samr. Selanjutnya, kata tersebut diartikan sebagai 
“gabungan warna putih dan hitam”, dan salah 
satu kabilah dari Bani Israil dinamakan kabilah 
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Samurah. Dinamakan demikian karena mereka 
sering membicarakan urusan mereka di malam 
hari. Kemudian, salah seorang dari kabilah itu 
bernama Samiri yang dibangsakan kepada nama 
kabilahnya. 

Di dalam Al-Qur'an kata sâmiriy terulang 4 
kali. Pada OS. Al-Mu'minin [23]: 67, kata Samiri 
disebut di dalam konteks pengingkaran terhadap 
Al-Our'an oleh orang-orang kafir dengan 
mengeluarkan kata-kata keji di malam hari. Pada 
OS. Thaha [20]: 85, 87,dan 95, kata sAmiriy diguna- 
kan di dalam konteks pengingkaran terhadap 
agama Nabi Musa. 

Ayat-ayat di atas memberi informasi 
bahwa Samiri/simiriy yang dimaksud oleh Al- 
Our'an ialah salah seorang dari kabilah Samurah 
yang namanya dinisbatkan kepada nama ka- 
bilahnya. Ia termasuk orang yang berpura-pura 
beriman kepada Nabi Musa untuk menyesatkan 
kembali umat Nabi Musa yang telah beriman. 
Ketika mendengar bahwa Nabi Musa mulai 
menyelamatkan kaumnya dari kesesatan yang 
dipengaruhi oleh Firaun, ia datang ke Mesir 
menyatakan keimanannya kepada Nabi Musa. 
Sewaktu Nabi Musa terlambat pulang dari 
jadwal yang dijanjikannya dari bukit Thursina, 
tersebar desas-desus bahwa Nabi Musa telah 
pergi ke negeri lain dan meninggalkan umatnya. 
Desas desus tersebut sempat membuat umatnya 
tidak percaya lagi kepadanya. Situasi inilah yang 
dimanfaatkan Samiri untuk menyesatkan umat 
Nabi Musa kembali. 

Usahanya untuk menyesatkan pengikut 
Nabi Musa antara lain membuat patung sapi 
jantan untuk disembah (OS. Thaha (20): 88). 
Ketika ia dimintai pertanggungjawaban atas 
perbuatannya oleh Nabi Musa, ia berkata, 
sebagaimana tersebut di dalam OS. Thaha (20): 
96, 


Er r 


J Si a LA Li oa isasi p Gy Lks UB 
wi g pa Wi pis 
(Qâla bashurtu bimâ lam yabshurû bihi, faqabadhtu 


gabdhatan min atsarir-rasûli, fanabadztuhâ wa kadzâlika 
sawwalat lî nafsi). 
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“Aku mengetahui sesuatu yang mereka tidak ketahui; 
maka, aku ambil segenggam tanah bekas jejak rasul, lalu 
aku melemparkannya dan itu hanya atas dorongan 
nafsuku.” 


Yang dimaksud dengan “jejak rasul” di sini 
ialah ajaran-ajarannya. Menurut paham ter- 
sebut, Samiri mengambil sebagian dari ajaran- 
ajaran Nabi Musa, kemudian dilemparkannya 
ajaran itu sehingga ia menjadi sesat. Menurut 
sebagian ahli tafsir yang lain, yang dimaksud 
dengan “jejak rasul” ialah jejak telapak kuda 
Jibril as. Artinya Samiri mengambil segumpal 
tanah dari jejak itu lalu dilemparkannya ke 
dalam logam yang sedang dihancurkan sehingga 
logam itu berbentuk anak sapi yang mengeluar- 
kan suara. Umat Nabi Musa diajak oleh Samiri 
untuk menyembah patung anak sapi tersebut 
setiap hari. Usahanya itu berhasil dengan se- 
makin banyaknya orang yang ikut menyembah 
patung anak sapi tersebut. 

Akhirnya, Samiri diusir dari Mesir dan 
hidup menyendiri, terisolasi dari masyarakat. 
Tekanan batin dan rasa malu membuat hidupnya 
menderita sampai ia wafat dalam keadaan kafir. 
% A. Rahman Ritonga % 


SAMK ( slow ) 
Kata samk ( si% ) hanya ditemukan satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. An-Nazi'at 
(79): 28. Kata itu ada di tengah-tengah beberapa 
ayat yang menyanggah pengingkaran kaum 
musyrikin terhadap berita kebangkitan manusia 
setelah kematiannya. Pengertian kata samk 
(«4 )itu sendiri adalah ‘tinggi’ atau ‘langit’. Di 
sini Allah swt. membandingkan kadar kesulitan 
di antara proses kebangkitan kembali manusia 
dengan proses penciptaan alam semesta. Me- 
ninggikan langit jauh lebih sulit daripada 
menciptakan manusia, apalagi membangkit- 
kannya kembali. Rasio manusia sukar menolak 
kebenaran perbandingan Allah swt. ini. Meski- 
pun demikian, kekafiran mereka tetap mendasari 
pengingkaran mereka. 

Ditinjau dari segi bahasa, kata samk («4 ) 
berasal dari samaka-yasmuku-samkan ( — 2x. 
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Kes SL) yang artinya ‘mendirikan sesuatu 
amat tinggi atau ‘meninggikan’. 

Kebanyakan ahli tafsir menyatakan kata al- 
sagf (545 ), yang berarti ‘atap’ atau 'langit- 
langit', sebagai sinonim kata samk («Xx ). Ada 
pula yang mengartikan kata ini 'volume (be- 
saran) segala sesuatu', atau 'jarak ketinggian 
rumah mulai dari lantai dasar hingga atap’. 
Untuk kepentingan interpretasi kata samk pada 
ayat ini, mayoritas mufasir menggunakan pe- 
ngertian ‘tinggi’ atau ‘langit’. Keragaman arti 
yang ada selama ini satu dengan yang lain tidak 
bertentangan. 

Teks ayat yang memuat kata ini, yakni, 
Rafa'a samkaha fa sawwaha (1953 USA «5 = Dia 
meninggikan bangunannya lalu menyempurna- 
kannya), dan enam ayat lain yang mengiringi- 
nya, oleh Husein Ath-Thabathabai dinyatakan 
secara umum menyiratkan tiga pesan utama. 
Pertama, berisikan diplomasi keilahian untuk 
mengecam kaum musyrikin yang mengingkari 
berita kebangkitan kembali manusia setelah 
kematiannya di dunia. Mereka menganggap 
kebangkitan manusia itu mustahil terjadi. 

Kedua, mengandung bantahan sekaligus 
sanggahan atas kesangsian kebangkitan manusia 
setelah kematian (OS. An-Nazi at (79): 10-11). 
Dengan nada cemooh Allah swt. menjelaskan, “A 
antum asyaddu khalgan amis-sama'u banâhâ, rafa'a 
samkaha fa sawwâhâ”, (3 USIA WS It Pan 
333 Un. #5 = Apakah kamu yang sulit pen- 
ciptaannya ataukah langit? Allah telah mem- 
binanya, Dia meninggikan bangunannya lalu 
menyempurnakannya) (QS. An-Nazi at [79]: 27- 
28). 

Dari sisi perbandingan, seolah-olah Allah 
swt. hendak menandaskan bahwa alam semesta 
dengan segala isinya, keindahannya, kerapian- 
nya, dan keteraturan hukum-hukumnya me- 
rupakan bukti sekaligus tanda kebesaran dan 
kekuasaan-Nya. 

Allah telah meninggikan “atap” alam 
semesta ini dan semua yang berada di situ. 
Kemudian Ia menyempurnakan konfigurasinya. 

Ketiga, rangkaian ayat-ayat tersebut, 
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setelah mencoba menggoyahkan kelompok musy- 
rikin, berusaha pula mengukuhkan argumen 
keniscayaan adanya kebangkitan. Rasionalisasi 
Ath-Thabathabai menegaskan bahwa keteratur- 
an semesta dengan hukum-hukumnya me- 
rupakan cerminan sifat rububiyah Allah swt. Dia 
memiliki kewenangan mengatur, memelihara, 
dan menata seluruh ciptaan-Nya, termasuk 
manusia. Berlandaskan sifat ini, Allah swt. 
menurunkan para nabi dengan segala risalah 
kenabiannya (taklîf) yang berisikan tuntunan 
sekaligus tuntutan dan janji sekaligus ancaman. 
Hikmah terdalam hasil penelaahan kata 
samk ini adalah terungkapnya metodologi me- 
nyampaikan pesan dan ajaran betapa samk, 
'langit', menjadi argumen yang tepat bagi 
kesangsian akan kebangkitan. « M. Suparta « 


SAMM (—) 
Kata samm (& ) yang terdiri dari huruf sin (» ), 
mim (è), dan mim (? ) ini memiliki arti ‘lubang 
jarum' dan 'racun yang bisa mematikan'. Dari 
akar kata ini, kemudian terbentuk kata kerja 
samma ( — ) — yasummu ( An ) yang berarti 
'meracuni'. Karena sifat zat ini mematikan maka 
dari lafal tersebut kemudian terbentuk lafal as- 
sâmmah (SEN ) yang berarti ‘maut atau ke- 
matian’; tetapi lafal ini jarang dipakai. Yang 
sering digunakan untuk arti kematian adalah as- 
sâm ( elu! ), seperti pernyataan Aisyah ra. kepada 
seorang Yahudi: “'Alaikumus simu wad dim” 
(RN aldi Sie - Kematian dan celaka bagi 
kalian). Makna lain dari samma yasummu samman 
(6a — #23 — 3.) adalah ‘memperbaiki’ atau 
'mendamaikan', misalnya “sammar rajulu syai'an” 
(GS YEN 4 - seseorang memperbaiki sesuatu). 
Ibnu Manzhur menyebutkan tiga bunyi 
yang berbeda dari akar di atas, yaitu summ ( — ), 
samm (  ), dan simm (— ). Semuanya berarti ‘zat 
yang mematikan’. Namun, ia menambahkan 
makna lain untuk samm dan summ, yaitu 'lubang 
kecil’ seperti lubang jarum, dan keduanya 
dijamakkan menjadi sumiim (ye ). Menurut 
Yunus, penduduk Aliah membaca summ, sedang- 
kan Bani Tamim membacanya dengan samm, dan 
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menurut Ibnu Haitsam, kedua bacaan tersebut 
sama artinya, yaitu 'lubang jarum', misalnya 
“sumimul insan (AB Fy ), artinya ‘semua 
lubang yang ada dalam tubuh manusia', seperti 
lubang telinga, hidung, dan mulut.; adapun 
lubang pori-pori pada kulit manusia disebut 
masam (elsa) sebab pori-pori juga merupakan 
lubang halus tempat keluarnya keringat. 

Di dalam Al-Quran, hanya satu ayat yang 
menggunakan lafal samm yang berarti “lubang 
jarum’, yaitu pada OS. Al-A'raf (7): 40. Menurut 
Mujahid dan Said bin Jubair yang dikutip dari 
pendapat Ibnu Abbas ra., yang dimaksud dengan 
“tidak dibukanya pintu langit” ialah, bahwa 
perbuatan-perbuatan baik dan doa-doa mereka 
tidak diterima oleh Allah. Adh-Dhahhak, As- 
Suddi dan lainnya berpendapat, bahwa pintu- 
pintu langit tidak dibukakan bagi ruh-ruh 
mereka. 

Ayat tersebut berbicara tentang ketidak- 
mungkinan orang-orang yang mendustakan 
ayat-ayat Allah dan menyombongkan diri untuk 
masuk surga, seperti tidak mungkinnya seekor 
unta masuk ke dalam lubang jarum. 

Pecahan samm yang terdapat di dalam Al- 
Quran adalah samûm yang terdapat pada tiga 
ayat. Salah satunya di dalam bentuk nakirah, 
yaitu pada surah Al-Waqi'ah [56]: 42, “fi samimin 
wa Hamim” ( A9 D ya $- Dalam [siksaan] angin 
yang amat panas dan air panas yang mendidih). 
Secara garis besar, OS. Al-Waqi'ah (56) berbicara 
tentang tiga golongan manusia, yakni golongan 
kanan, golongan kiri, dan golongan yang paling 
dahulu beriman. Kemudian ayat 42 dari surah 
tersebut berbicara tentang siksa yang akan 
dialami oleh golongan kiri karena mereka 
durhaka kepada Allah. Mereka di dunia hidup 
serba kecukupan, bahkan sangat mewah. Akan 
tetapi, mereka terus-menerus melakukan dosa- 
dosa besar (ayat 45-46), dan tidak mensyukuri 
nikmat Allah yang melimpah-ruah tersebut. 
Oleh karena itu, mereka layak mendapat siksaan. 

Dua ayat lainnya dalam bentuk ma'rifah 
(tertentu), yaitu pada OS. Al-Hijr (15): 27 dan 
OS. Ath-Thur [52]: 27. Pada OS. Al-Hijr [15]: 27 
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menjelaskan tentang asal-usul kejadian jin, yang 
menurut Ibnu Abbas, diciptakan dari kobaran 
api dan dikatakan dari api yang paling baik (inti 
api). Menurut Amr bin Dinar, dari api matahari. 
Adapun pada OS. Ath-Thir [52]: 2, kata samûm 
berkaitan dengan keadaan orang-orang yang 
bertakwa dan beriman ketika mereka dimasuk- 
kan ke surga nanti. Walaupun sebenarnya 
mereka di dunia sempat merasa was-was akan 
mendapatkan azab Allah, tetapi setelah masuk 
surga mereka merasa, bahwa Allah benar-benar 
memenuhi janji-Nya dengan menjaga mereka 
dari siksa api neraka. 

Dalam tiga ayat di atas, hanya lafal samûm 
yang terdapat di dalam OS. Al-Waqi'ah saja yang 
berarti 'angin yang sangat panas’. Walaupun 
demikian, penggunaan lafal tersebut di dalam 
Al-Qur'an, semuanya berkaitan dengan sesuatu 
yang sangat panas, yaitu di dalam OS. Al-Hijr 
yang diartikan ‘kobaran api' dan di dalam OS. 
Ath-Thir diartikan ‘neraka’. + Ahmad Saiful Anam & 


SANABIL (Ju) 

Kata sandbil (4x ) adalah bentuk plural (jam 'ut- 
taksir) dari kata sunbulah (184. = sebulir). Kata ini 
terbentuk dari kata sanbala (Jx. = melorot), 
misalnya dikatakan sanbalaz-zar'u ( UP Jaa = 
[membentuk] tangkai, keluar mayangnya), 
sanbala tsaubahi ($$ Yi - melabuhkan, menyeret 
pakaiannya). Lafal mashdar (1x2. ) dapat di- 
artikan: (1) salah satu nama dari jenis tumbuh- 
tumbuhan yang berbau harum. Tumbuhan 
tersebut mengeluarkan aroma yang harum 
sehingga wanginya merebak ke mana-mana, (2) 
burjun fis-samd' ( s653 z3 = sebuah gugusan 
bintang di langit (virgoJ). Bintang ini adalah salah 
satu nama gugus keenam di rasi bintang mayang. 
Akan tetapi, pada umumnya kata ini digunakan 
pada sesuatu yang keluar dari mayang tumbuh- 
tumbuhan, yakni bulir). 

Di dalam Al-Qur'an kata sunbulah (44), 
baik berbentuk mufrad maupun jamak di- 
temukan sebanyak lima kali, dua kali berbentuk 
mufrad (OS. Al-Baqarah (2): 261 dan OS. Yusuf 
(12): 47) dan tiga kali berbentuk jamak (OS. Al- 
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Baqarah (2): 261 serta OS. Yiisuf (12): 43 dan 46). 
Firman Allah OS. Al-Baqarah [2]: 261 me- 
ngatakan: 


st 5 125 gr 5 nS a 3 D 1a - 
cil ge JAS ST Jaa $ Ado Opik Gali JA 


LI UU an Sa bl 
(Matsalul-ladzina yunfiguna amwalahum fi sabilillahi 
kamatsali habbatin anbatat sab'a sandbila fi kulli 
sunbulatin mi'ata habbah). 
“Perumpamaan (nafkah yang dikeluarkan oleh) orang- 
orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah adalah 
serupa dengan sebutir benih yang menumbuhkan tujuh 
bulir, pada tiap-tiap bulir: seratus biji.” 


Ayat tersebut menyangkut cara-cara 
penggunaan harta dan hukum-hukumnya. 
Menurut Ibnu Katsir ayat ini memberikan 
perumpamaan terhadap orang-orang yang 
menafkahkan hartanya di jalan Allah, yakni 
akan dikembangbiakkan harta yang dinafkah- 
kannya itu sampai tujuh ratus kali lipat. Ayat 
ini dikuatkan oleh hadits dari Harim bin 
Wail, Nabi bersabda: (tai DI Jaa a Sa aa 
Hae War = barang siapa menafkahkan suatu nafkah 
di jalan Allah akan dil ipatgandakan Ipahalanyal tujuh 
ratus lipat). 

Ath-Thabarsi menambahkan bahwa pe- 
lipatgandaan itu tidak hanya dalam persoalan 
harta benda, tetapi semua aspek pemberian (non 
materi), sedangkan menurut Abu Ali Al-Jubbai, 
pemberian yang dimaksudkan khusus ketika 
jihad, dan waktu selainnya cukup sepuluh 
balasan saja. 

Kata sunbul (j-. ) pada OS. Yusuf (12): 43, 
46, dan 47 membicarakan takwil Yusuf tentang 
mimpi raja. Raja bermimpi melihat tujuh ekor 
sapi betina yang gemuk-gemuk dimakan oleh 
tujuh ekor sapi betina yang kurus-kurus dan 
tujuh bulir yang hijau dan tujuh bulir lainnya 
yang kering. Mimpi tersebut ditakwilkan Yusuf, 
dia berkata: “supaya kamu bertanam tujuh 
tahun (lamanya) sebagaimana biasa: maka, apa 
yang kamu tuai hendaklah kamu biarkan 
dibulirnya kecuali sedikit untuk kamu makan.” 
Kata sunbul ( js ) di sini menyatakan batas 
kebolehan yang dapat diambil. Ath-Thabarsi 
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memaksudkan janganlah menuai atau memetik- 
nya kecuali sedikit sebagaimana diperkirakan 
Pa untuk dimakan, sedangkan Ayat 43 surah 

“Ps SEA & (tujuh bulir [gandum] yang 
a ). Tujuh bulir tersebut adalah suatu pesan 
yang dilihat Nabi Yusuf di dalam mimpinya. 


& Abustani Ilyas & 


SAOAR (is) 

Kata sagar ini biasa diartikan sebagai nama bagi 
salah satu neraka, yaitu neraka Sagar. Kata ini 
ditemui empat kali di dalam Al-Our'an, tiga di 
antaranya di dalam OS. Al-Muddatstsir [74]: 26, 
27, dan 42, dan sekali di dalam OS. Al-Oamar 
[54]: 48. 

Dari segi bahasa, kata sagar berasal dari kata 
kerja sagara (“£. ), yang pada mulanya, menurut 
Ibnu Faris, digunakan untuk mengungkapkan 
sesuatu yang menyengat, atau memberi tanda 
pada binatang dengan cara membakar kulitnya 
dengan besi panas, dan mengubah warna 
sesuatu yang terbakar. Sejalan dengan per- 
kembangan peradaban umat mausia, arti sagar 
berkembang menjadi beraneka ragam seperti 
yang ditemui di dalam kamus-kamus Bahasa 
Arab. Misalnya, terik matahari dinamakan sagar 
karena terik matahari dapat menyengat tubuh 
sehingga warnanya berubah. Besi panas yang 
digunakan untuk menandai binatang, dinama- 
kan sagir ( ‘šu ). Orang kafir yang memusuhi 
umat Islam, disebut saggar ( ,&. ) karena hati 
mereka panas (sakit). Api neraka dinamai sagar 
karena panasnya dan menghanguskan semua 
yang masuk ke dalamnya. 

Keempat kata sagar yang terdapat di dalam 
Al-Our'an disebutkan di dalam konteks siksaan 
di akhirat. Karena itu, kata tersebut diartikan 
sebagai salah satu nama tempat penyiksaan di 
hari akhirat, atau nama bagi salah satu tingkat 
tempat penyiksaan tersebut. Menurut Al- 
Ourthubi, Sagar adalah tingkat keenam dari tujuh 
tingkat neraka. 

Agaknya ketika menjelaskan siksaan di hari 
akhirat dengan kata sagar, Al-Qur'an bermaksud 
menggambarkan keadaan neraka yang abstrak 
itu dengan sesuatu yang kongkret dan dapat 
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ditangkap oleh masyarakat luas, khususnya oleh 
masyarakat Arab yang hidup di tengah-tengah 
padang pasir dan sering kali merasakan se- 
ngatan panas matahari. Namun, tentunya 
siksaan neraka tidak dapat disamakan dengan 
siksaan sengatan terik matahari. Siksaan neraka 
saqar tidak dapat digambarkan oleh pemikiran 
manusia. Inilah sebabnya mengapa Al-Qur'an 
mempertanyakan kondisi Sagar itu dengan 
ungkapan Wa md adraka md sagar (#25, GC taal L3” 
Tahukah kamu apa Sagar itu). 

Ungkapan Mâ adrika (3553! U) selalu 
digunakan untuk menggambarkan sesuatu yang 
hebat dan tidak dapat dijangkau oleh akal 
manusia. Ungkapan itu pulalah yang meng- 
gambarkan pedih dan sakitnya sengatan panas 
neraka Sagar. Sengatan panas api yang dirasakan 
di dunia sama sekali belum menggambarkan 
hakikat sengatan api Sagar. + A. Rahman Ritonga & 


SARABIL (Ja) 

Sarabil ( Je'e) merupakan kata benda dalam 
bentuk jamak dari kata benda tunggal sirbal 
(JU ). Kata ini diambil dari kata fil Rubi 
( 4) Ja = kerja yang terdiri dari empat huruf) 
sarbala ((W-) yusarbilu (Wr ) atau fil Rubai 
tambahan satu huruf ta, tasarbala (F5) 
yatasarbalu (W.& ) yang berarti albasahus-sirbal 
(Juga cf = memakai baju). 

Di dalam Al-Qur'an, ada tiga kata sarabil 
yang terdapat dalam dua ayat. Yaitu OS. An- 
Nahi (16): 81 yang berbunyi: 

HA K5 Jani FS Aa Tag SI Jana 
(... wa ja'ala lakum sardbila tagikumul-harra wa sarobila 
tagikum ba'sakum kadzalika yutimmu ni'mataha 
‘alaikum la'allakum tuslimin). 

“...dan Dia jadikan bagimu pakaian yang memeliharamu 
dari panas dan pakaian (baju besi) yang memelihara kamu 
dalam peperangan. Demikianlah Allah menyempurnakan 


nikmat-Nya atasmu agar kamu berserah diri (kepada- 
Nya),” 


dan OS. Ibrahim [14]: 50: sarabiluhum min gathiran 
wa taghsya wujûhahumun-nâr ( oJ o He 
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JET Ay) (455 = pakaian mereka adalah dari 
pelangkin dan muka mereka ditutup oleh api 
neraka). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
sirbal memunyai arti al-gamish (edi = baju), 
sedangkan dari sudut terminologi, menurut 
pakar bahasa seperti Muhammad Ismail Ibrahim, 
Ibnu Manzhur, dan Al-Ashfahani, sirbdl adalah 
al-gamish min ayyi jinsin kana au kullu ma lubisa minats- 
tsiyabi wad-durii' (3 LIS NOS A A Lam 
2 SN ASI y = baju/busana yang terbuat dari 
jenis apa pun, atau setiap sesuatu yang dipakai 
di badan, baik berupa pakaian maupun baju 
besi). 

Dasar dan dalil dari pendapat di atas, 
dibenarkan menurut Az-Zajjaj bahwa Allah 
menjadikan sarabil ini atas dua bentuk pengertian. 
Pertama, ia sebagai pemeliharaan diri dari 
kepanasan dan dari kedinginan. Dan kedua, ia 
sebagai alat penjaga dan pembela diri pada per- 
tempuran dan perperangan. Dengan demikian, 
kata sârabîl dapat digunakan kepada dua bentuk 
tersebut. 

Di samping itu, menurut Ibnu Manzhur, 
kata sirbâl dapat digunakan sebagai kinayah 
(gelar/kiasan) dari khilafah (kepemimpinan), 
sesuai dengan hadits riwayat Usman ra. yang 
berkata: LA akhla'u sirbalan sarbalanihillahu ta'ala 
(JG AMA So dat Y = Saya tidak akan me- 
nanggalkan baju (khilafah) yang telah dipasang- 
kan Allah pada diri saya). 

Di dalam OS. An-Nahl [16]: 81, sirbal yang 
merupakan salah satu nikmat dari Allah, 
disebut sebagai dapat memelihara diri dari 
kepanasan ( “Ji ai Je )- Ada tiga jawab- 
an atas masalah ini yang dikemukakan oleh Ar- 
Razi. Pertama, sependapat dengan 'Atha Al- 
Khurasani, ini disebabkan karena objek yang 
dibicarakan ayat itu adalah orang Arab yang 
negerinya tandus dan panas. Kebutuhan me- 
reka terhadap sesuatu yang bisa mengatasi dan 
menjaga diri mereka dari kepanasan lebih besar 
dan tampak dari kebutuhan mereka dalam 
mengatasi kedinginan. Dan kedua, sebagaimana 
pandangan Al-Mubarrad, ia melihat bahwa 


ENSIKLOPEDIA Al-Qur'an 


Sari' 


bila menyebutkan suatu kata maka akan 
terbayang dengan sendirinya lawan kata dari 
kata yang disebutkan tadi, seperti bila disebut- 
kan panas maka akan terbayang lawannya 
dingin, sedangkan ketiga, seperti pendapat Az- 
Zajjaj, bahwa suatu yang bisa mengatasi panas, 
sangat mungkin pula bisa mengatasi dingin. 
Adapun dalam menafsirkan redaksi ayat: 
wa sarGbila tagikum ba'sakum ( mat Ki Jep 
= dan pakaian (baju besi] yang memelihara kamu 
dalam peperangan), Al-Ourthubi, seperti para 
ulama lainnya, melihat bahwa ayat ini me- 
rupakan dalil dan alasan kuat bagi hamba- 
hamba Allah atas pilihan mereka terhadap ber- 
bagai jihad (peperangan) agar mereka mencari 
perlindungan dengan memakai baju besi dalam 
memerangi musuh-musuh. Baju besi ini telah 
dipakai Nabi Muhammad sebagai penghindar 
dan pemeliharaan diri dari kecelakaan dan 
cedera, kendati beliau tidak berjuang semaksimal 
mungkin dan tidak takut mati sebagai syahid. 
Dengan demikian, kata sarabil dapat disimpulkan 
dengan “pakaian yang dapat memberi per- 
lindungan diri atau ia sebagai hukuman dan 
siksaan pada si pemakainya”. + Ris'an Rusli & 


SARI (&y) 

Kata sari' berasal dari kata sur'( ty) artinya 
'cepat' lawan katanya ialah buth’ ( sb: = pelan- 
pelan). Lafal as-Sar'u bisa juga berarti pohon 
anggur yang segar, sedangkan as-sur'atu (12741 ) 
artinya ialah kecepatan. Akar katanya adalah 
sin, ra, dan ain (& — 5— »). 

Dari ketiga huruf itu pula terbentuk lafal- 
lafal yang lain, yaitu: 1) sira" («-) jamak dari 
lafal sari'ah ( a; j~ ) sebagai lafal mu annats dari 
kata-kata sari' ( x ) artinya ialah yang cepat.. 
Kemudian jika dibentuk menjadi: sur An ( s'h ) 
menjadi isim fi'il amr artinya 'cepat-cepatlah 
kamu'. 

Kata-kata pecahan atau bentukan dari lafal 
tersebut di atas terdapat tidak kurang dari 23 
buah kata yang terdapat pada beberapa surah 
atau ayat-ayat berikut: 

Sira'an (wr. ) disebut di dalam Al-Qur'an 
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pada dua tempat, yaitu di dalam OS. Qaf [50]: 44 

dan OS. Al-Ma'arij (70): 43. Kata sird'an di dalam 

dua ayat itu mengandung makna bahwa kelak 

di Hari Kiamat Allah dengan sangat mudah 

membangkitkan mayat-mayat dari alam kubur, 

dalam waktu yang sangat cepat, sekejap mata 

bahkan lebih cepat lagi (OS. An-Nahl (16): 77), 

sebab Allah dalam membangkitkan seluruh 

umat manusia itu hanya seperti membangkitkan 

satu jiwa saja (OS. Luqman (31): 28). 

Kata sari' ( Ss, ) di dalam Al-Qur'an 
terdapat tidak kurang dari 10 buah, tersebar di 
dalam berbagai macam surah atau ayat, yang 
isinya ialah bahwa Allah swt. sangat cepat di 
dalam menghitung amal baik dan perbuatan 
yang tidak baik beserta dengan bakal balasannya 
masing-masing. Makna yang demikian disebut 
di dalam surah dan ayat di bawah ini: 

(1) Kata-kata sari” di dalam Al-Qur'an OS. 
Al-Baqarah (2): 202 mengandung makna bahwa 
ayat itu sangat terkait dengan ayat sebelumnya 
yaitu ayat 200-201, bahwa di antara orang-orang 
yang naik haji itu ada macam-macam selera dan 
kesenangan mereka, yaitu: 

a. Sebagian jamaah ada yang berdoa hanya 
memohon kesenangan dunia saja, sehingga 
kelak di akhirat mereka tidak akan mendapat 
bagian apa-apa. Menurut catatan Suyuthi di 
dalam tafsir Ad-Durrul Mantsir, di sana 
terdapat riwayat Ibnu Abi Hatim, Thabrani, 
atau Ibnu Jarir bahwa orang-orang Arab 
Jahiliyah banyak yang berdoa pada waktu 
itu memohon hujan, kemenangan di dalam 
perang, atau bahkan ada yang memohon 
dianugerahi unta atau kambing. 

b. Ada sebagian jamaah haji yang berdoa 
memohon kesejahteraan di dunia maupun 
kebahagiaan di akhirat. Menurut catatan 
hadits yang diriwayatkan oleh Bukhari dan 
Muslim, maka doa yang paling banyak dibaca 
oleh Rasulullah saw. ialah doa sebagai yang 
tercantum di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 201 
ini, yaitu mohon kesejahteraan di dunia dan 
kebahagiaan di akhirat. 

Untuk semua inilah maka Allah akan 
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memberi bagian kepada masing-masing mereka 
sesuai dengan apa yang diinginkan. Dan Allah 
itu sangat cepat menghitung. 

Kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. Al-An'am 
(61: 165 mengandung makna bahwa Allah 
mengangkat manusia untuk menjadi khalifah 
Allah di bumi. Kepada masing-masing mereka 
Allah telah memberi kelebihan kepada yang satu 
di atas yang lain. Kelebihan itu bisa berupa 
kejadiannya, kekayaan materi, kekuasaan 
politik, kekuatan jasmani, kecakapan suatu 
kemampuan, keahlian di dalam disiplin ilmu 
tertentu, keterampilan membuat karya-karya 
khusus. Semua kelebihan-kelebihan tersebut 
merupakan batu ujian atas pemiliknya, siapakah 
di antara mereka itu yang lebih baik amalnya di 
sisi Allah. 

Tafsir Al-Manir mengaitkan OS. Al-An'am 
(6): 165 di atas dengan serangkaian ayat yang 
menguatkan adanya ujian Allah atas mereka itu, 
yaitu antara lain di dalam OS. Al-A'raf [7]: 168 
dan OS. Al-Anbiya (21): 35. Dalam serangkaian 
masalah tersebut, kepada mereka yang kufur dan 
mengingkari nikmat yang diberikan oleh Allah 
kepada mereka, maka Allah itu sangat cepat 
menyiapkan hukuman-Nya. 

Kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. Ar-Ra' du 
(13): 41 mengandung makna bahwa keputusan 
Allah tidak dapat ditolak dan Allah cepat sekali 
perhitungan-Nya. Sementara itu, kata sari' di 
dalam OS. Al-Mu'min [40]: 17 mengandung 
makna terkait dengan serangkaian ayat sebelum- 
nya bahwa Allah itu Yang Mahatinggi derajat- 
Nya, yang memunyai Arsy, yang menunjuk 
siapa saja dari hamba-Nya untuk menyampai- 
kan peringatan tentang Hari Pertemuan, hari di 
mana para manusia keluar dari kubur dan tiada 
suatu pun dari keadaan mereka yang ter- 
sembunyi dari-Nya. Oleh karena itu, tiap amal 
dan perbuatan akan diberi balasan yang tepat 
dan Allah sangat cepat menghitungnya. Sung- 
guh Allah tidak bersifat zalim kepada hamba- 
Nya dan tidak akan timbul kelambatan dalam 
perhitungan amal ini sebab tidak mungkin Allah 
terganggu oleh kesibukan ini, sehingga seluruh 
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amal manusia akan dihitung dalam sekejap saja. 

(2) Kata-kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. 
Ali “Imran [3]: 19 bahwa agama yang benar di 
sisi Allah hanyalah agama Islam saja, dan di 
dalam OS. Ali “Imran [3]: 85 Allah menyatakan 
bahwa siapa saja yang memeluk agama selain 
Islam maka akan ditolak oleh Allah dan kelak di 
Hari Kiamat akan menjadi orang yang merugi. 
Berhubungan dengan itu barang siapa yang 
kufur kepada ayat-ayat Allah, maka Allah sangat 
cepat menghitung bagaimana balasan atau 
pahala amalnya. 

Kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. Ibrahim 
(14): 51 mengandung makna bahwa orang-orang 
yang berdosa akan diikat dengan rantai, pakaian- 
nya dilumuri aspal, mukanya disemprot dengan 
nyala api dan Allah menepati balasan amal atau 
usaha, sungguh Allah sangat cepat perhitungan- 
Nya. Adapun kata sari' di dalam Al-Our'an OS. 
An-Nur [24]: 39 mengandung makna bahwa 
perbuatan orang-orang kafir yang, oleh sebagian 
orang, disangka sangat indah itu, sebenarnya 
tidak nyata. Hanya fatamorgana. Dari jauh, 
tampak seperti air yang melimpah, namun, 
setelah didekati, ternyata tidak ada setetes air 
pun yang ditemukan. Sebaliknya, malah didapati 
ketetapan Allah di sisinya, lalu Allah mem- 
berikan kepadanya perhitungan amal-amal 
dengan cukup dan Allah sangat cepat per- 
hitungan-Nya. 

Kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. Al-A'raf 
[7]: 167 mengandung makna bahwa orang-orang 
Yahudi sepeninggal Nabi Musa as. banyak yang 
kufur dan Allah telah menurunkan azab atas 
mereka. Kemudian pada jaman kebangkitan 
Nabi Muhammad saw., banyak kaum Bani Israil 
atau umat Yahudi tersebut yang hidup ber- 
tebaran di jazirah Arab. Selanjutnya, waktu 
Rasulullah saw. menyiarkan agama Islam, 
kebanyakan dari mereka menentang keras beliau 
dengan membantu kaum musyrikin. Di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 4-8, Allah menjelaskan jika kaum 
Bani Israil atau Yahudi ini kembali kufur dan 
menentang Allah dan Rasulullah maka Allah 
akan menghukum mereka berulang-ulang 
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dengan azab-Nya. Hukuman ini berlaku sampai 
Hari Kiamat dan Allah itu sangat cepat per- 
hitungan-Nya. 

(3) Kata sari' di dalam Al-Qur'an OS. Ali 
Imran (3): 199 mengandung makna bahwa 
sebagian kaum Ahli Kitab ada yang dengan tulus 
hati beriman dan takut kepada Allah. Dalam hal 
ini Allah sangat cepat perhitungan-Nya. 

Dari uraian di atas dapat dicatat bahwa di 
dalam ayat-ayat OS. Al-A'raf (7): 167 dan OS. Al- 
An'am [6]: 165, lafal sar?’ itu dikaitkan dengan al- 
'igab («Xx = Yang sangat cepat menghukum). 
Ayat-ayat selebihnya terkait dengan kata-kata al- 
hisab ( s4 sangat cepat memperhitungkan). 

Asra'u ( bi ) terdapat di dalam Al-Our'an 
2 buah, yaitu: OS. Al-An'am [6]: 62 dan OS. 
Yûnus (10): 21 yang memunyai arti Allah lebih 
cepat menghitung amal dan pembalasannya 
atau tipu daya dengan hukumannya. 

Nusiri'u ( ¢ 45 ) tertulis di dalam Al-Qur'an 
di OS. Al-Mu'mintin [23]: 56 yang mengandung 
makna bahwa orang-orang yang kufur kepada 
para nabi dan rasul mengira bahwa Allah 
mempercepat memberi mereka anak-anak dan 
harta itu sebagai pemberian kehormatan. Hal ini 
disanggah oleh Allah bahwa yang benar ialah 
pemberian tersebut merupakan suatu istidraj 
artinya membiarkan mereka memuja hawa 
nafsu mereka sepuas-puasnya, tetapi bukan 
penghormatan. 

Yusari Ana ( Ss, ) memunyai arti 'ber- 
usaha dengan cepat atau berlomba mendahului 
pesaingnya'. Ada dua sasaran yang menjadi 
objek apa yang diperebutkan antar mereka yang 
bersaing itu, yaitu hal yang positif bernilai 
kebajikan dan yang satu lagi objek yang negatif 
bersifat kejelekan. Semua itu tercantun di dalam 
Al-Our'an sebanyak 7 kali, antara lain yang 
bersifat positif, yaitu bersaing di dalam kebajikan 
disebut pada OS. Ali “Imran (3): 176 yang pelaku- 
nya ialah orang-orang Ahli Kitab. + Mukhlas + 


SARIO (GS, ) p 
Sâriq ( 3 ,— ) adalah bentuk ism fail (Jawi ce. - 
kata pelaku) dari saraga ( 5 ~ ) yang tersusun dari 
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huruf sin — râ’ — gâf (8 - ,— 7 ). Kata kerjanya 
ialah saraga/sariga — yasrigu — saragan (” Sp! 8 ye 
GGS) yang artinya 'mencuri' atau 'me- 
ngambil sesuatu yang bukan miliknya dengan 
sembunyi-sembunyi . Kata bendanya ialah sariq 
(8) atau sarigah (5y.) yang berarti 'pen- 
curian'. 

Ibnu Arafah mengatakan, lafal sirig (3, ) 
bentuk jamaknya ialah saragah (&y. ), surrâq 
(6), dan sirigan ( 0, ), yaitu seseorang yang 
datang secara sembunyi-sembunyi ke tempat 
yang terjaga dan mengambil harta milik orang 
lain. Jika mengambilnya secara terang-terangan 
maka disebut mukhtalis (dx = penggelap 
barang, mustalib ( 12... - perampas, atau muntahib 
( 4% = perampok. 

Kata kerja sariga — yasragu — saraq ( -3 y 
Ga- 3) ) berarti ‘menjadi samar’, ‘tertutup’, 
atau ‘tersembunyi’; dan bisa berarti 'dha'ufa' 
(áp = menjadi lemah/melemah), misalnya 
sarigat mafâshiluh (AW 55, ) artinya sendi- 
sendinya lemah atau persendiannya menjadi 
lemah. 

Lafal saraq ( 57. ) yang merupakan bentuk 
jamak dari saragah ( & ~ ) juga berarti ‘sutera yang 
baik kualitasnya’, yaitu hanya untuk yang 
berwarna putih. Menurut Abu Ubaidah, lafal 
tersebut berasal dari bahasa Persia, yang 
asalnya adalah sarah ( <; ) yang diserap oleh 
bahasa Arab sehingga menjadi sarag, seperti juga 
barag ( 3; ) yang artinya awan hitam, berasal dari 
bahasa Persia, barah ( <; ). 

Dari kata kerja saraga (G':. ) muncul bentuk 
lain seperti 'istaraga ( G2- ) yang juga berarti 
'mencuri', misalnya dalam kalimat istaragas-sam'a 
(RAN 84 - Ia mencuri dengar atau mendengar- 
kan pembicaraan secara diam-diam). Di dalam 
sebuah hadits dikatakan, Tastarigul-jinnus-sam'a 
(KA tadi G Zá = Jin itu mencuri dengar suatu 
pembicaraan). 

Di dalam Al-Qur'an, lafal as-sirig (3744) 
dan as-sirigah (& C4!) ditemukan di dalam OS. 
Al-MF'idah [5]: 38, 


NA MAP na oho Ée g7 Par Ar + + 
Ái y SS Un e adil A BL GI 


(Was-sâriqu was-sâriqatu faqtha'û aidiyahumâ jaza'an 
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bi mâ kasaba nakalan minallihi). 

“Laki-laki dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya [sebagai] pembalasan bagi apa yang 
telah mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah).” 


Ayat ini menjelaskan bahwa seorang pencuri, 
laki-laki atau perempuan, apabila ia mengambil 
harta orang lain dari tempat yang terjaga dengan 
sembunyi-sembunyi, maka ia harus dijatuhi 
hukuman berupa potong tangan. 

Hukuman potong tangan baru bisa di- 
jatuhkan kepada seorang pencuri bila nilai 
barang curian telah mencapai nishib (ts ). 
Jumhur ulama berpendapat bahwa nishabnya 
ialah sebesar seperempat dinar. Pendapat ini 
didasarkan pada hadits shahih yang diriwayat- 
kan oleh Bukhari dan Muslim dari Aisyah ra., 


nd E aa gbi ja SO 

Bela 
(Kana rasilul-lahi shallallahu 'alaihi wa shallama 
yagtha'u yadas-sirigi fi rub'i dindrin fa shd'idan). 
“Rasulullah saw. memotong tangan pencuri itu bilamana 
nilai [yang dicuri] seperempat dinar keatas.” 

Lafal saraqa ( 57. ) dengan beberapa pe- 
rubahan bentuknya digunakan di dalam empat 
tempat di QS. Yûsuf [12], yang semuanya 
digunakan Al-Qur'an dalam menceritakan 
pertemuan Yusuf as. dengan para saudaranya, 
dan upayanya untuk menahan Benyamin agar 
tetap tinggal di Mesir. Lafal sârig ( 3, ) di dalam 
bentuk jamaknya sâriqûn ( o‘ Jú ) ditemukan 
pada QS. Yûsuf [12]: 70, 

Os 3 aad J53 g KA Jar aje aa i 
Gap S ai Wa o3 
(Fa lammâ jahhazahum bi jahâzihim ja'alas-sigayata fi 
rahli akhihi tsumma 'adz-dzana mu'adz-dzinun 
ayyatuhal-'iru innakum la sirigin). 
“Maka tatkala telah disiapkan untuk mereka bahan 
makanan mereka, Yusuf memasukkan piala Itempat 
minum| ke dalam karung saudaranya. Kemudian 
berteriaklah seseorang yang menyerukan, “Hai kafilah, 
sesungguhnya kalian adalah orang-orang yang 
mencuri.” 
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Di dalam kasus ini, Yusuf dengan sengaja 
meletakkan piala ke dalam karung saudaranya, 
Benyamin, tetapi ketika mereka pergi ia me- 
nyuruh seseorang mencegahnya dan menuduh 
mereka mencuri. Bagaimana mungkin tuduhan 
palsu seperti itu dilakukan oleh seorang nabi 
Allah, Yusuf?. Muhammad Al-Jauzi meng- 
klarifikasi persoalan tersebut dengan me- 
ngedepankan empat jawaban yang merupakan 
pendapat para ulama tafsir, yaitu: 

1. Menurut Az-Zajjaj, mereka telah mencuri 
Yusuf dari perlindungan ayahnya dan me- 
lemparkannya ke dalam sumur. 

2. Menurut Ath-Thabari, bahwa orang yang me- 
nuduh mereka sebagai pencuri, tidak me- 
ngetahui jika Yusuf dengan sengaja meletakkan 
piala itu di dalam karung salah seorang 
saudaranya. Oleh karenanya, ia tidak bisa 
dikatakan berbohong dengan tuduhan itu. 

Dan di dalam bentuk sirigin ( ou; ) ter- 
dapat pada ayat 73 di dalam surat yang sama, 


SGS Gg Ia Kb CAME a AG jó 


Opa 
(Qâlû tallâhi lagad 'alimtum mâ ji'nâ li nufsida fil ardhi 


wa mâ kunnasirigin). 

Sudara-sudara Yusuf menjawab, “Demi Allah, se- 
sungguhnya kalian mengetahui bahwa kami datang 
bukan untuk membuat kerusakan di negeri [ini] dan kami 
bukanlah para pencuri”). 


Az-Zajjaj menafsirkan “wa ma kunnd sirigin” 
bahwa penolakan tuduhan sebagai pencuri itu 
dilandasi pada kenyataan bahwa mereka telah 
mengembalikan piala tersebut, maka bagaimana 
mungkin mereka masih menyandang predikat 
sebagai “pencuri ?. 

Dua lafal lainnya berbentuk kata kerja 
masa kini dan mendatang ( ¢ ) Kadi Ja ), yasrig 
(3 pel ; ) dan masa lampau ( BA Jad), saraqa 
(37 ) terdapat di dalam surah yang sama ayat 
77, gali " in yasrig fa gad saraga akhun lahu min gablu 
(By Aa Fa Ok Aid Sya o) = Mereka berkata: 

“Jika ia mencuri, maka sesungguhnya telah 
pernah mencuri pula saudaranya sebelum itu”). 
Dan lafal saraga juga terdapat di dalam ayat 81 
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pada surat yang sama, 
Sa Waah LA Uut a Ji bas 
oaas Un Gp SL 
(Irji'û ilâ 'abikum fa qûlû yâ abind innabnaka saraqa wa 
ma syahidnd illâ bi mâ 'alimnd wa ma kunnd lil ghaibi 
hafizhin). 
“Kembalilah kepada ayahmu dan katakanlah: “Wahai 
ayah kami! Sesungguhnya anakmu telah mencuri, dan 
kami hanya menyaksikan apa yang kami ketahui, dan 
sekali-kali kami tidak dapat menjaga (mengetahui) barang 
yang ghaib.” 


Tuduhan “mencuri” kepada Yusuf yang 
dilakukan oleh para saudaranya tersebut, 
dijelaskan oleh para ulama tafsir sebagaimana 
dikutip oleh Muhammad Al-Jauzi sebagai berikut: 
1. Menurut Atha' dari Ibnu Abbas, bahwa pada 

saat terjadi musim kelaparan, Yusuf pernah 
mencuri makanan dari meja makan ayahnya 
untuk diberikan kepada orang-orang miskin. 

2. Menurut Abu Malik dari Ibnu Abbas, bahwa 
Yusuf pernah mencuri botol tempat celak 
milik bibinya. 

3. Menurut Sa'id ibnu Jubair, Wahab ibnu 
Munabbih, dan Oatadah, bahwa Yusuf 
pernah mencuri patung milik kakeknya (ayah 
ibunya), kemudian dipecah dan dibuangnya 
ke jalan. 

4. Menurut Ibnu Abi Najih dari Mujahid, 
diceritakan bahwa ketika masih kecil, Yusuf 
dipelihara oleh bibinya (kakak perempuan 
ayahnya tertua) yang sangat menyayangi- 
nya. Setelah remaja, Ya'qub memintanya 
kembali dan kakaknya keberatan untuk 
menyerahkannya. Untuk itu, ia membuat 
muslihat dengan mengikatkan ikat pinggang 
(warisan ayahnya yang menjadi pusaka 
turun-temurun) ke pinggang Yusuf di bawah 
bajunya ketika ia sedang tidur. Kemudian ia 
berkata bahwa ikat pinggang warisan ayah- 
nya hilang, maka disuruhnya orang-orang 
untuk mencarinya. Ternyata benda tersebut 
ditemukan di bawah baju Yusuf. Alasan 
“pencurian” inilah yang digunakannya 
untuk mencegah Yusuf kembali kepada 
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ayahnya sampai ia meninggal dunia. 

5. Suatu hari datang seorang pengemis kerumah 
Yusuf. Kemudian Yusuf mencuri sesuatu untuk 
diberikan kepadanya. Menurut Mujahid, yang 
dicuri adalah sebutir telur, dan menurut Ka'b, 
seekor kambing: sedang menurut Sufyan ibnu 
Uyainah, seekor ayam. 

Lafal yasrig ( © ~ ) juga terdapat pada OS. 

Al-Mumtahanah [60]: 12, 

LR ol Ya dna ESA LA gE 

(YG ayyuhan-nabiyyu idzd ja'akal mu'minitu 

yubayi naka ‘alâ 'an lâ yusyrikna billahi syai'an wa lâ 

yasrigna). 

“Hai Nabi, apabila datang kepadamu perempuan- 

perempuan yang beriman untuk mengadakan janji setia, 

bahwa mereka tidak akan mempersekutukan sesuatu pun 
dengan Allah, dan tidak akan mencuri.” 


Menurut Umar Al-Biga'i, dirangkaikannya 
larangan berbuat syirik dengan larangan 
mencuri karena pada keduanya ada penyalah- 
gunaan hak. Pada yang pertama, hak Allah untuk 
disembah diberikan kepada sesuatu yang tidak 
berhak untuk itu: dan pada hal kedua adanya 
penggunaan hak orang lain, berupa harta benda 
untuk dijadikan hak sendiri dengan cara yang 
tidak benar. Larangan kedua ini disampaikan 
Nabi kepada orang-orang perempuan karena 
besarnya kemungkinan mereka menggelapkan 
harta suaminya, dan perbuatan seperti itu 
termasuk jenis pencurian. 

Adapun lafal istaraga ( 372.1 ) terdapat pada 
OS. Al-Hijr (15): 18, Illa man-istaragas-sam'a fa 
atba'ahti syihabun mubin (A56 JSI GAS ya NI 
o Da = kecuali setan yang mencuri-curi 
[berita] yang dapat didengar (dari malaikat] lalu 
dia dikejar oleh semburan api yang terang). 
& Ahmad Saiful Anam % 


SARMAD ( X2 ya ) 

Kata sarmad adalah bentuk zharfuz-zaman (DU) >f 
- kata keterangan waktu). Menurut Ibnu Manzhur, 
kata sarmad berarti 'berkesinambungannya 
waktu', baik malam maupun siang. 
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Sarmad di dalam Al-Qur'an terulang hanya 
2 kali, masing-masing terdapat pada OS. Al- 
Oashash [28]: 71 dan 72. Penggunaan kata sarmad 
di dalam Al-Our'an berkaitan dengan konteks 
pergantian siang dan malam. Menurut Al-Himsi, 
kata sarmad di dalam bahasa Arab berarti ddiman 
abadan muththaridan (15 &4 Xi C55 = berlangsung 
secara terus-menerus dan berkesinambungan). 
Kedua ayat itu menggambarkan bagaimana 
sekiranya jika siang atau malam dijadikan Allah 
berlangsung terus-menerus (sarmad). Bukankah 
jika malam berlangsung secara berkesinambung- 
an hingga datangnya Hari Kiamat akan me- 
nyebabkan terhentinya segala kegiatan, ter- 
utama untuk mencari rezeki. Demikian pula, jika 
siang hari berlangsung terus-menerus hingga 
datangnya Hari Kiamat, akan membosankan 
setiap makhluk, khususnya umat manusia, 
karena tidak ada waktu istirahat. Dengan 
demikian, dengan adanya hukum yang di- 
tetapkan Allah bagi siang untuk mencari rezeki 
dan malam untuk istirahat secara berganti yang 
satu dengan lainnya maka kehidupan ini dapat 
berjalan normal. 

Kedua ayat tersebut mengandung bentuk 
tantangan yang diajukan Allah kepada manusia, 
baik yang beriman maupun yang kafir, dan 
sekaligus ajakan untuk menggunakan atau 
memfungsikan indra penglihatan dan pen- 
dengaran dalam mengamati dan mempelajari 
tanda-tanda kebesaran dan kekuasaan Allah 
swt. Ketetapan Allah tidak menjadikan siang 
atau malam terus-menerus sampai Hari Kiamat, 
tetapi adanya pergantian di antara siang dan 
malam, merupakan salah satu anugerah Tuhan 
yang patut disyukuri. Karenanya, kita se- 
yogyanya memuji kebesaran dan keagungan- 
Nya itu. Mereka yang memenuhi ajakan tersebut 
digolongkan manusia yang pandai mensyukuri 
nikmat Allah swt. dan mereka itulah yang akan 
bahagia di dunia dan di akhirat. + Zubair Ahmad « 


SAWWA (Sa) 
Kata sawwa (sx ) adalah fil mâdhî dari bentuk 
farala (J5), sawwâ - yusawwi — taswiyah 
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(Ki — se — sy ), akar katanya terdiri atas 
tiga huruf, yaitu sin — wawu — yâ. Menurut Ibnu 
Faris akar kata tersebut menunjuk pada makna 
istiqamah ( úz} = kokoh atau teguh) dan makna 
i'tidâl bainasyai'ain (5£2 (m Jas) = keseimbangan 
atau kesamaan antara dua sesuatu). Dari makna 
pertama lahir makna 'menyempurnakan' karena 
sesuatu yang sudah sempurna berarti ia telah 
kokoh dan teguh demikian pula 'bagian tengah' 
sebuah rumah atau yang lainnya disebut sawg' 
(s5) karena yang pertengahan itu adalah 
bagian yang paling kokoh di antara bagian- 
bagian yang lain. Kemudian, dari makna kedua 
kata sawa' ( y ) juga dipakai di dalam arti 
‘sama’, demikian juga istilah IG siyyamd (Uu Y= 
lebih-lebih) yang secara harfiah menunjukkan 
arti 'tidak sama' karena hal yang dimaksud itu 
memiliki keistimewaan dan tidak sama dengan 
yang lainnya. 

Di dalam Al-Our'an, semua bentuk derivasi 
akar kata tersebut terulang sebanyak 83 kali. Dan 
khusus dari wazan sawwâ dan kata bentukannya, 
hanya ditemukan sebanyak 14 kali dengan 
menggunakan bentuk fil miadhi, sawwâ ( Sy. ) 
sebanyak 11 kali, bentuk fil mudhari' nusawwi 
(s5) 2 kali, dan bentuk fil mudhari' majhal, 
tusawwa (s3 )1 kali. 

Penggunaan bentuk fi 1 madhi, sawwa, ( Sy. ) 
menunjuk pada makna 'menciptakan secara 
sempurna serta seimbang’ dan perbuatan itu 
dinisbahkan kepada Allah swt. sebagai Tuhan 
Yang menyempurnakan penciptaan makhluk 
serta membuatnya seimbang. Adapun konteks 
penggunaannya ada yang bersifat umum ada 
juga yang sifatnya khusus, yang sifatnya umum, 
misalanya disebutkan di dalam firman-Nya, 
“Sucikanlah nama Tuhanmu Yang paling tinggi. 
Yang menciptakan dan menyempurnakan (pen- 
ciptaan-Nya)”. (OS. Al-A'la [87]: 1-2). Ayat itu 
tidak menunjuk pada penciptaan makhluk 
tertentu, tetapi sifatnya umum, meliputi semua 
penciptaan makhluk apa saja, sedangkan yang 
sifatnya khusus, ada yang berkaitan dengan 
penciptaan langit, seperti pada OS. Al-Bagarah 
[2]: 29 dan OS. An-Nazi'at [79]: 28 dan ada yang 
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berkaitan dengan proses penciptaan manusia, 
seperti yang terdapat pada QS. Al-Hijr (15): 29, 
QS. Al-Kahf [18]: 37, dan OS. As-Sajadah [32]: 
8-9. Yang berkaitan dengan penciptaan langit, 
misalnya disebutkan “Dialah Allah, yang men- 
jadikan segala yang ada di bumi untuk kamu dan 
Dia berkehendak menciptakan langit, lalu di- 
jadikan-Nya/disempurnakannya tujuh langit! Dan Dia 
Maha Mengetahui segala sesuatu” (QS. Al- 
Baqarah [2]: 29). Kalimat fasawwâhunna sab'a 
samawat (px Sx 8x3 = lalu disempurna- 
kan-Nya tujuh langit) di dalam ayat itu, ada yang 
menafsirkan kata fasawwihunna dengan “men- 
jadikan permukaan langit itu halus”, ada juga 
yang menafsirkannya dengan “menjadikan 
ketujuh langit itu sama”, dan ada lagi me- 
nafsirkan “menjadikan langit itu seimbang” 
sehingga tidak hancur. Penafsiran-penafsiran 
tersebut meskipun berbeda: namun, semuanya 
menunjuk pada kesempurnaan penciptaan 
langit, sedangkan yang berkaitan dengan proses 
penciptaan manusia, ada yang disebutkan secara 
global, ada juga yang lebih rinci. Yang secara 
global, misalnya hanya disebutkan bahwa 
Allahlah yang menciptakan manusia dan me- 
nyempurnakannya serta membuatnya se- 
imbang, seperti yang terlihat di dalam OS. Al- 
Infithar (82): 6-7, sedangkan yang secara rinci 
diuraikan tahapan proses kejadian manusia, 
misalnya di dalam OS. As-Sajadah (321: 7-9 
disebutkan bahwa Tuhan memulai penciptaan 
manusia (Adam) dari tanah, kemudian men- 
jadikan keturunannya dari air yang hina (air 
mani), kemudian menyempurnakannya serta 
meniupkan roh ciptaannya ke dalam tubuhnya 
dan tampaknya kesempurnaan yang dimaksud 
adalah kesempurnaan fisik manusia. 

Kemudian penggunaan bentuk fi’! mudhiri', 
nusawwi (Sy— ) yang ditemukan pada dua 
tempat, ada yang dinisbahkan kepada Allah, 
yaitu di dalam OS. Al-Oiyamah [75]: 4. Kata 
nusawwi ( Sy ) di situ menunjukkan arti 'me- 
nyempurnakan kembali'. Ayat itu menyatakan 
bahwa Allah mampu menghidupkan/mem- 
bangkitkan kembali manusia di hari akhirat 
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dengan ditegaskan bahwa Allah, bahkan, mampu 
penyempurnakan kembali baninah-nya (ujung- 
ujung jarinya). Ada juga penggunaan kata nusawwi 
(Sy) yang dinisbahkan kepada orang-orang 
musyrik, yaitu di dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 98 
dan kata nusawwi (sy ) di situ menunjuk pada 
makna 'menyekutukan' atau 'menyamakan 
dengan yang lainnya'. Ayat itu berkaitan dengan 
perihal orang-orang musyrik di hari akhirat nanti 
yang betul-betul mengakui kesesatannya karena 
menyekutukan Tuhan atau menyamakan-Nya 
dengan makhluk-makhluk-Nya. 

Selanjutnya penggunaan fi! mudhAri' majhûl, 
tusawwi ( $43 ) yang ditemukan pada satu 
tempat, yaitu pada OS. An-Nisa' [4]: 42 berkaitan 
dengan perihal orang-orang kafir atau orang- 
orang yang berseberangan dengan Rasul, di hari 
kemudian. Setelah mulut mereka dikunci dan 
anggota badannya yang bicara serta menjadi 
saksi atas semua yang pernah mereka lakukan 
sehingga tidak bisa lagi disembunyikan maka 
timbullah angan-angan mereka lai tusawwa 
bihimul-ardhu (33! (6353 3 = sekiranya me- 
reka dijadikan saja tanah) sehingga tidak lagi 
dihukum. & Muhammad Wardah Agil & 


SAYYID (sy) 

Kata sayyid berasal dari akar kata sin, waw, dan 
dal dengan derivasinya sida — yasiidu — siyidah — 
sayyid (Xi — BG — Spm — oG ). Menurut Ibnu 
Manzhur, selain siyadah, mashdar-nya bisa siid, 
sudud, su'dud, dan saidiidah ( — sp. — SML — Syu 
3x3 ,), yang berarti ‘mulia (syaraf) atau 
‘terkenal (ma'raf). 

Menurut Jubran Mas'ud, kata sida (3) 
berarti “menjadi mulia/terhormat', dan bisa juga 
berarti ‘mendahului’, bila dikatakan sidahu ( zy, 
- ja mendahuluinya). 

Selanjutnya, Ibnu Manzhur menyebutkan 
beberapa makna sayyid, yaitu rabb (:., = tuhan 
atau tuan), milik ( syu = pemilik), syarif, fadhil, karim 
(BS Jas” U = orang yang mulia), halim ( e4 
= orang yang lembut hati), muhtamil adzd gaumih 
(«5 SJ = orang yang menanggung derita 
kaumnya atau menampung gangguan mereka), 
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zauj ( z535 = suami), ra'is ( A45 = pemimpin), dan 
mugaddim («3x = pemuka). Untuk mendukung 
makna-makna itu, ia mengutip beberapa hadits 
Rasulullah dan riwayat sahabat, antara lain, 
Rasulullah saw. bersabda dalam ungkapan 
seperti ini (aw kama gal): 


Bas Ge y y pE HAN IN 
Us SRI, Je 
(La tagûlû lil-munffigi sayyidan fa huwa in kana 
sayyidakum wa huwa mundfigun fa hdlukum dina 
hdlihi, wallahu lâ yardhdkum dzalika). 
“Janganlah kalian panggil orang munafik itu pemimpin/ 
tuan. Bila ia pemimpin/tuan kalian padahal ia munafik 
maka kalian tidak berbeda halnya dengannya, sedangkan 
Allah tidak menyukai hal itu.” 
Diriwayatkan oleh Al-Mutarrif dari ayah- 
nya, ia berkata, 
SB Ie Sa Jb 
KAN lea Jo ga i pp a 
dea 3 bw a a 
KAA SA SAYO E alan 
(Ja'a rajulun ilan-nabi shallal-lahu ‘alaihi wa sallam, 
fa gala: Anta sayyid Juraysy? Fa galan-nabi shallal- 
lahu 'alaihi wa sallam: As-sayyid Allah, fa qâla: Anta 
afdhaluhd gaulan wa a'zhamuhi fihâ thaulan, fa galan- 
nabi shallal-lahu ‘alaihi wa sallam: Li-yagul ahadukum 
bi gaulihi wa lâ yastajri'annakum). 
“Datang seseorang kepada Nabi saw. dan bertanya, 
“Apakah Anda sayyid bangsa Quraysy? Nabi saw. 
menjawab, “Allah adalah sayyid”. Kemudian, orang 
itu berkata, “Anda adalah orang yang paling mulia di 
dalam ucapan dan paling dermawan di antara mereka." 
Nabi saw. bersabda, “Hendaklah seseorang di antara 
kalian berkata dengan ucapannya sendiri dan tidak 
mendorong kalian untuk memberanikan diri.” 
Al-Ashfahani menjelaskan bahwa se- 
seorang yang mulia serta sempurna agama, 
akhlak, dan akalnya juga disebut sayyid, seperti 
firman Allah di dalam OS. Ali “Imran [3]: 39, 


- 


z - Pe SARAN San rae an KT ana eh aa LE 
Drasj Bag AI Ga IA Bian a Sr Dl Ol 
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(Annalliha yubasysyiruka bi Yahya mushaddigan bi 
kalimatin minalldhi wa sayyidan wa hashûran wa 
nabiyyan minash-shalihin). 

“Sesungguhnya Allah menggembirakan kamu dengan 
kelahiran (seorang putramu) Yahya, yang membenarkan 
kalimat (yang datangnya) dari Allah, menjadi ikutan, 
menahan diri (dari hawa nafsu), dan seorang Nabi dari 
keturunan orang-orang shalih.” 


Ismail Al-Barsawi menafsirkan makna 
“menjadi ikutan” dengan mengatakan bahwa 
Yahya kelak diangkat sebagai pemimpin (sayyid) 
yang akan memimpin kaumnya karena ia 
memiliki kemuliaan yang lebih dibanding 
mereka, ia juga seorang yang sangat teguh dan 
kuat menahan hawa nafsu, padahal ada ke- 
sempatan dan kemampuan untuk mengumbar- 
nya. Ibnu Manzhur menjelaskan bahwa Allah 
swt. menyebut Yahya sebagai sayyid wa hashir 
karena ia adalah seorang yang mengungguli 
siapa saja di dalam kehormatan dan penjagaan 
diri dari segala dosa. 

Sayyid, bentuk jamaknya yaitu sadah 
(3365 ), ditemukan di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 
67, 

o- P E A a 
IAI CL Br SSL bg 
(Wa gala rabbanâ innâ atha'nd sadatand wa kubarâ'anâ 
fa adhallinis-sabila). 
“Dan mereka berkata, “Ya Tuhan kami, sesungguhnya 
kami telah menaati pemimpin-pemimpin dan pembesar- 
pembesar kami, lalu mereka menyesatkan kami dari jalan 
(yang benar)” 


Menurut Qatadah, yang dimaksud “pe- 
mimpin” di dalam ayat ini adalah mereka yang 
meyediakan makan pada perang Badar. Akan 
tetapi, makna yang lebih umum ialah pelopor 
dan pemimpin dalam menyekutukan Allah dan 
kesesatan. Menurut Al-Barsawi, yang dimaksud 
adalah pemimpin yang mengajak mereka untuk 
menyekutukan Allah. 

Penggunaan kata sidatand ( isť ) dan 
kubard'ana (vs,& ) dalam redaksi ayat di atas 
untuk menguatkan kesan akan kebesaran dan 
keagungan para pemimpin atau pembesar 
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Shabiy 


tersebut sehingga ketaatan dan keikutsertaan 
para pengikut kepada mereka adalah sesuatu 
yang selayaknya sehingga mereka tidak harus 
disalahkan dan dihukum karenanya. 

Kata sayyid juga dapat berarti ‘suami’ karena 
suami memiliki kekuasaan atas istrinya sehingga 
menyerupai pemiliknya. Di dalam arti ini, 
ditemukan pada OS. Yûsuf (12): 25. Di samping 
itu, pemakaian kata sayyid di dalam arti ‘suami’ 
diperkuat pula oleh hadits Aisyah ra. ketika 
ditanya seorang wanita tentang semir rambut. 
Ia menjawab, 

Sp pE Sena 
(Kana sayyidi Rasiilalldhi shallallahu “alaihi wa sallam 
yakrahu rihah). 

“Adalah suamiku, Rasulullah saw. tidak menyukai 
baunya." & Ahmad Saiful Anam & 


SHABIY (1:57) 

Kata shabiy (1s ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu shdd — bâ dan harf 
illah (“is t ). Menurut Ibnu Faris akar kata 
tersebut mengandung tiga makna pokok. 
Pertama, menunjuk pada makna 'usia muda', 
dari situ anak-anak yang masih muda usianya 
disebut shabiy (1x” ). Kedua, menunjuk pada 
'jenis angin’ yang disebut angin shabi ( {o ), 
yaitu angin yang bertiup ke arah kiblat. Ketiga, 
menunjuk pada makna ‘condong’ seperti pe- 
rasaan yang condong kepada sesuatu atau 


Tidak sedikit anak yang masih sangat muda usianya (shabiyy) 
diberi sifat-sifat keutamaan, seperti pada Nabi Yahya 
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mengarahkan sesuatu kepada sebuah sasaran, 
dikatakan umpama shibaitur-ramha ( x) 46e = 
saya mengarahkan tombak). 

Bentuk kata yang digunakan dari akar kata 
tersebut ada dua. Yang pertama, bentuk fi' 
mudhiri', ashbu ( :.f) yang hanya terdapat di 
dalam OS. Yusuf (12): 33. Yang kedua, bentuk 
shabi (5 ) yang terdapat pada dua tempat, yaitu 
di dalam OS. Maryam [19]: 12 dan 29. 

Penggunaan kata ashbu (2 £,f) menunjuk 
pada makna ‘condong’. Hal itu berkaitan dengan 
pernyataan Nabi Yusuf as. setelah berhasil 
menghindari ajakan majikan perempuannya, 
seorang wanita cantik, istri seorang penguasa 
yang mengajaknya berbuat zina sehingga Nabi 
Yusuf pada akhirnya dipenjara. Namun, Nabi 
Yusuf lebih menyenangi dipenjara daripada 
mengikuti ajakan wanita tersebut karena ia 
takut kepada Allah swt. Di samping itu, Nabi 
Yusuf juga menyadari bahwa hal itu tidak 
terlepas dari pertolongan Allah sehingga ia 
menyatakan kepada Allah “Jika Engkau tidak 
hindarkan daripadaku tipu daya mereka, tentu aku akan 
cenderung untuk (memenuhi keinginan mereka) dan 
tentulah aku termasuk orang-orang yang bodoh” (OS. 
Yûsuf (12): 33). 

Kemudian penggunaan bentuk shabiy (4) 
yang terdapat pada dua tempat itu menunjuk 
pada makna 'anak-anak'. Di dalam OS. Maryam 
[19]: 12, penggunaan kata tersebut berkaitan 
dengan sifat-sifat keutamaan Nabi Yahya, di 
antaranya sejak ia masih kanak-kanak ia sudah 
diberi hikmah. Sedangkan di dalam QS. Maryam 
(19): 29, kata itu berkaitan dengan pembelaan 
Nabi Isa terhadap ibunya, Maryam. Ketika 
ibunya dituduh oleh kaumnya telah berbuat 
mesum sehingga melahirkan bayinya tanpa 
ayah, ia menunjuk anaknya yang masih bayi 
sehingga mereka berkata “Bagaimana kami akan 
berbicara dengan anak kecil yang masih di dalam 
ayunan?” (OS. Maryam (19): 29). 

« Muhammad Wardah Agil % 


SHABYIN (0-2) 
Atau shibi'in ( yy. ) yaitu “orang-orang yang 
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keluar dari suatu agama dan masuk ke dalam 
agama yang lain'. Kata tersebut berakar pada sh- 
b-a (f > Hp) yang berarti ‘keluar’. Al-Ashfahani 
mengatakan shdbi'in adalah para penganut agama 
Nabi Nuh, sementara yang lain mengatakan 
bahwa istilah tersebut digunakan untuk setiap 
orang yang keluar dari suatu agama dan masuk 
ke agama lain. 

Di dalam Al-Qur'an kata shabi'in ditemu- 
kan tiga kali, di dalam tiga surah dan digunakan 
dengan berbagai macam pengertian, yaitu OS. 
Al-Baqarah [2]: 62, OS. Al-Ma'idah [5]: 69, dan 
OS. Al-Hajj (221: 17. Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
62 kata tersebut digunakan untuk merujuk pada 
'orang yang baru memulai beriman kepada 
ajaran agama yang dibawa Nabi Muhammad 
saw. Sementara itu, sebagian ulama mengatakan 
bahwa kata tersebut merujuk kepada 'orang 
yang hendak percaya kepada Nabi Muhammad 
saw. dan sebelumnya ia beriman kepada Allah 
swt. dan kepada kitab-kitab terdahulu'. Mereka 
berbuat demikian karena merasa imannya 
belum sempurna. 

Al-Maraghi mengatakan bahwa shâbi'ûn di 
dalam Al-Qur'an digunakan untuk merujuk 
kepada ‘suatu kaum muwahhidin (v5 = yang 
percaya kepada satu Tuhan), memercayai pe- 
ngaruh bintang terhadap kehidupan dan me- 
ngakui sebagian dari nabi-nabi . 

Sementara itu An-Nawawi berpendapat 
bahwa yang dimaksud dengan shibi'in adalah 
orang yang keluar dari agama Nasrani, ke- 
mudian masuk agama lain. Mereka itu telah 
beriman kepada Allah sebelum diutus-Nya 
Nabi Muhammad saw. Mereka itu di antaranya 
Qais bin Sa'idah, Buhairah Ar-Rahib, Zaid bin 
'Umar, Ibnu Nufail, Waragah bin Naufal, 
Salman Al-Farisi, dan Abu Dzarr Al-Ghifari. An- 
Nawawi lebih lanjut menambahkan bahwa 
sebagian dari mereka itu memunyai ciri, antara 
lain dicukur rambutnya pada bagian tengah 
kepala, membaca kitab Zabur, menyembah 
para malaikat, dan berkata, “Hati kami telah 
kembali kepada Allah”. 

Selain itu, shdbi'in juga digunakan untuk 
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menunjukkan orang-orang yang menyembah 
malaikat dan sembahyang menghadap ke arah 
selain kiblat. « Abuddin Nata * 


SHARR ( pe) 

Kata shabr ( xo ) berasal dari shabara — yashbiru — 
shabran (Ve — Ha — pe ). Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya, baik kata kerja maupun 
kata benda, di dalam Al-Qur'an disebut 103 kali, 
tersebar di dalam 46 surah [29 surah Makiyah 
dan 17 surah Madaniyah), dan 101 ayat. 

Dari segi kebahasaan, kata shabr berarti 
‘menahan’, ‘puncak sesuatu’, dan ‘batu’. Al- 
Ashfahani menjelaskan di dalam bukunya Al- 
Mufradât fi Gharîbil-Qur'ân, kata shabr berarti 
‘menahan kesulitan’. Shabr adalah kata umum 
yang memunyai arti berbeda-beda sesuai dengan 
objek yang dihadapinya. Jika seseorang mampu 
bertahan di dalam musibah yang dihadapinya, 
ia disebut sabar; lawan al-jaza' ( ¢ Ji = gelisah). 
Sabar di dalam perjuangan disebut syajd'ah 
(2255): lawan al-jubn (c = takut). Menahan 
sesuatu yang mengkhawatirkan disebut rahbush- 
shadr ( dahi ¿>;= lapang dada), lawan adh-dhajar 
( ali = cemas). Menahan bicara disebut kitmin 
(ot = sembunyi), lawan al-madzl (7x = 
terbuka). Allah menamakan semua bentuk 
kesabaran itu dengan kata shabr, sebagaimana 
firman Allah pada OS. Al-Baqarah [2]: 177, wash- ` 
shabirin fil-ba'sd'i wadh-dharra'i wa hinal-ba'si 
(aa ie Ati d ul, = dan orang- 
orang yang sabar di dalam kesempitan, pen- 
deritaan, dan di dalam peperangan). 

Dari beberapa pengertian di atas diketahui 
bahwa kata shabr berarti ‘menahan diri atau 
tabah menghadapi sesuatu yang sulit, berat, dan 
mencemaskan’. Jadi, di dalam kata itu terkandung 
tuntutan untuk tabah menerima segala kesulit- 
an, kepahitan, dan sejenisnya, baik di dalam 
bentuk jasmani maupun rohani. 

Yang dimaksud dengan sabar jasmani 
adalah kesabaran dalam menerima dan me- 
laksanakan perintah-perintah keagamaan yang 
melibatkan anggota tubuh, seperti sabar dalam 
melaksanakan ibadah haji yang mengakibatkan 
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keletihan, atau sabar dalam peperangan. Ter- 

masuk pula sabar di dalam kategori ini adalah 

sabar dalam menerima cobaan-cobaan yang 
menimpa jasmani, seperti penganiayaan dan 
penyakit. 

Sabar rohani menyangkut kemampuan 
menahan kehendak nafsu yang dapat meng- 
akibatkan kejelekan, seperti sabar menahan 
amarah atau nafsu seksual yang tidak pada 
tempatnya. 

Al-Qur'an menganjurkan untuk bersabar 
di dalam berbagai ayat dengan konteks yang 
berbeda-beda. 

1. Di dalam beribadah, di dalam QS. Maryam 
[19]: 65, fa'budhu washthabir li 'ibadatih 
(Ha Hari aG = maka sembahlah Dia 
dan berteguh hatilah di dalam beribadah 
kepada-Nya). 

2. Menghadapi ejekan dan fitnah dari orang 
yang tidak percaya, di antaranya di dalam 
OS. Thaha (20): 130, fashbir ‘alâ mâ yagalana 
(Oo G l Je ob maka sabarlah kamu 
atas apa yang mereka katakan). 

3. Di dalam menghadapi musibah, di dalam OS. 
Luqman [31]: 17, washbir 'ala m4 ashâbaka 
Cena (je mei = dan bersabarlah ter- 
hadap apa yang menimpa kamu). 

4. Di dalam menunggu ketetapan Tuhan, di 
dalam OS. Ath-Thur [52]: 48, washbir lihukmi 
rabbika (S5 Sal mel, = dan bersabarlah di 
dalam menuggu ketetapan Tuhanmu). 

5. Di dalam menunggu janji Allah, di dalam OS. 
Ar-Rûm (801: 60, fashbir inna wa'dalldhi haggun 
(Lia Sl 183 AH - maka bersabarlah 
kamu sesungguhnya janji Allah adalah benar). 

6. Di dalam memperoleh kebutuhan, QS. Al- 
Baqarah [2]: 153, ista'ind bish-shabri wash-shalih 
(3, pah bu = minta bantuanlah 
kamu dengan sabar dan shalat). 

Sabar itu sangat penting dan merupakan 
urusan yang patut diutamakan (OS. Ali Imran 
[3]: 186 dan OS. Luqman [31]: 17). Pengaruhnya 
sangat besar bagi jiwa sehingga dapat me- 
nimbulkan kekuatan yang berlipat ganda (OS. 
Al-Anfal (8): 65). 
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Allah amat memuji orang-orang yang 
bersabar yang tidak membalas perbuatan buruk 
yang dilakukan oleh orang lain (OS. An-Nahl (16): 
126). 

Orang-orang yang sabar akan mendapat 
balasan yang lebih baik daripada apa yang telah 
mereka kerjakan. 

Allah swt. disebut sebagai shabir karena 
Allah menahan dan menunda memberi sanksi, 
hukuman, dan ganjaran. Kendatipun ada yang 
telah menerima panjar sanksi perorangan di 
dunia: namun, yang menyangkut syariat baru 
diterima pada hari kemudian. 4 Afraniati Affan % 


SHAFA (ap) 

Kata Shafa Pa satu kali di dalam Al-Our'an 
yakni pada OS. Al-Baqarah [2]: 158, sedangkan 
di dalam bentuk lain kata itu disebut di beberapa 
tempat di dalam Al-Our'an, seperti pada OS. Al- 
Baqarah [2]: 130, 132, dan 247, serta OS. Ali (Imran 
(3): 33, dan 42. 

Dari segi etimologis, kata shafâ merupakan 
kata turunan dari shafw ( „4 ) yang pada mulanya 
berarti ‘bersih dari kotoran’. Kemudian, arti shafd 
dengan semua bentuk turunannya berkembang 
menjadi beraneka ragam sejalan dengan semakin 
beranekaragamnya konteks penggunaannya, 
misalnya, batu besar yang licin dinamakan 
shafwan ( «ko ). Dinamakan demikian karena 
batu tersebut bersih dari tanah atau benda-benda 
lain sehingga menjadi licin. Selanjutnya, kata 
istashfa ( ja), salah satu kata turunan dari 
shafw, diartikan sebagai ‘memilih’, seperti penggal- 
an ayat innalldha ishthafd Adama ( 3; bl Ái o= 
sesungguhnya Allah telah memilih Adam). 

Di dalam konsep Al-Qur'an, shafâ merupa- 
kan salah satu syiar Islam, sebagaimana di- 
gambarkan di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 158, 


errat 


RAN 
agere a s6 

Ide SG 
(Innash-shafa wal-marwata min sya'@'irilldha. Fa man 
hajjal-baita awi'tamara fala jundha ‘alaihi an 
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yaththawwafa bihimâ, wa man tathawwa'a khairan 
fa'innallaha syakirun 'alim). 

“Sesungguhnya shafâ dan Marwah adalah sebagian dari 
syiar Allah. Barang siapa yang beribadah haji ke 
Baitullah atau berumrah, tidak ada dosa baginya 
mengerjakan sa'i antara keduanya. Dan barang siapa 
yang mengerjakan suatu kebajikan dengan kerelaan hati, 
sesungguhnya Allah Maha Mensyukuri kebaikan lagi 
Maha Mengetahui.” 


Safa dan Marwah adalah dua bukit kecil 
yang tidak jauh dari Masjidil Haram. Jarak di 
antara keduanya, dari bukit ke bukit, lebih kurang 
374 meter. Setelah pemerintah Arab Saudi 
memperbaiki dan memperluas bangunan Masjidil 
Haram, kedua bukit itu termasuk di dalam 
lingkungan masjid. 

Menurut Hadits Al-Bukhari dan Muslim 
dari Ibnu 'Abbas, syiar sa'i di Safa itu merupakan 
kenangan terhadap Hajar (istri Ibrahim) ketika 
ia mengandung anaknya, Ismail. Hajar di- 
tinggalkan sendirian di tempat itu oleh Ibrahim 
yang pergi melanjutkan perjalanan ke Syam. 
Ketika melahirkan anaknya, ia kehabisan air, 
sedangkan bayinya sudah menangis kelaparan 
dan kehausan. Maka, dengan harap-harap 
cemas, Hajar berlari-lari dari Bukit Safa dan 
Marwah mencari seteguk air sampai tujuh kali, 
tetapi tetap tidak menemukan air yang dicari. 
Untuk mengenang peristiwa yang dihadapi 
Hajar itu, sa'i di antara kedua bukit tersebut 
dimasukkan wajib haji sebagai syiar Allah. 

% A. Rahman Ritonga & 


SHAFWAN ( agio ) 

Kata shafwin adalah bentuk kata benda yang 
merupakan turunan dari akar kata shafa - yashfii 
— shafwan wa shufuwwan wa shafd'an ( — La PE 
Alie Kib (ji) yang tersusun dari huruf-huruf 
shad, fâ’, dan ca Marus mu 'tal yang menunjukkan arti 
‘jernih’ atau ‘bersih dari campuran’ dan lawan 
kata dari kadara (15 = keruh). Makna dasar 
tersebut kemudian berkembang menjadi, antara 
lain, ‘memilih’ karena memisahkan dari yang 
lain sehingga tidak bercampur, 'sahabat karib' 
karena merupakan teman pilihan dari sejumlah 
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teman yang lain: 'bahagia' karena bersih dari 
berbagai kesulitan: 'cerah' karena bersih dari 
awan yang menghalangi sinar matahari, seperti 
kalau dikatakan yaumun shafwin ( yi ry ); 
'rampasan perang yang khusus bagi panglima' 
karena merupakan pillihan dari harta rampasan, 
'unta yang banyak susunya' karena merupakan 
pilihan pemiliknya. 

Shafwin dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang 18 kali dan shafwin sendiri 
hanya terulang sekali, yaitu pada OS. Al-Bagarah 
[2]: 264. Beberapa kata lain yang seakar dengan 
shafwin yang digunakan Al-Qur'an adalah 
ishthafa ( Aksi = memilih), seperi di dalam QS. 
Al-Baqarah [2]: 132; ashfâ ( Í = memilihkan), 
seperti di dalam QS. Al-Isra' [17]: 40; ash-shaffat 
( óa = yang bersaf-saf) di dalam OS. Ash- 
Shaffat [37]: 153: yashthafi (An memoi di 
dalam QS. Al-Hajj [22]: 75; mushaffâ (ia: - yang 
jernih) di dalam Muhammad [47]: 15; mushthafain 
(ah orang-orang pilihan) di dalam QS. Shâd 
[38]: 47; dan ash-shafâ ( (£.5 = bukit Safa) di dalam 
QS. Al-Baqarah (2): 158. 

Kata shafwân di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 
264 berarti ‘batu besar yang licin’. Shafwân 
merupakan turunan dari kata shafâ ( Ú = bersih, 
jernih) karena batu licin itu bersih dari pasir dan 
tanah atau debu. Karena kata shafwin ini 
digunakan berkaitan dengan sedekah yang 
dilakukan dengan tidak ikhlas. Di dalam ayat itu 
Allah melarang orang-orang yang beriman 
menyia-nyiakan sedekah yang mereka berikan 
dengan menyebut-nyebutnya dan menyakiti 
orang yang menerimanya. Menyebut-nyebut 
sedekah yang telah diberikan akan menimbul- 
kan penyesalan bagi yang bersedekah di ke- 
mudian hari, sekaligus akan menjadikan dirinya 
berlaku ria sehingga pahala sedekah itu akan 
hilang percuma. Dengan menyakiti hati orang 
yang menerimanya, baik dengan ucapan mau- 
pun perbuatan, sedekah tidak akan ada manfaat- 
nya bagi penerimanya; bahkan, justru membuat 
mereka menderita. Sedekah yang selalu disebut- 
sebut menyakiti penerimanya dan didasari 
keinginan untuk mendapatkan pujian dari orang 
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lain diumpamakan oleh Allah bagai batu licin 
yang di atasnya terdapat debu atau tanah, 
kemudian datang hujan lebat dan mengikis habis 
debu/tanah yang ada di atasnya. Maksudnya, 
sedekah seperti itu tidak akan mendapat pahala 
sama sekali dari Allah. Tentu saja perbuatan 
demikian merupakan perbuatan yang sia-sia dan 
merugikan pelakunya sendiri. & Zubair Ahmad & 


SHAGHIR ( 0) 

Kata shaghir yang lazim diartikan sebagai 'kecil' 

diambil dari akar kata shaghara ( 7 ). Pada 

mulanya, menurut Ibnu Faris, kata ini menunjuk 
kepada arti gillah (is = sedikit) dan hagir ( ja> = 
hina). Kemudian, arti itu menjadi berkembang 
sesuai dengan konteks pembicaraan. Menurut 

Al-Ashfahani, kata shaghir, sebagai antonim dari 

kata kabir (£S = besar), digunakan untuk 

beberapa arti: 

1. Untuk pengertian masa. Misalnya, seorang 
bayi yang baru lahir disebut al-waladush- 
shaghir (5525 „fji ) karena masa kelahirannya 
di dunia relatif baru sebentar/sedikit. Tum- 
buh-tumbuhan yang tumbuh di pagi hari ini 
disebut shaghir karena masa hidupnya lebih 
sedikit jika dibandingkan dengan yang 
tumbuh kemarin. 

2. Untuk pengertian material seperti tubuh 
manusia, hewan, dan bangunan. Misalnya, 
ungkapan 'anak lebih kecil dari bapaknya’, 
digambarkan di dalam bahasa Arab dengan 
al-waladu ashgharu min abihi ( aå ia KAU). 
Atau digunakan untuk pengertian kuantitas, 
jumlah sesuatu yang dapat dihitung dengan 
angka. Misalnya, OS. Al-Baqarah [2]: 282 
yang berbunyi: Wa la tas'ami an Jo 
shaghiran au kabira ( JÍ Tata OS Ol ipai Y; 
P= = Janganlah kamu merasa Pe me- 
nuliskan utang itu, baik sedikit maupun 
banyak). 

3. Untuk pengertian ukuran nilai dan ke- 
dudukan. Misalnya, wanita yang terjerumus 
ke dunia pelacuran disebut shaghirah karena 
kedudukannya di tengah-tengah masyarakat 
sangat rendah atau bahkan hina sehingga ia 
dipandang kecil. 
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Di dalam Al-Our'an, kata shaghir, hanya 
disebut di dalam bentuk kata sifat (shaghir atau 
shaghirah), disebut sebanyak 9 kali. Di antaranya 
pada OS. Al-Baqarah [2]: 282, OS. Al-Oamar [54]: 
53, OS. At-Taubah [9]: 121, OS. Al-Isra' [17]: 24, 
dan OS. Yusuf (12): 32. 

Bila diperhatikan isi ayat-ayat di atas, 
ternyata Al-Our'an menggunakan kata shaghir 
untuk ketiga kategori pengertian di atas. Misal- 
nya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 282, disebut di 
dalam konteks pembukuan utang-piutang. 
Utang, baik sedikit maupun banyak, harus 
dibukukan guna menghindari kemudharatan. Di 
sini kata shaghir digunakan untuk pengertian 
kuantitatif. Al-Our'an juga menggunakannya 
untuk pengertian yang berhubungan dengan 
nilai dan kedudukan. Misalnya OS. An-Naml 
[27]: 37, yang disebut di dalam konteks ancaman 
Nabi Sulaiman terhadap penduduk negeri Saba'. 
Mereka akan dikeluarkan dari negeri mereka 
dengan tidak terhormat (hina) bila tidak mau 
tunduk di bawah kekuasaan Sulaiman. Kata 
shaghir juga dipergunakan Al-Our'an untuk 
pengertian yang berhubungan dengan masa. 
Misalnya, OS. Al-Isra' (17): 24 disebut di dalam 
konteks etika pergaulan anak dengan kedua 
orang tuanya. Seorang anak harus memohon 
terus kepada Allah agar kedua orang tuanya 
dikasihani sebagaimana mereka mendidiknya 
sewaktu kecil. « A. Rahman Ritonga % 


SHAIHAH (ie) - 

Kata shaihah (1x5 ) adalah mashdar dari akar kata, 
shâha — yashihu — shaihatanishiyahan/ shüyökan 
shaihan/shaihânan (H2 bp) neo — a — y o 
iog Gog ). Kata tersebut mulanya dipakai 
untuk menunjukkan suara yang terdengar dari 
kayu terbelah atau pakaian robek. Kemudian 
dipakai untuk menunjuk pada suara apa saja 
yang keras, baik dari manusia berupa “teriakan” 
maupun dari selain manusia. Kemudian, jika 
dirangkaikan dengan pohon atau tumbuhan 
maka kata itu diartikan ‘tinggi’ seumpama 
dikatakan sh4hatisy-syajarah ( SJ — Lo = pohon 
itu sudah tinggi) karena pohon itu tampak jelas 
dilihat seolah-olah ia menunjukkan dirinya me- 
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lalui ketinggiannya, sebagaimana orang yang 
berteriak menunjukkan dirinya melalui suara- 
nya. Selanjutnya, karena teriakan terkadang 
mengagetkan dan menakutkan maka kata ter- 
sebut juga dipakai di dalam arti 'yang menakut- 
kan' dan arti 'azab'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shaihah (1) 
berulang sebanyak 13 kali dan tidak ada bentuk 
lain yang digunakan selain bentuk tersebut. Dari 
13 tempat tersebut ada enam yang berkedudu- 
kan marfil' sebagai fa'il (pelaku) yaitu di dalam 
QS. Had [11]: 67, 94: Al-Hijr, (151: 73, 83; Al- 
Mu'mintin [23]: 41; Al-'Ankabit (29): 40. Enam 
kali juga berkedudukan manshiib, di antaranya 
sebagai mustatsnd (yang dikecualikan) empat kali 
yaitu di dalam OS. Yasin (36): 29, 49, 53, OS. Shad 
[38]: 15, dan sebagai maf'ûl (obyek) dua kali, yaitu 
pada OS. Qaf [50]: 42 dan OS. Al-Gamar [54]: 31. 
Dan satu kali di antaranya berkedudukan majrûr 
sebagai mudhif ilaih (yang disandari), yaitu pada 
OS. Al-Munafigun (63): 4. 

Penggunaan shaihah (151) yang ber- 
kedudukan marfii' sebagai fa'il semua menunjuk- 
kan pada azab berupa shaihah (15 ) bunyi keras 
yang mengguntur yang ditimpakan pada se- 
bagian umat terdahulu. Di antara ayat tersebut 
ada yang menunjuk pada nama umat yang 
dimaksud yaitu kaum Saleh/kaum Tsamud atau 
kaum Syu'aib/kaum Madyan atau kaum Luth 
(OS. Had (11): 67, 94: Al-Hijr [15]: 73, 83; dan OS. 
Al-Oamar (541: 31), ada juga yang tidak me- 
nyebutkan kaum yang dimaksud (OS. Al- 
Mu'mintin [23]: 41: Al-Ankabit (29): 40: dan OS. 
Yasin [36]: 29). Ar-Razi mengemukakan 
beberapa penafsiran dari ulama mengenai kata 
shaihah (15x ) tersebut: 

Pertama, ditafsirkan dengan sh4'igah ( sio 
- petir). Petir memang senantiasa diiringi suara 
keras (guntur). 

Kedua, angin yang menerjang. Memang 
sementara pendapat mengatakan bahwa, semua 
suara itu disebabkan oleh getaran angin. 

Ketiga, suara dahsyat dan menggelagar 
yang didengar dan membuat mereka mati. Suara 
itu diteriakkan oleh malaikat Jibril atas perintah 
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Tuhan, atau Tuhan sendiri yang menciptakannya. 
Ar-Razi menambahkan bahwa shaihah (0) 
sama dengan shurâkh ( #',e ), yaitu khusus untuk 
suara yang terjadi melalui mulut dan ke- 
rongkongan: jika merupakan perbuatan Jibril 
maka terjadi melalui mulut dan kerongkongan- 
nya, dan jika merupakan perbuatan Allah maka 
berarti Dia menciptakan suara tersebut melalui 
mulut dan kerongkongan binatang. Untuk mem- 
perkuat pendapatnya, Ar-Razi menunjuk bahwa 
guntur merupakan suara yang paling dahsyat, 
tetapi itu tidak dinamai shurikh ( -(7e ) atau 
shaihah (1x52 ). 

Adapun yang berkedudukan manshiib kata 
shaihah (1x5 ) digunakan di dalam arti 'annafkhah 
fish-shûr’ (AM $ 345 tiupan sangkakala) yang 
terdiri atas tiga macam yaitu: 

Pertama, suara tiupan sangkakala yang 
membuat semua makhluk meninggal sebagai 
pertanda datangnya kiamat. Tiupan tersebut 
biasanya disebut tiupan sangkakala pertama. 
Makna ini terdapat pada OS. Yasin [36]: 49, dan 
Shad [38]: 15. 

Kedua, suara tiupan yang membuat semua 
makhluk bangkit kembali dan berkumpul di 
padang Mahsyar sebagai pertanda datangnya 
hari perhitungan. Tiupan tersebut biasanya 
disebut tiupan sangkakala kedua. Makna ini 
terdapat pada OS. Yasin [36]: 53: dan OS. Qaf 
[50]: 42. 

Ketiga, suatu tiupan yang membuat kaum 
Tsamud seperti rumput-rumput kering, makna 
ini terdapat pada OS. Al-Oamar [54]: 31. 

Adapun kata shaihah (1515) yang ber- 
kedudukan majriir sebagai mudhif ilaih, terdapat 
pada OS. Al-Munafigan [63]: 4, ayat ini berbicara 
mengenai keadaan orang-orang munafik “Dan 
apabila kamu melihat mereka, tubuh-tubuh mereka, kamu 
jadi kagum. Dan jika mereka berkata kamu mendengarkan 
perkataan mereka, mereka seakan-akan kayu yang 
tersandar. Mereka mengira bahwa tiap-tiap teriakan yang 
keras ditujukan kepada mereka. Mereka itulah musuh 
(yang sebenarnya) maka waspadalah terhadap mereka, 
semoga Allah membinasakan mereka. Bagaimanakah 
mereka sampai dipalingkan (dari kebenaran)”. Mugatil 
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sebagaimana disebutkan oleh Ar-Razi me- 
nafsirkan kata shaihah (15) yang terdapat di 
dalam ayat tersebut bahwa jika terjadi teriakan 
aba-aba di dalam pasukan umat Islam maka 
mereka mengira hal itu ditujukan untuk mereka 
karena ketakutan rahasianya dibuka Allah. 
& Muhammad Wardah Agil % 


SHALAH (35) 
Kata shalah adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
yang tersusun dari huruf-huruf shad, lam, dan 
waw. Susunan dari huruf-huruf tersebut, me- 
nurut Ibnu Faris dan Al-Ashfahani, memunyai 
dua makna denotatif, yaitu pertama, “mem- 
bakar” dan kedua, “berdoa” atau “meminta”, 
Abu Urwah menambahkan. Ada juga yang 
berpendapat bahwa makna denotatifnya adalah 
shilah (Lp = hubungan) karena shalat meng- 
hubungkan antara hamba dengan Tuhannya: 
atau shalâ/shalwân (KAS ko = tulang ekor) karena 
ketika sujud tulang ekor tempatnya berada 
paling tinggi: atau luzûm («j3 = tetap) karena 
shalat berarti tetap melakukan apa yang 
diwajibkan Allah. Namun, ketiga pendapat 
tersebut, lanjut Abu Uwrah, tampaknya di- 
pengaruhi dengan terma shalat di dalam Islam, 
sehingga tidak dapat dijadikan hujjah. 

Pada masa Jahiliyah, kata shalat digunakan 
di dalam arti berdoa, meminta, dan beristighfar, 
yang diambil dari makna shilah ( ú% ) “hu- 
bungan”, yaitu hubungan antara hamba dengan 
Tuhan. Dengan makna ini, maka shalat di- 
gunakan oleh semua agama sebagai istilah bagi 
suatu ibadah kepada Tuhan masing-masing dan 
orangnya disebut mushalli (Jas ). Mushalli ( jas) 
juga digunakan di dalam arti 'orang yang 
menyusul sang juara dalam perlombaan 
(pacuan). Makna ini diambil dari shala/shalwin 
(Kej. = tulang ekor) karena orang yang 
menyusul berada di bagian belakang (ekor). 
Setelah Islam datang, kata shalit hanya di- 
gunakan untuk suatu bentuk ibadah yang 
diajarkan oleh Rasulullah saw., yaitu berupa 
sejumlah ucapan dan perbuatan yang di- 
maksudkan untuk mengagungkan Allah swt., 
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dimulai dengan takbir ("814 ) dan diakhiri 

dengan salam Ga Si) dengan sejumlah 

syarat khusus yang berkaitan dengannya. De- 
mikian menurut Abu “Urwah. 

Kata shalat dan pecahannya di dalam Al- 
Qur'an terulang 124 kali, masing-masing 25 kali 
dengan makna yang merupakan derivasi dari 
“membakar” (akan dibahas pada entry lain) dan 
99 kali dari makna “berdoa” atau “meminta”. 
Dan kata shalat sendiri terulang 83 kali yang 
semuanya bermakna shalat sebagai suatu bentuk 
ibadah. 

Kata shalat dan pecahannya dengan makna 
dasar “doa” digunakan Al-Qur'an di dalam 
berbagai konteks dengan beberapa makna, yaitu: 
(a) sebagai suatu ibadah yang diajarkan Nabi 
saw. seperti disebutkan di atas (terulang 62 kali); 
(b) sebagai suatu bentuk ibadah kepada Allah 
bagi Nabi/Rasul dan umat terdahulu, seperti di 
dalam QS. Al-Baqarah (2):43, 83; OS. Ali “Imran 
[3]: 39; QS. Al-Ma'idah [5]: 12; dan sebagainya, 
(c) rahmat Allah, seperti di dalam QS. Al-Baqarah 
(2): 157, Al-Ahzab (33): 43, 56); (d) doa, seperti di 
dalam QS. Al-Baqarah (2): 45, 153; QS. At-Taubah 
[9]: 99, 103; dan sebagainya: (e) doa dan istighfar 
para malaikat, sebagaimana di dalam OS. Al- 
Ahzab [33]: 43, 56): (f) tempat ibadah, se- 
bagaimana di dalam OS. Al-Baqarah (21: 125: OS. 
Yinus [10]: 87; OS. Al-Hajj [22]: 40. 

Penggunaan kata shalih dan pecahannya 
sebagai suatu ibadah yang diajarkan oleh Nabi 
saw. kepada kaum Muslim, digunakan berkaitan 
dengan: 

1. Fungsi shalat, yaitu sebagai penolong di dalam 
menjalani kehidupan (OS. Al-Baqarah (2:45, 
153), sarana mengingat Allah (OS. Thaha [20]: 
14), menjauhkan pelakunya dari perbuatan keji 
dan mungkar (OS. Al-'Ankabit [29]: 45): 
sarana mendapatkan ketenangan jiwa (OS. Al- 

arij (70): 22, 23, 34), sarana mendapatkan 
kemuliaan di sisi Allah (OS. An-Nisa' [4]: 162: 
OS. Ar-Ra'd [13]: 22: OS. Al-Mu'minin [23]: 2, 
9, dan sebagainya), sarana untuk konsultasi 
kepada Allah ketika hendak mengangkat saksi 
di dalam berwasiat ketika tidak ada Muslim 
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(OS. Al-Ma'idah [5]: 106): dan agar terhindar 
dari siksa neraka (OS. Al-Muddatstsir [74]: 43, 
OS. Al-Ma'in (107): 4 dan 5). 

2. Waktu shalat, yaitu suatu ibadah yang 
tertentu waktunya (OS. An-Nisa' [4]: 103), 
mulai dari sejak tergelincirnya matahari 
sampai gelapnya malam (waktu Zhuhur, 
Ashar, Maghrib, dan Isya’) dan pada saat 
terbit fajar hingga terbenam matahari (waktu 
shubuh) (OS. Al-Isra' (17): 78). Ayat ini 
diperkuat dengan hadits Nabi saw. yang 
mengharamkan melakukan shalat pada tiga 
waktu, yaitu ketika terbit matahari, tengah 
hari, dan saat matahari terbenam. 

3. Beberapa petunjuk melaksanakan shalat, 
yaitu terlebih dahulu harus berwudhu atau 
tayammum (OS. Al-Ma'idah [5]: 6): di dalam 
melaksanakan shalat semata-mata karena 
Allah (OS. Al-An'am (6J:162): memahami 
bacaan di dalam shalat, sehingga tidak boleh 
shalat bagi orang yang mabuk (OS. An-Nisa' 
[4]: 43); jika di dalam perjalanan jauh, boleh 
meringkas (menggasar) shalat (OS. An-Nisa' 
(4): 101): jika di dalam keadaan ketakutan, 
shalat tetap harus ditunaikan, baik dengan 
berjalan kaki mapun berkendaraan (OS. Al- 
Bagarah (2): 238-239), jika di dalam keadaan 
perang, maka cara melaksanakan shalat 
adalah dua rakaat dan makmum dibagi dua 
kelompok, pada rakaat pertama satu ke- 
lompok ikut shalat dan kelompok lainnya 
berjaga-jaga, jika selesai rakaat pertama, 
kelompok pertama harus mundur untuk 
berjaga-jaga dan kelompok kedua maju ke 
depan untuk shalat (OS. An-Nisa' [4]: 102): 
pada hari Jumat, bagi semua laki-laki Mus- 
lim diwajibkan menunaikan shalat jumat 
dan meninggalkan semua kegiatan dunianya 
(OS. Al-Jumu'ah [62]: 9), harus berjamaah 
(memakmurkan masjid) (OS. At-Taubah [9]: 
18) dan imam tidak boleh terlalu mengeras- 
kan suaranya atau terlalu pelan, tetapi cukup 
dapat didengar oleh makmun (OS. Al-Isra' 
(17): 110). 

4. Shalat wushthd (pertengahan), yaitu shalat 
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yang di tengah-tengah dan paling utama. Ada 
yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan shalat wushthd ialah shalat Ashar. 
Menurut kebanyakan hadits, ayat ini me- 
nekankan agar semua shalat itu dikerjakan 
dengan sebaik-baiknya.(OS. Al-Baqarah [2]: 
238). 

5. Orang munafik, yaitu malas menunaikan 
shalat (OS. At-Taubah (9): 54): meskipun 
melaksanakan shalat tetapi mereka takut ber- 
perang (OS. An-Nisa' [4]: 77): orang beriman 
dilarang menshalati jenazah orang munafik 
(OS. At-Taubah [9]: 84). 

6. Orang kafir, ahli kitab, dan musyrik, yaitu 
larangan menjadikan mereka sebagai pe- 
mimpin karena akan mempermainkan agama 
Islam dan mengejek orang-orang yang me- 
laksanakan shalat (OS. Al-Ma'idah [5]: 58): 
perintah memerangi mereka, tetapi jika telah 
bertobat dan mendirikan shalat maka mereka 
itu adalah saudara seagama (OS. At-Taubah 
(91: 5, 11). 

7. Setan, yaitu akan mencegah manusia me- 
ngingat Allah dan shalat (OS. Al-MF'idah (5): 
91) 

8. Sifat kemuliaan, yaitu mendirikan shalat 
merupakan salah satu sifat dari orang yang 
bertakwa (OS. Al-Baqarah (2): 3), bagian dari 
birr atau bentuk kebaktian (OS. Al-Baqarah [2]: 
177), bagian dari iman (OS. Al-Anfal [8]: 3: 
OS. At-Taubah [9]: 71; dan sebagainya). 

Di dalam ayat-ayat di atas, semua yang 
berkaitan dengan shalat yang mendapat pujian 
dari Allah adalah yang didahului oleh kata igamah 
( Pan - mendirikan). Menurut para ulama, 
mendirikan shalat berarti memenuhi segala 
rukun dan syaratnya, berkesinambungan, 
khusyu', terpelihara, dan dapat mencegah dari 
perbuatan keji dan mungkar. Sedangkan kata 
'shalat' yang tidak didahului oleh kata wú 
umumnya mendapat celaan dari Allah, seperti 
shalatnya orang munafik (QS. At-Taubah [9]: 54), 
orang yang lalai dan riya' (QS. Al-Ma'dn [107]: 4 
dan 5), dan orang kafir dan musyrik (QS. Al-Anfal 
(8): 35). 
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Di dalam ayat di atas, hampir seluruh 
perintah mendirikan shalat dikaitkan dengan 
perintah mengeluarkan zakat atau anjuran 
menafkahkan harta di jalan Allah. Hal ini 
menunjukkan bahwa orang yang mendirikan 
shalat harus pula mengeluarkan zakat. Karena itu, 
tidak sempurna iman seseorang jika hanya 
mendirikan shalat saja tanpa mengeluarkan zakat. 

Shalat sebagai suatu bentuk ibadah yang 
diwajibkan kepada para Nabi/Rasul dan umat 
terdahulu (OS. Al-Anbiya' [21]: 73), di dalam Al- 
Qur'an digunakan berkaitan dengan: (a) Nabi 
Musa as., yaitu ketika diangkat jadi nabi/rasul dan 
diperintahkan menyembah Allah dan mendiri- 
kan shalat untuk mengingat-Nya (QS. Thaha (20): 
14), dan membuat tempat shalat di Mesir bersama 
umatnya (OS. Yûnus [10]: 87), waktu shalat 
mereka ada tiga, yaitu pagi, petang, dan sebagian 
malam (OS. Had (11): 114): (b) Bani Israil, yaitu 
Allah berjanji mengampuni dosa mereka jika 
mendirikan shalat (OS. Al-Ma'idah [5]: 12), tetapi 
mereka diperingatkan dengan ancaman jika tidak 
mendirikan shalat dan mengkhianati janjinya (OS. 
Al-Bagarah (2): 43, 83): (c) Nabi Zakariya as., yaitu 
ketika shalat, ia didatangi oleh Malaikat mem- 
bawa berita gembira bahwa ia akan diberi putra 
(OS. Ali “Imran (31: 39): (d) Ahlu Kitab, yaitu jika 
mereka mendirikan shalat maka Allah akan 
memberinya pahala (OS. Al-A'raf (7): 170: OS. Al- 
Bayyinah [98]: 5): (e) Nabi Ibrahim, yaitu berdoa 
agar ia dan keturunannya dijadikan orang-orang 
yang mendirikan shalat (OS. Ibrahim [14]: 37, 40); 
(£) Nabi Isa as., yaitu ketika ibunya menunjuknya 
saat ditanya oleh kaumnya tentang status 
anaknya itu, lalu Isa as. menjawab bahwa dirinya 
adalah seorang yang akan diangkat jadi nabi, 
pembawa berkah, dan akan mendirikan shalat 
dan mengeluarkan zakat (OS. Maryam (19): 31), 
(g) Nabi Ismail as., yaitu ia memerintahkan 
keluarga dan umatnya untuk mendirikan shalat 
dan menunaikan zakat (OS. Maryam (191: 55): (h) 
Nabi Syu'aib as., yaitu ketika umatnya mengata- 
kan kepadanya: “apakah shalatmu yang mencegah 
kamu menyembah apa yang telah disembah oleh nenek 
moyang kita dulu? (OS. Had [11]: 87); (I) Luqman 
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dan putranya, yaitu ia memesan putranya dengan 
sejumlah nasihat di antaranya adalah agar 
mendirikan shalat (QS. Luqman [31]: 17). 

Shalat di dalam arti doa, di dalam Al- 
Qur'an digunakan berkaitan dengan: (a) cara 
menghadapi tantangan, yaitu dengan me- 
ngandalkan kesabaran dan doa atau shalat (QS. 
Al-Baqarah (2): 45, 153), (b) orang Arab Badui, 
yaitu yang telah beriman, mereka berkorban 
demi Allah dan mengharapkan Nabi saw. dapat 
mendoakan mereka (QS. At-Taubah [9]: 99), (c) 
perintah kepada penguasa untuk mengambil 
zakat dari orang Islam, dan setelah mereka 
mengeluarkan zakatnya, selayaknya mereka 
didoakan agar mendapat ketenangan hidup (QS. 
At-Taubah [9]: 103), (d) kekuasaanAllah yang 
akan memberkati orang yang dicintai-Nya (QS. 
Al-Ahzâb [33]: 43, 56) dan mereka yang sabar di 
dalam berjihad di jalan Allah hingga gugur di 
dalam peperangan dan mereka yang, jika 
ditimpah musibah, menyerahkan sepenuhnya 
kepada Allah semata (QS. Al-Baqarah [2]: 157). 

Shalat sebagai tempat ibadah digunakan 
berkaitan dengan kekuasaan Allah yang me- 
nguasai hati manusia, sehingga biara-biara 
Nasrani, gereja-gereja, tempat ibadah orang 
Yahudi, masjid-masjid, sebagai tempat me- 
nyebut nama Allah, tidak dihancurkan (QS. Al- 
Hajj [22]: 40) dan tentang Baitullah yang di- 
bangun Nabi Ibrahim, di mana salah satu tempat 
berdirinya ketika membangun, sekarang disebut 
Maqam Ibrahim, dianjurkan untuk ditempati 
shalat (mushallâ) (QS. Al-Baqarah [2]: 125). 

Dari uraian di atas, tampaknya istilah shalat 
sebagai bentuk ibadah tidak hanya dimonopoli 
oleh syariat yang dibawah Nabi Muhammad saw, 
tetapi juga merupakan suatu ibadah yang juga 
disyariatkan kepada umat-umat terdahulu. 
Hanya saja pelaksanaannya berbeda dengan 
syariat yang dibawa oleh Nabi saw. 

Kata lain yang seakar dengan shalat dengan 
makna dasar “membakar”, seperti tashthalûn 
( olita; = membakar), yashlâ ( Ja; ) tashlâ (Jai ) 
dan sebagainya, akan dibahas pada entri lain. 
& Zubair Ahmad « 


898 


Shamad, Ash 


SHAMAD, ASH- (Ai) 

Kata ash-shamad (42! ) terambil dari kata kerja 
yang terdiri dari huruf-huruf shdd, mim, dan dil. 
Maknanya berkisar pada dua hal, yaitu tujuan 
dan kekukuhan/kepadatan. Bahasa menggunakan 
kata tersebut dalam berbagai arti, namun ada 
dua di antaranya yang sangat populer. Pertama, 
sesuatu yang tidak memiliki rongga, lubang atau pori- 
pori, karena lubang dapat menjadi wadah 
sesuatu. Sedang shamad sedemikian kukuh dan 
padat sehingga tidak berlubang sedikit pun. Batu 
atau baja yang sangat kokoh dan padat, halus, 
dan bersih sehingga tidak dihinggapi oleh debu 
apalagi pasir, juga tidak ada sesuatu yang dapat 
terpisah darinya atau melekat padanya, dinamai 
Hajarun Shamad ( sao "5. (batu yang shamad)). 
Arti kedua adalah tokoh terpuncak, yang sedemikian 
tinggi kedudukannya sehingga tidak dapat 
diraih oleh siapa pun, sekaligus yang menjadi 
tumpuan harapan semua pihak. 

Dari segi penggunaan bahasa, kata shamad 
digunakan terhadap Allah, maupun manusia, 
atau apa pun. Memang, makhluk dapat menjadi 
tumpuan harapan, tetapi harus disadari bahwa 
makhluk tersebut pada saat itu dan pada saat 
yang lain juga membutuhkan tumpuan harapan 
yang dapat menanggulangi kesulitannya. Ini 
berarti bahwa substansi dari ash-shamadiyah 
(dah (tumpuan harapan|) tidak dimilikinya 
yang menjadi tumpuan harapan semua makhluk 
secara penuh, sedang Dia sendiri tidak mem- 


butuhkan siapa pun. Dengan demikian kita dapat 


berkata bahwa alif dan lam pada kata ash-shamad, 


“Untuk menunjukkan kesempurnaan keter- 


gantungan makhluk terhadap-Nya. 

— “Dalam Al-Qur'an, kata ash-Shamad hanya 
ditemukan sekali, yaitu ayat kedua dari surah 
al-Ikhlash, “Allâh ash-Shamad ( Sah & = Maksud 
kata tersebut menurut sahabat Nabi saw., Ibnu 
Abbas, adalah: “Tokoh yang telah sempurna 
ketokohannya, yang mulia dan telah mencapai 
pucuk kemuliaan, yang agung dan telah men- 
capai puncak keagungan, yang penyantun dan 
tiada melebihi santunannya, yang kaya dan tiada 
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yang melebihi kekayaannya, yang perkasa dan 
sempurna keperkasannya, yang mengetahui, 
yang sempurna pengetahuannya, yang bi- 
jaksana, serta yang tiada cacat dalam ke- 
bijaksanaannya. Itulah Allah, yang tidak dapat 
disandang sifat-sifat ini kecuali oleh-Nya, dan 
itu pulalah ash-Shamad. 

Ulama-ulama yang memahami kata ash- 
Shamad dalam pengertian tidak memiliki rongga, 
mengembangkan arti tersebut agar sesuai dengan 
kebesaran Allah. Mereka berkata: “Sesuatu yang 
tidak memiliki rongga atau lubang, mengandung 
arti bahwa Dia sedemikian “padat”, atau bahwa 
Dia yang tidak mungkin dimasukkan ke dalam 
dirinya sesuatu, seperti makanan atau minuman, 
tidak juga terpisah atau keluar darinya sesuatu. 

Allah ash-Shamad adalah Dia yang tidak 
membutuhkan makanan atau minuman, tidak 
ada sesuatu yang keluar dari-Nya, tidak juga 
beranak dan tidak diperanakkan, “Lam yalid wa 
lam yûlad (By J5 35 H). Ada juga yang meng- 
artikan kata tersebut menunjuk kepada Allah 
yang zat-Nya tidak dapat terbagi. Kata mereka, 
kalau kata Ahad menunjuk kepada zat Allah yang 
tidak tersusun oleh bagian atau unsur apa pun, 
maka kata Shamad mengandung arti bahwa 
dalam keesaan-Nya itu, Dzat tersebut tidak 
dapat dibagi-bagi. 

Mayoritas ulama bahasa dan ulama tafsir 
mamahami arti ash-Shamad dalam al-Qur'an 
sebagai menunjuk kepada Allah yang kepada- 
Nya tertuju semua harapan makhluk. Dia yang 
dimohonkan memenuhi kebutuhan makhluk 
serta menanggulangi segala kesulitan mereka. 

Syekh Muhammad Abduh ketika me- 
nafsirkan kata ash-Shamad menjelaskan bahwa 
makhluk yang memiliki kemampuan memilih — 
seperti manusia— apabila bermaksud mendapat 
sesuatu, maka dia berkewajiban untuk mencari 
cara yang tepat untuk meraih maksud dan 
harapannya itu sesuai dengan apa yang di- 
perintahkan Allah, yakni dengan melihat kaitan 
antara sebab dan akibat. Tetapi pada akhirnya 
dia harus mengembalikan sebab terakhir dari 
segala sesuatu kepada Allah swt. jua. Berkali- 
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kali al-Qur'an menegaskan betapa Allah menjadi 
tumpuan harapan makhluk-Nya. Demikian, wa 
Allâh A'lam. 4 M. Quraish Shihab & 


SHARF (po) 
Kata sharf ( >; ) yang terdiri dari huruf shid — ra 
-fâ adalah bentuk mashdar dari kata kerja sharafa 
(fi'il madhi) yang mengandung beragam makna, 
antara lain: al-infag ( SWY!- pembelanjaan), ab'ada 
(ag! = menjauhkan atau mengusir), menghindar 
atau berpaling. Menurut Musa Al-Ahmadi, kata 
sharf ( >°; ) bila berhubungan dengan huruf ‘alâ 
( 3 ) berarti radda ($, = menolak), apabila 
berhubungan dengan “an ( | ) berarti raja'a ( —) 
= kembali) dan 'azala (Yg = memisahkan diri/ 
menyingkir). Kata sharf ( s':- ) juga berarti wallâ 
(35 = berpaling) dan apabila berhubungan 
dengan lam ( J ) berarti kasaba ( :.& = berusaha) 
dan thalaba ( ji = mencari). 

Sharafa (5:2) dengan makna raja'a ( 63 ) 
juga diungkapkan oleh Ibnu Faris, misalnya di 
dalam bahasa Arab, lazim dipakai ungkapan 
sharaftul-qauma ($$ 52 ) untuk orang yang 
kembali kepada kaumnya. Di samping itu, kata 
sharafa (52) dapat pula berarti ‘menambah’. 
Misalnya, sharafal-kalama (SS 5) yang 
berarti “memanjangkan pembicaraan'. Di dalam 
Al-Qur'an kata sharafa (S5'- ) dengan berbagai 
bentukan (derivasi)nya terdapat sebanyak 30 
kali, terdiri dari: 12 kali di dalam bentuk fi“! midhi, 
12 kali di dalam bentuk kata kerja masa kini (fi 
mudhiri"), satu kali di dalam bentuk kata perintah 
(fi'l amr); tiga kali di dalam bentuk mashdar, satu 
kali di dalam bentuk objek (isim maf'al ) dan satu 
kali di dalam bentuk nama tempat (ism makan), 
sedangkan, kata sharf (5'52) itu sendiri di- 
temukan hanya sekali, yakni di dalam Ayat 19 
OS. Al-Furgan berbunyi: 


Bai Ip Sai Ci Up Sin A3 
(Fagad kadzdzabiikum bima tagilina fama tastathi una 
sharfan wala nashrd). 

“Maka sesungguhnya mereka [yang disembah selain 
Allah itul telah mendustakan kamu tentang apa yang 
kamu katakan, maka kamu tidak akan dapat menolak 
(azab) dan tidak pula menolong (dirinu).” 
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Ayat ini berkaitan dengan ihwal orang-orang 
yang menyembah berhala, di Hari Kiamat nanti. 

Sehubungan dengan itu, Al-Ourthubi 
menjelaskan, Allah akan berkata kepada mereka 
(yang menyembah berhala itu) ketika sembahan- 
sembahan itu berlepas diri dari mereka, “Kamu 
telah berbohong dengan ucapanmu bahwa 
mereka (berhala-berhala) itu adalah benar-benar 
tuhan; padahal, mereka tidak kuasa menolak azab 
dari dirimu.” Ar-Razi menjelaskan, makna sharfan 
(655) di sini adalah ‘menolak azab’. Demikian 
pula di dalam menafsirkan Ayat 12 OS. At-Taubah: 
sharafallahu qulûbahum biannahum gaimun lâ yafgahiun 
(Oia Ý ng ea bs Ki D). Ar-Razi me- 
nafsirkannya dengan memalingkan atau menolak 
mereka dari beriman. Tafsiran yang sejalan 
dengan itu diungkapkan pula oleh Rasyid Ridha 
di dalam Al-Manir. 

Selanjutnya kata sharf ( 5':2 )juga dijumpai 
misalnya di dalam OS. Al-Isra' [17]: 41: walagad 
sharrafnd fi hadzal-gur'Ani li yadzdzakkari 
(553 oii áá g Ko Jb, ). Makna kata sharf 
(5) di dalam ayat ini, menurut Ar-Razi, 
adalah bayyannâ (  - kami jelaskan). Karena, 
lafal tashrif ( +æ ) juga digunakan sebagai 
kiasan bagi penjelasan. Tafsiran serupajuga dike- 
mukakan oleh Al-Ourthubi. Beliau menambah- 
kan bahwa yang dimaksud dengan tashrif 
(He) itu ialah memutar sesuatu dari suatu 
arah ke arah yang lain. Maksudnya ialah dalam 
rangka memberikan penjelasan ( s4) dan 
pengulangan ( yi). 

Sementara itu, pada ayat lain ditemukan 
pula kata sharf (52) yang berarti 'meng- 
hadapkan’. Misalnya, firman Allah di dalam OS. 
Al-Ahgaf [46]: 29: waidz sharrafnd ilaika nafaran minal 
jinni (SAI c Gas UJI o 35- dan apabila kami 
hadapkan serombongan jin kepadamu). Ayat ini 
berkaitan dengan perintah Allah kepada Rasul 
saw. untuk memberi pelajaran (peringatan) 
kepada jin supaya mereka menyembah kepada 
Allah dengan membacakan ayat Al-Our'an 
kepada mereka. Demikian dijelaskan oleh Imam 
Fakhruddin Ar-Razi di dalam tafsirnya. 

Kata sharf ( +; ) dengan makna ‘berpaling’ 
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(wallâ) dapat pula dilihat di dalam konsep shirfah 
(ú). Pada konteks pembicaraan mengenai 
mukjizat Al-Qur'an. Di dalam 'ulumul qur'An, yang 
dimaksud shirfah (ú) ialah bahwa Allah telah 
memalingkan perhatian orang Arab dan meng- 
halangi kemampuan akal mereka dari me- 
nantang Al-Our'an termasuk menciptakan 
tandingan-tandingan yang serupa dengan Al- 
Our'an itu. Itulah salah satu kemukjizatan Al- 
Qur'an (i'jazul gur'4n). Tentang shirfah (ú 2) sebagai 
salah satu kemukjizatan Al-Our'an masih 
diperselisihkan oleh para ulama. 

Dari berbagai pengertian di atas, kata sharf 
(3) dengan berbagai bentuknya, baik dari 
segi kebahasaan (lughawi) maupun dilihat dari 
segi konteks pembicaraan Al-Our'an—me- 
nampung beberapa makna antara lain 'me- 
nolak’, ‘berpaling’, ‘kembali’, ‘mengulangi’, 
‘menjelaskan’, dan ‘menghadapkan’, sedangkan 
kata sharf (52 ) itu sendiri yang terdapat hanya 
satu kali di dalam Al-Qur'an umumnya para 
mufasir menafsirkan dengan “menolak” serta 
menghindar diri. Keragaman makna kata sharf 
(> ) ini sebenarnya masih dapat dipertemu- 
kan pemahamannya. Misalnya, bahwa setiap 
orang yang menolak sesuatu akan menghindar 
atau berpaling dan kembali dari yang ditolaknya 
itu. Demikian pula setiap terjadinya pengulang- 
an pada hakikatnya pengembalian sesuatu yang 
diulangi itu kepada bentuk semula. Pengulangan 
itu sendiri dapat pula merupakan salah satu 
metode di dalam memberikan penjelasan atau 
pemantapan. Kata sharf (5) yang berarti 
'menghadapkan' seperti di dalam OS. Al-Ahgaf 
(46): 29 itu, sebenarnya, juga mengandung 
makna 'mengembalikan' sebab bukankah mak- 
sud Allah menghadapkan golongan jin kepada 
Rasulullah saw. untuk mendengarkan Al-Our'an 
adalah dalam rangka mengembalikan mereka 
kepada fitrahnya semula sebagai makhluk yang 
diciptakan untuk mengabdi kepada-Nya? (lihat 
OS. Adz-Dzariyat (51): 56). + Ahmad Kosasi % 


SHARH (zr) 


Kata sharh terambil dari akar kata yang terdiri 
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atas tiga huruf, yaitu shdd — râ — hâ. Akar kata 
tersebut mengandung makna dasar ‘tampak’ dan 
‘jelas’. Dari situ orang yang polos, menyatakan 
apa adanya disebut rajulun sharih (&- J=) = 
orang polos). Begitu pula semua yang murni dan 
asli disebut sharih (5x ). Kemudian bangunan 
yang menjulang tinggi dengan sendirian disebut 
ash-sharh ('fsl ) karena tampak jelas kelihatan. 
Selanjutnya berkembang, kata ash-sharh ( oa ) 
dipakai dalam arti yang menunjuk pada 'semua 
bangunan yang tinggi dan arti 'istana'. 

Di dalam Al-Our'an kata sharh terulang 
sebanyak 4 kali, yaitu di dalam OS. An-Naml 
(27): 44 (2 kali), OS. Al-Oashash [28]: 38, dan OS. 
Al-Mu'min/Ghafir [40]: 36. 

Penggunaan kata sharh di dalam OS. An- 
Naml (27): 4 menunjuk pada makna istana Nabi 
Sulaiman. Ketika Balgis datang dia dipersilahkan 
memasuki istana tersebut dan ketika Balgis 
melihat lantai istana itu, dia mengiranya kolam 
air yang besar sehingga dia menyingkap kedua 
betisnya, kemudian Nabi Sulaiman berkata 
bahwa sesungguhnya lantai itu terbuat dari 
kaca. Atas peristiwa tersebut Ratu Balgis 
kemudian menyadari keagungan Tuhan dan 
menyatakan keislamannya. 

Selanjutnya, penggunaan kata sharh pada 
dua surah yang terakhir menunjuk pada makna 
‘bangunan yang tinggi’ ada juga yang me- 
ngartikannya dengan 'istana yang tinggi’. Ayat 
tersebut menggambarkan kekafiran dan ke- 
angkuhan Firaun yang mengaku sebagai Tuhan. 
Ketika Musa datang dan menyebutkan bahwa 
dia diutus oleh Allah, Tuhan sekalian alam maka 
Firaun menyuruh perdana menterinya, Haman, 
serta pembantu-pembantunya untuk men- 
dirikan bangunan yang tinggi agar dia bisa naik 
melihat dan menantang Tuhan Nabi Musa. 
Bangunan itu pun didirikan oleh Haman dengan 
mengerahkan sekitar 50.000 pekerja inti menurut 
sebuah riwayat dan belum pernah ada sebelum- 
nya bangunan setinggi itu di atas dunia ini. 
Langkah Firaun mendirikan bangunan tersebut 
hanyalah untuk menunjukkan bahwa Musa itu 
berdusta bahwa ada Tuhan selain dirinya. 
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Begitulah keangkuhan Firaun yang digambar- 
kan pada kedua ayat tersebut. 
& Muhammad Wardah Agil & 


SHAUT (Sp) 

Kata shaut ( —',- ) adalah mashdar dari shâta — 

yashiitulyashitu — shautan ( — kay o'ya; — Lo 

Vs ). Jamak dari shaut ( Sy ) adalah ashwât 

(ai ). Maknanya menurut Al-Ashfahani 

menunjuk pada bunyi yang timbul dari udara 

yang tertekan dari dua benda. Bunyi itu ada dua 
macam: ada yang lahir bukan dari embusan 
udara seperti suara yang mendengung dan ada 
yang lahir dari embusan udara. Selanjutnya 
dijelaskan bahwa digunakan kata shaut untuk 
perkataan Nabi yang terdapat di dalam OS. Al- 

Hujurat [49]: 2 dan 3 karena kata shaût itu lebih 

luas maknanya daripada nuthg (ucapan) dan 

kalam (perkataan), atau mungkin juga karena yang 
dilarang ditinggikan di hadapan Nabi adalah 
shaut, bukan kalam. 

Di dalam Al-Our'an, kata shaut dan bentuk 
jamaknya ashwit terulang masing-masing 
sebanyak 4 kali atau keseluruhannya berjumlah 
8 kali dengan konteks pembicaraan sebagai 
berikut. 

1. Berkaitan dengan komitmen iblis untuk 
menyesatkan sebagian besar anak cucu 
Adam, Allah mempersilakan iblis menggoda- 
nya melalui shaut-nya dan dengan mengerah- 
kan segala kemampuannya (OS. Al-Isra' (17): 
64). Jadi, shaut di situ adalah shautu iblis 
(5 Se suara iblis). Ada yang menafsir- 
kan kata shaut di situ dengan al-ghind' (Wi = 
musik/lagu), sementara Mujahid menafsir- 
kannya dengan al-lahwu wal-ghind (5, "Ai 
= permainan dan musik). Ada juga yang 
menafsirkannya dengan al-waswis ( y- = 
godaan bisikan), sedangkan Ad-Dahhak 
menafsirkannya dengan shautul mizmir 
(el So = bunyi seruling). Adapun Ibnu 
Abbas menafsirkannya dengan segala yang 
membawa kepada kemaksiatan. Ayat ini 
dijadikan dalil oleh orang yang mengharam- 
kan seruling, musik, dan permainan-per- 
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mainan yang semacamnya. 


. Berkaitan dengan keadaan di Hari Kiamat 


yang begitu dahsyat dan hebatnya sehingga 
semua orang menurut dan semua shaut 
(suara) diam sehingga tidak ada yang ter- 
dengar, kecuali hams ( max “suara halus) (OS. 
Thaha [20]: 108). Ada yang menafsirkan kata 
hams di situ dengan suara telapak kaki 
sehingga dikatakan bahwa pada hari itu tidak 
ada lagi suara yang kedengaran kecuali suara 
telapak kaki yang halus yang tercermin di 
dalamnya rasa takut dan kengerian atau 
dengan kata lain tidak ada lagi orang yang 
berani berbicara. Ada juga yang menafsirkan 
bahwa yang dimaksud hams di situ adalah 
suara lembut. Ini berarti masih ada yang bisa 
bersuara pada hari itu dengan suara lembut. 
Itupun bagi orang yang diizinkan oleh Allah, 
sebagaimana disebutkan pada OS. Had (11): 
105. 


. Berkaitan dengan sopan santun dalam 


berbicara, yaitu tidak boleh berbicara terlalu 
keras. Suara orang yang selalu berbicara 
dengan keras diidentikkan dengan suara 
himar yang disinyalir di dalam Al-Qur'an 
sebagai suara yang paling jelek (OS. Lugman 
(31): 19). Ini merupakan adab sopan santun 
yang diajarkan oleh Allah agar suara keras 
yang bernada menghina ditinggalkan atau 
bahkan suara keras secara umum. Kebiasaan 
orang Arab Jahiliyah menjadikan suara yang 
lantang atau suara yang keras sebagai 
lambang kebesaran. Siapa yang lebih besar 
suaranya termasuk orang hebat. Kebiasaan 
ini dilarang dan diidentikkan dengan suara 
himar karena seandainya suara itu yang 
menjadi lambang kebesaran maka himarlah 
yang lebih pantas menyandang kebesaran 
tersebut. Perumpamaan ini merupakan 
penghinaan bagi orang yang bersuara keras 
atau yang tidak sopan dalam berbicara 
karena pada hakikatnya yang dituntut di sini 
adalah sopan dalam berbicara. Suara keras 
itu hanya merupakan lambang ketidak- 
sopanan di dalam berbicara. 
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4. Berkaitan dengan sopan santun di dalam 
berbicara, khususnya kepada Nabi 
Muhammad saw. (QS. Al-Hujurat [49]: 2 dan 
3). Ayat itu mengandung larangan kepada 
orang-orang yang beriman untuk meninggi- 
kan suara di atas suara Nabi sebagaimana 
tingginya suara mereka antara satu dengan 
lainnya karena itu dapat menyakiti perasaan 
Nabi dan menyebabkan terhapusnya pahala 
amal perbuatan. Berdasarkan hadits Abu 
Mulaikah dari Abdullah bin Zubair, ia 
berkata bahwa suatu ketika Aqra' bin Habis 
datang kepada Nabi saw. Ketika itu Abu 
Bakar mengusulkan kepada Nabi mengangkat 
Aqra' sebagai utusan kepada kaumnya. 
Usulan tersebut ditolak oleh Umar bin 
Khattab dan ia mengusulkan agar Nabi tidak 
mengangkatnya. Akhirnya terjadi perdebat- 
an dengan suara keras di hadapan Nabi 
sehingga turunlah ayat tersebut. Setelah 
peristiwa itu maka Umar ra. bila berbicara 
dengan Nabi tidak pernah lagi kedengaran 
suaranya, kecuali sekedar yang dapat di- 
pahami. Sebagian mufasir mengatakan bah- 
wa yang dimaksud suara tinggi di situ bukan 
perkataan yang tidak baik atau yang meng- 
hina sebagaimana pendapat sebagian orang. 
Perkataan semacam itu termasuk kekafiran 
sedangkan ayat ini ditujukan kepada orang- 
orang yang beriman. Jadi, yang dimaksud di 
situ adalah suara itu sendiri yang tidak boleh 
ditinggikan. Akan tetapi, juga tidak termasuk 
di dalamnya suara keras ketika berperang 
atau pada saat menghadapi musuh dan 
semacamnya yang memerlukan komando 
dengan suara keras dan lantang. 

* Muhammad Wardah Agil & 


SHAWAB ( Ype ) 

Kata shawab («fo ) adalah salah satu bentukan 
dari kata shdba yashiibu shauban (Yo Sai Mo). 
Kata tersebut terambil dari tiga huruf yakni shâd 
- wawu — bâ’. Menurut Ibnu Faris kata tersebut 
menunjukkan dua arti. Pertama, 'turunnya 
sesuatu menempati tempatnya secara pro- 
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porsional . Kedua, ‘lawan dari salah’. Dari makna 

pertama lahir istilah ash-shaub dan ash-shayyib 

artinya 'sesuatu yang turun', seperti curahan 
hujan karena hujan adalah sesuatu yang turun 

menempati tempatnya di bumi. Dari situ pula , 

muncul istilah mushibah ( x... ) artinya ‘bencana’ 

karena bencana merupakan sesuatu yang me- 
nempati tempatnya, baik secara personal 

maupun kaum. Letak keproporsionalannya di 

dalam hal ini berhubungan dengan sebab yang 

menimbulkan bencana itu. Sebuah bencana tidak 
mungkin ditimpakan kepada person atau kaum 
tanpa sebab yang wajar. 

Di antara makna yang pertama dengan 
yang kedua, terdapat keterkaitan yang sangat 
erat. Sesuatu dikatakan benar jika menempati 
tempatnya secara proporsional, atau dengan 
kalimat yang terbalik, sesuatu yang tidak 
menempati tempatnya secara tidak proporsional 
dianggap tidak benar. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa se- 
suatu dikatakan benar (shawab) karena mengacu 
pada salah satu dari dua hal. 

1. Mengacu pada esensi sesuatu: yakni apabila 
sesuatu itu secara esensial merupakan suatu 
hal yang terpuji, seperti berlaku adil, jujur, 
dan pemurah. 

2. Mengacu pada niat pelakunya: di dalam hal 
ini “benar” (shawab) dapat dikategorikan ke 
dalam empat bagian. 


a. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
layak dan patut untuk dikerjakan, lalu 
pelaku merealisasikan sebagaimana 
yang ia inginkan. 

b. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
patut dan layak untuk dikerjakan, tetapi 
ia melakukan hal lain yang sesuai 
dengan ijtihadnya lebih baik dari apa 
yang ia inginkan semula. Hal inilah yang 
dikatakan oleh Rasulullah di dalam 
sabdanya, “Barangsiapa yang berijtihad 
lalu benar maka ia mendapatkan dua 
pahala, dan apabila ijtihadnya salah 
maka ia mendapatkan satu pahala. 

c. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
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pantas untuk dikerjakan, tetapi yang 
terjadi justru sebaliknya, disebabkan 
oleh satu dan lain hal, seperti orang yang 
memanah hewan buruan lalu mengenai 
manusia. Kebenaran di dalam hal ini 
terhalang. 

d. Seorang pelaku menginginkan sesuatu 
yang jelek (jahat), tetapi yang terjadi 
justru sebaliknya. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shawab dan segala 
derivasinya terulang sampai 77 kali yang 
tersebar di dalam 29 surah. Bentuk-bentuk yang 
ada antara lain fi'1 mâdhî sebanyak 34 kali, fi'l 
mudhiri' sebanyak 30 kali, ism fa'il satu kali, dan 
di dalam bentuk mashdar yakni mushibah (bentuk 
mashdar dari ashiba satu kali, serta shawab dan 
shayyib masing-masing satu kali. 

Di antara derivasi kata shawdb yang di- 
gunakan di dalam Al-Our'an, adalah kata kerja 
lampau yang mendapatkan tambahan satu 
huruf (fi'1 madhi tsulâtsî mazid bi harfin wahid) dan 
memunyai frekuensi penggunaan paling banyak. 
Kata tersebut terulang sampai 33 kali dengan 
muatan yang berbeda sesuai dengan konteksnya. 
Namun, makna-makna tersebut tetap mengacu 
pada makna-makna dasar yang telah disebutkan 
di atas. 

Derivasi kata shawib di dalam Al-Our'an 
digunakan baik dalam konotasi positif maupun 
dalam konotasi negatif. Menurut sebagian 
pakar bahasa arab, sebagaimana yang dinukil 
oleh Al-Ashfahani bahwa konotasi positif di- 
umpamakan dengan curahan hujan, sedangkan 
konotasi negatif diumpamakan dengan 
hantaman anak panah. Di dalam terjemahan 
bahasa Indonesia yang benar, kata ashiba 
(oui) dalam konotasi negatif biasanya 
diterjemahkan 'menimpa', sedangkan dengan 
konotasi positif biasanya diartikan dengan 
‘memperoleh’ atau ‘benar’ seperti di dalam OS. 
An-Nisa' (4): 79 “Apa saja nikmat yang kamu peroleh 
adalah dari Allah dan apa saja bencana yang 
menimpamu adalah dari kesalahanmu sendiri.” Pe- 
ngertian kata tersebut di dalam konotasi negatif 
juga dapat dilihat di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
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156 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 106. Kedua ayat 
tersebut berkaitan dengan kematian, sedangkan 
dengan muatan makna positif dapat dilihat 
misalnya di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 265 dan 
OS. An-Nisa' [4]: 73. Adapun kata ashiba yang 
terdapat di dalam OS. Ali “Imran [3]: 117, sesuai 
dengan konteksnya lebih tepat diartikan 
dengan 'menerpa'. Ayat tersebut berkaitan 
dengan perumpamaan orang-orang yang me- 
nafkahkan hartanya dalam kehidupan dunia. 
Pengungkapan di dalam bentuk mudhiri' me- 
muat makna yang relatif sama. 

Kemudian, kata yang merupakan derivasi 
dari kata shawib yang dijumpai di dalam Al- 
Qur'an adalah mushibah di dalam arti ‘bala’ atau 
‘bencana’ yakni segala yang tidak disenangi 
yang menimpa manusia. Kata tersebut diguna- 
kan antara lain di dalam OS. Al-Hadid (57): 22. 
“Dan tiada pun bencana yang menimpa bumi dan (tidak 
pula) pada dirimu sendiri melainkan telah tertulis di dalam 
kitab (Lauh Mahfuzh) sebelum Kami menciptakannya” 
dan di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 156, “Dan apabila 
mereka ditimpa bencana maka berkata sesungguhnya kami 
milik Allah dan akan kembali kepadanya. 

Bentuk lain yang ditemui di dalam Al- 
Qur'an adalah shayyib berarti ‘hujan’ dan shawib 
berarti “kebenaran” Kedua kata tersebut masing- 
masing disebutkan satu kali yakni di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 19 “(orang-orang munafik) seperti 
orang-orang yang ditimpa hujan lebat dari langit di dalam 
kegelapan disertai dengan guruh dan kilat.” Ayat 
tersebut berkaitan dengan keadaan orang-orang 
munafik ketika mendengarkan ayat-ayat yang 
mengandung peringatan. Mereka laksana orang- 
orang yang tertimpa hujan lebat disertai dengan 
sambaran kilat dan halilintar di tengah ke- 
gelapan sehingga mereka menyumbat telinga- 
telinga mereka dan di dalam OS. An-Naba' [78]: 
38, “Pada hari ketika ruh dan para malaikat berdiri bershaf- 
shaf, mereka tidak berkata-kata kecuali yang telah diberi 
izin kepadanya oleh Tuhan dan ia mengatakan kata-kata 
yang benar.” Ayat tersebut berkaitan dengan 
keadaan pada Hari Kiamat ketika manusia 
berkumpul. Sebagian mufasir mengartikan kata 
shawab tersebut dengan LA ilaha Illallah. & Alimin « 
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SHAWWARA ( gje) 

Shawwara (552 ) adalah fi'il madhi (verba lampau) 
yang tersusun dari huruf-huruf shâd ( > ), waw 
(3) dan ra' ( j). Dalam Al-Qur'an, shawwara 
(35% ) dan kata-kata lain yang seakar dengan- 
nya, tersebut delapan kali. Tiga kali dalam bentuk 
shawwara ( 542 ) itu sendiri; satu kali dalam 
bentuk yushawwiru ( 5a ), satu kali dalam 
bentuk al-mushawwir (fax ): satu kali dalam 
bentuk shûrah (3552 ), dan dua kali dalam bentuk 
jamak, shuwar (32 ). Selain itu, masih ada bentuk 
lain yang tersebut dalam Al-Our'an, tetapi 
dengan arti beda. Ash-shir ( , 341). Tersebut 10 
kali dalam 10 surah. Yaitu OS. Al-An'am [6]: 73, 
OS. Al-Kahfi [18]: 99, OS. Thaha [20]: 102, OS. Al- 
Mu'minin [23]: 101, OS. An-Naml (27): 87, OS. 
Yasin [36]: 51, OS. Az-Zumar [39]: 68, OS. Qaf 
(50): 20, OS. Al-Haqqah (69): 13, dan OS. An- 
Naba’ (781: 18. 

Secara bahasa, shawwara berarti 'mem- 
bentuk', dan shiirah 'bentuk'. Al-Ashfahani 
mengatakan, ‘bentuk’ adalah sesuatu yang dapat 
dilukiskan dengan penglihatan dan dapat 
dibedakan dari sesuatu yang lain. Bentuk ada 
dua macam: 

Pertama, bentuk yang dapat diindera, baik 
oleh orang-orang tertentu maupun oleh orang 
awam: bahkan, termasuk oleh hewan, seperti 
bentuk manusia, kuda, unta, dan lain-lain. 

Kedua, bentuk yang abstrak, yaitu bentuk 
atau gambaran yang dapat dipahami secara akal 
(rasional) dan hanya dimengerti oleh orang- 
orang tertentu al-khishshah (1515 ), seperti 
gambaran manusia dari segi kemampuan akal, 
kreativitas, dan imajinasinya. 

Penggunaan kata shawwara dan yushawwiru 
dalam Al-Qur'an selalu menunjuk kepada Allah. 
Adapun objeknya, adakalanya bersifat fisik atau 
indriawi dan dapat dipahami oleh semua orang, 
baik awam maupun khas: atau bersifat abstrak 
yang hanya diketahui oleh orang-orang tertentu 
saja. 

Yang pertama, seperti pernyataan Allah, 
bahwa Dia membentuk manusia, membaguskan 
rupa mereka, dan menyiapkan rezeki mereka (OS. 
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Ghafir [40]: 64, OS. Al-A'raf [7]: 11). Juga 
pernyataan-Nya, bahwa manusia dibentuk di 
dalam rahim ibunya menurut kehendak-Nya 
(OS. Ali Imran (3): 6). 

Yang kedua, seperti terkandung dalam 
pernyataan Allah ketika menyebut diri-Nya 
dengan al-mushawwir yang berarti 'Yang Maha 
Membentuk Rupa (OS. Al-Hasyr (59): 24). Ini 
merupakan salah satu asma Allah. 

Adapun kata ash-shiir, secara bahasa berarti 
‘sangkakala’. Menurut Al-Ashfahani, shir itu 
seperti tanduk yang ditiup. Ketika sangkakala 
ditiup, Allah menghendaki kembalinya segala 
bentuk manusia beserta ruhnya kepada jasad- 
nya. Kata shiir digunakan untuk menggambarkan 
Situasi manusia di dalam iring-iringan pada hari 
Kiamat nanti. « Ahmad Rafiq & 


SHINWAN (of) 

Kata shinwan ( $ ), bentuk jamak dari shinwun 
(—— ) terdiri atas huruf-huruf shdd, nin, dan 
waw, yang pada dasarnya mengandung arti 
'kemiripan, baik banyak maupun sedikit'. Arti 
asalnya terambil dari dua pohon kurma yang 
berasal dari satu rumpun, kemudian digunakan 
untuk semua jenis pohon apabila terdapat ke- 
serupaan/kemiripan. Kata ini dapat pula berarti 
'tangkai pohon yang keluar dari batang', atau 
'saudara sekandung', 'paman' karena ia adalah 
saudara kandung bapak dan anak karena keluar 
dari bapaknya. 

Kata ini hanya dijumpai dua kali di dalam 
Al-Our'an dan keduanya terdapat pada OS. Ar- 
Ra'd [13]: 4. Di dalam ayat ini, katashinwan (Wp) 
diartikan oleh Al-Barra' 'yang berkumpul’, 
sedangkan kata ghairu shinwin ( ol. „$ ) di- 
artikan ‘yang bercerai . Oleh Departemen Agama 
diartikan ‘yang bercabang’ dan ‘yang tidak 
bercabang’. Ayat tersebut menyebutkan beberapa 
jenis tanaman yang tumbuh berdekatan di atas 
tanah yang sama dan mendapatkan siraman air 
yang sama pula, tetapi bentuk, rupa, dan rasanya 
berbeda. Di antara tanaman yang disebut di 
dalam ayat itu ialah pohon kurma yang terdiri 
atas yang bercabang dan yang tidak bercabang. 
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Allah menyebutkan hal ini agar manusia me- 
nyadari bahwa yang mampu mengadakan yang 
demikian itu hanyalah Allah Yang Mahabijaksana 
dan Maha Mengetahui. Arti selengkapnya ayat 
tersebut “Di bumi ini terdapat bagian-bagian yang 
berdampingan serta kebun-kebun anggur, tanaman- 
tanaman, dan pohon korma yang bercabang dan yang 
tidak bercabang, disirami dengan air yang sama. Kami 
melebihkan sebagian tanaman-tanaman itu atas sebagian 
yang lain tentang rasanya. Sesungguhnya pada yang 
demikian itu terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi 
kaum yang berpikir.” æ Baharuddin HS. & 


SHUBH (27) 

Kata shubh ( x% ) adalah kata benda tunggal. 
Bentuk jamaknya ashbâh ( -U—ei ). Kata shubh 
dengan segala bentuk derivasinya di dalam Al- 
Our'an disebut 45 kali. 

Menurut Al-Ashfahani, kata ash-shubh 
( gali ) secara bahasa berarti ‘permulaan mun- 
culnya siang hari, yaitu waktu memerahnya 
ufuk yang menutup matahari’. Menurut Ibnu 
Manzhur, kata shubh artinya ‘fajar’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shubh digunakan 
untuk dua arti tersebut. Selain itu kata yang 
seakar dengan kata shubh yaitu ashbaha ( Far ) 
digunakan dengan arti ‘jadi’ atau ‘menjadi’ searti 
dengan shâra (to ). 

Kata ash-shubh ( 4) ) artinya ‘fajar’, ‘pagi’ 
atau “permulaan siang hari' (an-nahir, 45 ): saat 
dijatuhkannya azab kepada kaum Nabi Liith, 
yaitu di waktu shubuh (OS. Had (11): 81, OS. Al- 
Mudadatstsir [74]: 34, OS. At-Takwir (81): 18, OS. 
Al-'Adiyat (100): 3). 

Kata ash-shabâh ( « —-a!i) berarti ‘pagi hari’, 
atau 'permulaan siang hari'. Sebagian mufasir ada 
yang menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan 
waktu pagi bukan waktu ketika matahari sudah 
menampakkan diri, tetapi kapan saja waktu 
shubuh. Kata shubh disebut oleh Al-Qur'an di 
dalam kaitan dengan siksa dan bencana. 

Al-Ishbih ( «—y') digunakan dengan arti 
‘pagi’, untuk menjelaskan bahwa Allah me- 
nafikan peredaran pagi (siang) dan malam hari, 
pagi untuk bekerja dan malam untuk istirahat 
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(OS. Al-An'am [6]: 96). Kata mushbihin (sa) 
digunakan untuk menjelaskan waktu shubuh. Ini 
menjelaskan bahwa umat Nabi Luth yang mem- 
bangkang akan ditumpas di waktu shubuh (OS. 
Al-Hijr (15): 66). 

Kata mishbih ( z —e ) yang bentuk jamak- 
nya mashabih (s—le ) berarti ‘lampu’ atau 
‘pelita’. Kata ini disebut untuk menggambarkan 
perumpamaan niir ( ,'; = sinar) hidayah ( xa = 
petunjuk) Allah yang memberi penerangan 
kepada manusia. Jadi, yang dimaksud dengan 
mishbih tersebut adalah pelita yang sangat 
terang cahayanya. Pelita itu di dalam kaca dan 
kaca itu seakan-akan bintang yang bercahaya 
seperti mutiara, yang apabila dilihat dari 
berbagai arah akan menampakkan kilatan 
cahaya yang menakjubkan (OS. An-Nur [24]: 35). 
Orang yang menerima petunjuk Allah akan 
menjadi terang jalan hidupnya karena hati 
mereka dipenuhi petunjuk Al-Our'an. 

Kata mashabih (s—te ) yang merupakan 
bentuk jamak dari kata mishbih digunakan 


` dengan arti ‘bintang-bintang’. Bintang adalah 


benda langit yang mengeluarkan sinar dari 
dirinya dan menunjukkan waktu malam atau 
fajar. Dengan bintang-bintang tersebut langit 
dihias dan itu sebagai bukti kemahaperkasaan 
Allah (OS. Fushshilat [41]: 12). 

Shabbaha (x-——) berarti ‘pagi hari’. Ter- 
sebut sekali dalam (OS. Al-Oamar [54]: 38), yang 
menerangkan waktu ditimpakannya azab yang 
kekal kepada kaum Nabi Luth as. 

Kata ashbaha — yushbihu ( »—x — »—) 
yang di dalam Al-Our'an disebut 21 kali artinya 
'menjadi'. Maksudnya, sebagai akibat suatu 
perbuatan atau keadaan. Misalnya, hawa nafsu 
Oabil menjadikan dirinya mudah membunuh 
saudaranya. Maka dibunuhlah saudaranya dan 
akhirnya ia menjadi orang yang merugi (OS. Al- 
Ma 'idah [5]: 30). Juga seperti perumpamaan 
orang-orang musyrik yang menyekutukan Allah. 
Mereka diazab, dengan cara harta kekayaannya 
dibinasakan, lalu ia (menjadi) membolak- 
balikkan tangannya (tanda menyesal) terhadap 
apa yang dikerjakannya. Maka mereka me- 


906 


Shudar 


nyesali dirinya (QS. Al-Kahfi (18): 42). 

Kata shubh di dalam terminologi ibadah dan 
kehidupan sehari-hari digunakan untuk me- 
nunjuk waktu shalat Shubuh. Rentang waktu- 
nya dimulai terbitnya fajar shadiq ( Ssa áh ), 
yaitu mulai munculnya sinar (awan) merah 
hingga terbitnya matahari. Di dalam Al-Qur'an 
untuk menunjukkan waktu shalat Shubuh, 
digunakan kata gur'in al-fajr ( Abi Olga ). Di 
dalam kaitan dengan orang yang berpuasa, 
sebelum masuk waktu Shubuh terdapat waktu 
imsak. Waktu imsak ini lama, cukup untuk 
membaca 50-60 ayat. Riwayat Al-Bukhari dari 
Anas bin Malik menjelaskan, “Nabi saw. bersama 
Zaid bin Tsabit sahur bersama. Ketika beliau 
berdua sahur, Nabi saw. berdiri untuk shalat dan 
shalatlah ia. Lalu, aku bertanya kepada Anas, 
“Berapa lama selang waktu selesai sahur dan 
masuknya shalat (shubuh)?” Anas menjawab, 
“Kira-kira seorang membaca lima puluh ayat Al- 
Qur'an.” « Ahmad Rofig * 


SHUDUR (sie) 

Kata shudûr (xx ) adalah bentuk plural dari kata 
shadr (X6) yang artinya ‘dada’, yaitu rongga 
tubuh tempat jantung dan paru-paru. Di dalam 
Lisdnul “Arab dijelaskan bahwa kata shadr dengan 
bentuk jamak shudûr terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf shâd, dal, râ’ , yang berarti 
'bagian atas atau depan dari segala sesuatu', atau 
bisa dikatakan “permulaan sesuatu'. Oleh karena 
itu, terdapat ungkapan shadrun nahâr wal lail 
( JD 45l XL = permulaan siang dan malam): 
shadrul qanât (1 2x = bagian atas tombak), 
shadrul 'amr ( AS) XX? = awal persoalan), dan apa 
yang berada di bagian depan manusia juga 
disebut shadr yang berarti 'dada'. 

Kata shadr dengan berbagai bentukannya 
terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 45 kali. 
Kata shadr bentuk tunggal dari kata shudir 
( “ye ) terulang sebanyak sepuluh kali dalam 
sembilan ayat. Secara umum kata shadr tidak 
diartikan sebagai 'dada' secara fisik, seperti 
yang disebutkan di dalam OS. Thaha (201: 25, 
rabbi syrah lî shadri (sx Ir »—5 = wahai 
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Tuhanku, lapangkanlah dadaku). Kelapangan 
“dada” adalah isyarat kepada suatu kekuatan 
untuk menerima dan menemukan kebenaran, 
hikmah, dan kebijaksanaan, serta kekuatan 
untuk menahan diri dari keinginan hawa nafsu, 
kemarahan dan sebagainya. Dengan demikian, 
yang dimaksud dengan “dada” bukanlah suatu 
benda berbentuk materi, tetapi sesuatu yang 
immateri yang berada di balik “dada”, yang 
sebagaimana dijelaskan oleh Ouraish Shihab, 
disebut “kalbu” karena kalbu mengambil 
tempat di dalam “dada”, seperti firman Allah 
OS. Al-Hajj (22): 46. Dengan demikian, se- 
bagaimana diuraikan oleh Ouraish Shihab, shadr 
pada OS. Thaha [20]: 25 diartikan ‘kalbu’ 
sehingga yang dimaksud bukanlah “dada” 
sebagai “wadah” kalbu, tetapi “isi wadah” 
tersebut. Penggunaan redaksi dengan makna 
semacam ini dikenal di dalam sastra Arab 
dengan nama majaz mursal. 

Orang yang telah dilapangkan oleh Allah 
swt. akan mendapat cahaya, sehingga kekuatan 
di dalam dada manusia (kalbu) dapat menerima 
kebenaran, hikmah, dan kebijaksanaan: serta 
dapat menahan diri dari keinginan hawa nafsu, 
kemarahan, dan mementingkan kehidupan 
duniawi dan sebagainya, seperti firman Allah 
OS. Az-Zumar (39): 22. 

Sebaliknya, orang yang tidak mendapat 
cahaya kalbunya, tidak akan memiliki kekuatan 
untuk menerima kebenaran, tetapi mendapat 
kesesatan, yang dikatakan “sempit dadanya”, 
seperti firman Allah OS. Al-An'am [6]: 125. 

Ulama berbeda pendapat tentang arti shadr 
di dalam OS. Alam Nasyrah (94): 1, "alam nasyrah 
laka shadrak” (3535 WI z ají = Bukankah Kami 
telah melapangkan untukmu dadamu?). Satu 
pendapat memahami bahwa ayat di atas ber- 
bicara tentang “pembedahan’ terhadap dada 
Nabi Muhammad. Pendapat ini didasarkan pada 
pemahaman arti kata syaraha ( +/+ ) dari kata 
nasyrah ( 774 ) dengan makna “melapangkan” 
yang bersifat fisik; dan didukung oleh hadits- 
hadits Nabi tentang “pembedahan dada” ketika 
Rasulullah masih remaja dan saat sebelum me- 
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laksanakan Isra Miraj. Karenanya, kata shadr, 
menurut pendapat ini diterjemahkan 'dada' di 
dalam arti fisik. Pendapat lainnya, memahami 
kata shadr dengan arti 'kalbu' dengan argumen 
seperti penjelasan di atas. 

Di dalam bentuk jamak shudir, Al-Qur'an 
mengulangnya sebanyak 34 kali. Seperti halnya 
kata shadr, kata shudir di dalam Al-Qur'an juga 
dipahami sebagai kalbu dan dada di dalam arti 
fisik. Kata shudir pada OS. Al-Hajj (22): 46, 
sebagaimana ditafsirkan oleh Ouraish Shihab, 
dipahami dengan pengertian “dada” secara fisik. 
Demikian pula kata shudiir dari “yatsnina 
shudiirahum" (pay yo V4 = mereka memalingkan 
dada mereka) pada OS. Had (11): 5. Menurut Ar- 
Razi, suatu pendapat memahami kata shudir di 
dalam ayat ini dengan makna 'dada' berdasarkan 
suatu riwayat yang menyatakan bahwa se- 
bagian orang-orang kafir ketika bertemu dengan 
Rasulullah memalingkan dadanya dan pung- 
gungnya serta menutupi diri mereka dengan kain 
agar tidak mendengar alunan ayat-ayat suci Al- 
Our'an yang dibaca oleh Rasulullah. Selain itu, 
terdapat pendapat lain yang menafsirkan kata 
shudir di dalam ayat ini sebagai kinayah akan 
sikap munafik orang-orang kafir yang me- 
nyembunyikan perasaan permusuhan mereka 
terhadap Nabi. Dengan begitu, pendapat ini 
memahami kata shudir dengan pengertian ‘kalbu’ 
karena kemunafikan itu mengambil tempat di 
kalbu yang ada di dalam dada. 

Dari akar kata shad, dal, ra', terbentuk kata 
yashduru ( 75a; ) yang disebutkan sekali, yaitu 
pada OS. Az-Zalzalah [99]: 6, yashduru an-nisu 
'asytitan (BESI + SI 4a; = manusia keluar— 
dari kubur—di dalam keadaan berbeda-beda). 
Menurut Al-Ourthubi, setelah hari Kebangkitan, 
manusia keluar dari kubur dalam keadaan 
berbeda-beda. Sekelompok mengambil arah ke 
kanan menuju surga, dan kelompok lain meng- 
ambil arah ke kiri menuju neraka. Menurut Al- 
Maraghi, pada hari Kebangkitan manusia keluar 
dari kubur dalam keadaan berbeda-beda. Orang- 
orang yang berbuat kabajikan tidak akan berada 
di dalam satu jalan dengan orang-orang yang 
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banyak berbuat kejahatan, atau orang yang taat 
kepada Allah tidak akan satu jalan dengan orang 
yang tidak taat, agar Allah menunjukkan kepada 
mereka balasan atas apa yang mereka perbuat 
semasa mereka hidup. 

Di dalam bentuk ashdara (“xv ) — yushdiru 
(fx), Al-Qur'an menyebutkan satu kali, yaitu 
pada OS. Al-Oashash [28]: 23, “Ia nasgi hattâ yushdira 
ari Ga” ( TE patas 35 A Í= kami tidak mem- 
beri minum (ternak) sampai (penggembala- 
penggembala itu] memulangkan ternaknya). 


& Hanun Asrohah & 


SHUHUF ( Ase ) 

Kata shuhuf ( 3", ) adalah bentuk jamak dari 
shahifah ( zám% ). Kata tersebut terdiri dari shâd, 
hã’, dan fa' ( > z xv) yang secara literal berarti 
‘sesuatu yang terbentang secara lebar dan luas’. 
Karena itu, permukaan tanah disebut ash-shahif 
( Aa); piring besar disebut ash-shahfah 
(at), bentuk jamaknya ialah ash-shihif: 
bahkan, juga muka atau wajah disebut ash- 
shahifah ( aa) ). Di samping itu, kata ash- 
shahifah itu juga berarti lembaran atau kertas 
yang digunakan untuk menulis'. 

Di dalam Al-Qur'an, kata shuhuf ( 32. 
disebut delapan kali, semuanya dalam bentuk 
jamak, sedangkan kata ash-shihif yang me- 
rupakan bentuk jamak dari ash-shahfah disebut 
satu kali dan berarti 'piring-piring besar’. (OS. 
Az-Zukhruf (43): 71). Ayat tersebut berbicara di 
dalam konteks kenikmatan yang diberikan Allah 
kepada penghuni surga. 

Kata shuhuf di dalam Al-Our'an, secara 
umum dapat dikembalikan kepada pengertian 
bahasa yang menunjuk kepada 'lembaran atau 
kertas yang digunakan untuk menulis’. Karena 
itu, Al-Our'an menggunakan kata shuhuf untuk 
menunjuk kepada catatan amal seseorang di hari 
kemudian (OS. At-Takwir (81): 10). Shuhuf yang 
dimaksud di dalam ayat tersebut berarti 'catatan 
amal setiap orang ketika masih hidup di dunia'. 
Shuhuf dimaksud, dicatat oleh malaikat, men- 
cakup perbuatan baik dan perbuatan jelek. 
Catatan amal tersebut baru berakhir setelah 
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manusia meninggal dan baru akan diberikan 
kepada setiap orang di hari kemudian sehingga 
setiap orang akan mengetahui semua yang telah 
diperbuatnya, sekaligus bisa mengadakan per- 
hitungan sendiri untuk mengetahui apakah 
mereka termasuk orang yang selamat atau 
termasuk orang yang celaka. (QS. Al-Isra' (17): 
13-14). Catatan amal di dalam shuhuf tersebut 
sangat cermat dan teliti sehingga tidak ada 
sedikit pun dari perbuatan manusia yang tidak 
terekam di dalamnya, sekecil apa pun perbuatan 
tersebut (QS. Al-Kahfi (18): 49). 

Kata shuhuf juga digunakan Al-Qur'an 
untuk menunjuk kepada wahyu yang diturun- 
kan Allah kepada para nabi-Nya. Di dalam 
kaitan ini, Al-Qur'an menggunakan kata shuhuf 
untuk menunjuk kepada permintaan orang- 
orang musyrik terhadap Nabi Muhammad saw. 
agar mereka diberi surah tertulis dari Tuhan (QS. 
Al-Muddatstsir [74]: 52). 

Di dalam hubungannya dengan peng- 
gunaan kata shuhuf yang menunjuk kepada 
wahyu yang diturunkan Allah kepada nabi dan 
rasul-Nya (QS. 'Abasa (80): 13), di dalam 
pengungkapannya, ada yang secara umum 
menunjuk kepada wahyu yang diturunkan 
kepada nabi dan rasul terdahulu (OS. Thaha [20]: 
133), ada pula yang menunjuk secara khusus 
kepada kitab-kitab suci tertentu; misalnya shuhuf 
yang diturunkan kepada Nabi Ibrahim dan Nabi 
Musa (OS. An-Najm [53]: 36, OS. Al-A'la [87]: 
18-19), juga Al-Our'an. 

Kata shuhuf dalam arti Al-Our'an hanya 
disebut satu kali di dalam Al-Qur'an, yaitu OS. 
Al-Bayyinah (98): 2. Di dalam hal ini, Al-Qur'an 
disebut shuhufan muthahharah (5445 GG ) karena 
Al-Our'an sebagai kalam Allah tetap terjaga 
kesuciannya dari kemungkinan timbulnya 
perubahan akibat ulah manusia, seperti yang 
terjadi pada kitab suci terdahulu. Hal ini karena 
Al-Our'an dijaga dan dipelihara oleh Allah swt. 
(OS. Al-Hijr (15): 9). + M. Galib Matola & 

SHUN’ ( &?) 
Kata shun‘ ( «- ) dan kata lain yang seasal dengan 
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kata itu di dalam Al-Our'an disebut 20 kali, 
tersebar di dalam 14 surah. Kata shun' berarti 
‘membuat baik perbuatan’ (ijidah al-fi'l, 
Kh 31). Secara umum arti kata ini sama 
dengan kata 'amal ( j ) dan fi'l (js ). Akan 
tetapi, ketiga kata itu berbeda penekanannya. 
Kata shun' penekanannya pada sikap yang telah 
mengakar di dalam jiwa, atau tabiat yang sudah 
melekat dan tidak mungkin berubah lagi (malakah, 
XL ) atau sifat yang tertanam di dalam (risikhah, 
ist, ). Arti kata itu lebih khusus daripada kata 
'amal dan fil. Kata 'amal penekanannya pada 
perbuatan yang didasari kesengajaan atau niat 
(gashd, X4 ). Kata ini lebih khusus daripada fi 
dan lebih umum daripada shun'. Adapun kata 
fil menekankan perbuatan secara umum, baik 
yang bersifat membuat bagus perbuatan mau- 
pun tidak, baik yang bersifat sengaja maupun 
tidak. 

Di dalam OS. Hud (11): 37 dan 38 di- 
kemukakan bahwa kata ishna' ( ¿22 ) dan yashna' 
( &4 ) menunjukkan bahwa sifat kafir umat Nuh 
sudah begitu mengakar sehingga mereka tidak 
mungkin berubah menjadi beriman. Hal ini 
diketahui dengan perantaraan akal (OS. Had 
[11]: 36). Kata shan'ah (sio ) juga hanya disebut 
satu kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
Al-Anbiya (21): 80. Kata itu digunakan bagi Nabi 
Daud yang diajari Allah cara membuat baju besi 
untuk peperangan. Hal ini menunjukkan bahwa 
suasana sangat mendesak untuk menyiapkan 
baju pelindung peperangan, tidak mungkin 
ditunda-tunda lagi. 

Selain itu, kata shun' (& ) digunakan 
bukan dengan makna 'penciptaan dari tiada 
menjadi ada', tetapi dengan arti 'menyusun satu 
bentuk yang baru dari beberapa bahan atau 
materi yang sudah ada sebelumnya’. Contohnya 
dapat dilihat pada ungkapan ishna'il-fulka 
(Da ag ) dan yashna'ul-fulka (Bl za ) di 
dalam QS. Hûd [11]: 37 dan 38 di atas. Kedua 
ungkapan itu adalah perintah Allah kepada Nabi 
Nuh untuk membuat perahu. Pembuatan perahu 
tentu menggunakan beberapa bahan berlainan 
yang sudah ada sebelumnya dan tidak mungkin 
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dibuat dari satu jenis bahan saja. Begitu pula 
firman Allah di dalam QS. Asy-Syu'ara' (26): 129, 
wa tattakhidzuna mashani' a la'allakum takhludin 
(boa SI sa Si Dan kamu membuat 
a a dengan maksud supaya kamu 
kekal di dunia?). Ayat itu menjelaskan perilaku 
kaum 'Ad membuat benteng-benteng agar 
mereka kekal hidup di dunia. Pembuatan benteng 
juga memerlukan bermacam-macam bahan dan 
tidak bisa dibuat dari satu jenis bahan saja. 

Di dalam filsafat Islam kata shun' ( &) 
dipakai untuk alam semesta dan menunjukkan 
‘penciptaan dari ketiadaan’. Sementara itu, di 
dalam Al-Our'an kata ini tidak ada satu pun yang 
membicarakan alam semesta dan tidak pula 
menunjukkan bahwa kata ini berarti penciptaan 
dari ketiadaan, tetapi penciptaan bentuk yang 
baru dari beberapa materi yang sudah ada 
sebelumnya. 

Adapun kata shun'ullih di dalam OS. An- 
Naml [27]: 88, itu merupakan isyarat bahwa 
aturan yang dirancang Allah adalah perbuatan 
yang dipandang sangat sentral dan tidak akan 
berubah dan diubah. Jika dihubungkan dengan 
konteks ayat, itu berarti bahwa berjalannya 
gunung-gunung sebagaimana jalannya awan 
merupakan suatu ketentuan Allah yang tidak 
akan berubah dan diubah. Justru itu, di dalam 
beberapa tafsir kata shun'allah (& & ) sebagai- 
mana juga wa'dallah ( & 34, ) dan shibghatallâh 
(Sio) adalah mashdar yang berfungsi sebagai 
penguat (al-mu'akkidah) informasi sebelumnya. 
& Sirajuddin Zar & 


SIDRAH ( dya ) 
Kata sidrah terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sin — dal — rd. Menurut Ibnu 
Faris akar kata tersebut menunjuk pada makna 
dasar ‘bingung’ atau “pikiran kacau’. Dari situ 
orang yang tidak punya kepentingan dan tidak 
peduli apa yang ia perbuat disebut as-sidir 
(LI ). Disamping itu kata sidrah juga dipakai 
sebagai nama jenis pohon, yaitu ‘pohon sidrah'. 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut hanya dua, 
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yaitu bentuk sidr dan bentuk sidrah. Bentuk sidr 
ditemukan pada dua tempat, yaitu pada OS. Saba' 
(34): 16 dan OS. Al-Waqi'ah [56]: 28, sedangkan 
bentuk sidrah juga ditemukan pada dua tempat, 
yaitu pada OS. An-Najm (53): 14 dan 16. 

Di dalam OS. Saba' [34]: 16, penggunaan 
kata sidr menunjuk pada nama jenis salah satu 
pohon yang terdapat di dalam kebun-kebun 
penduduk Saba di Yaman. Ayat itu berkaitan 
dengan hukuman yang ditimpakan kepada 
penduduk Saba yang negerinya dijadikan 
baldatun thayyibah (125 31x = negeri yang baik) dan 
memiliki dua kebun (sisi kanan dan sisi kiri 
gunung) yang menghasilkan banyak rezeki dan 
buah yang dapat dimakan, kemudian negeri itu 
dilanda banjir besar yang menghancurkan 
bangunan-bangunan mereka dan menjadikan 
kebun-kebun mereka berganti atas kekufuran 
dan ketidaksyukuran mereka sebagaimana 
firman-Nya (Lihat OS. Saba' (34): 16). Ada ulama 
yang menjelaskan bahwa pohon sidr tersebut 
adalah pohon sidr yang banyak durinya dan 
buahnya tidak dimakan, ada juga yang me- 
ngatakan bahwa pohon sidr tersebut termasuk 
pohon yang bagus sehingga dikatakan bahwa 
kedua kebun mereka setelah berganti masih ada 
tanaman yang baik dan berguna di samping 
tanaman yang tidak baik, tetapi jumlahnya 
hanya sedikit sebagaimana disebutkan di dalam 
ayat itu “dan sedikit dari pohon sidr”. Terlepas 
dari kedua penafsiran yang berbeda tersebut, 
yang jelas pergantian itu menunjukkan per- 
gantian dari dua kebun yang baik menjadi dua 
kebun yang tidak baik. 

Kemudian penggunaan kata sidr pada OS. 
Al-Waqi'ah [56]: 28 menunjuk pada pohon sidr 
yang ada di dalam surga. Disebutkan bahwa para 
penghuni surga ashhabul-yamin “berada di antara 
pohon sidr yang tidak berduri”. Nikmat yang 
mereka peroleh dari pohon sidr atau pohon bidara 
tersebut, menurut mufasir, di antaranya adalah 
naungan dan kesejukannya. 

Adapun penggunaan kata sidrah pada OS. 
An-Najm [53]: 14 dan 16 menunjuk suatu 
tempat yang tidak dijelaskan di dalam kedua 
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ayat itu, tetapi di dalam Ayat 14, nama tersebut 
selengkapnya disebutkan sidratul-muntahâ 
(G11 331 sidrah yang terakhir). Al-Ourthubi 
menjelaskan dengan berdasar pada hadits 
riwayat Muslim di dalam kitab Shahih-nya 
bahwa sidrah itu adalah nama sebuah pohon 
yang terdapat di langit keenam dan ujungnya 
sampai ke langit tujuh, di tempat itulah Nabi 
Muhammad saw. pernah melihat malaikat 
Jibril dalam bentuk aslinya untuk kedua 
kalinya. Selanjutnya, Al-Qurthubi mengemuka- 
kan sembilan pendapat mengapa pohon ter- 
sebut dinamai sidratul-muntahi ( an du = 
pohon sidrah yang terakhir): Karena di situ 
merupakan batas akhir yang dapat dinaiki bagi 
makhluk yang ada di bawahnya dan batas 
akhir bagi makhluk di atasnya jika turun, 
pendapat ini berdasarkan riwayat Ibnu Mas'ud; 
Pendapat Ibnu Abbas mengatakan bahwa di 
situlah batas akhir yang dapat diketahui oleh 
para Nabi; Pendapat Adh-Dhahhak yang me- 
ngatakan itu karena segala amal perbuatan 
berakhir di situ; Pendapat Ka'ab yang me- 
ngatakan bahwa itu karena segenap malaikat 
dan para nabi hanya bisa sampai di situ; 
Pendapat Ar-Rabi' bin Anas mengatakan 
bahwa dinamai sidratul-muntahd karena di 
situlah berakhir semua arwah para syuhada; 
Pendapat Qatadah mengatakan dinamai de- 
mikian karena di situlah sampai semua arwah 
orang-orang yang beriman; Ali ra. dan Rabi' 
bin Anas (di dalam pendapatnya yang lain) 
mengatakan, hal itu karena di situlah berakhir 
atau sampai semua orang yang mengikuti 
sunnah dan petunjuk Nabi Muhammad saw.: 
Pendapat Ka'b yang lain mengatakan bahwa di 
situlah dapat berakhir ilmu segenap makhluk; 
Pendapat yang didasarkan pada riwayat Abu 
Hurairah yang mengatakan bahwa itu karena 
siapa saja yang sampai di tempat itu maka dia 
telah berada di puncak kemuliaan. 
Berdasarkan pendapat-pendapat tersebut 
di atas maka dapat dikatakan bahwa pendapat 


yang kesembilan itu dapat mencakup semuanya. 
« Muhammad Wardah Aqil 4 
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SIHR ( Pra ) 

Kata sihr ( ~ ) berasal dari bahasa Arab dari 

kata sahara — yasharu — sihran (VS. — 53 — 55) 

yang berarti ‘menipu’ atau 'menyihir'. Kata sihr 

jamaknya ashir ( ,5.i ) berarti ‘tipuan’, sedang- 
kan di dalam bentuk sdhir ( >ú ) jamaknya 
saharah (35x ) berarti ‘tukang sihir’ atau 

‘pelakunya’. Dan sihr juga dapat berarti ‘pesona’ 

karena adanya persamaan antara pesona dengan 

sihir seperti ungkapan yang mengatakan, innal- 
bayâna lasihran (VS SD $y = sesungguhnya 
bahasa yang indah itu adalah sihir (pesona)). 

Adapun di dalam bentuk sahira — yasharu — sahran 

(Se — pes — pl) berarti ‘pagi’. Sahr (5x) 

yang jamaknya ashir (xxi) berarti “akhir 

malam sebelum terbit fajar' atau 1/3 terakhir dari 
malam sampai terbitnya fajar. As-sahirah 

(343) merupakan campuran gelapnya akhir 

malam dengan cahaya siang lalu dijadikanlah 

nama waktu itu. 

Adapun kata sihr di dalam berbagai ben- 
tuknya terulang sebanyak 63 kali di dalam Al- 
Our'an dengan makna yang berbeda sesuai 
dengan konteks ayat. Makna tersebut dapat 
dilihat antara lain, sebagai berikut: 

1. Tipu daya, yakni tipuan yang tidak ada 
hakikatnya seperti yang dilakukan oleh para 
penyulap dengan memalingkan pandangan 
dari apa yang ia kerjakan karena kecepatan 
tangannya dan apa yang diperbuat oleh ahli- 
ahli nujum dengan ucapan yang menarik 
seperti firman Allah di dalam OS. Thaha 
(20): 66: 


3 2 22 ay - 

Aan oa II IE a sat Ip all yg JB 

Ga 

(Mala bal al-qû fa'idzd hibaluhum wa 'ishiyyuhum 
yukhatyyalu 'ilaihi min sihrihim 'annahâ tas'a). 

“Musa berkata: “silahkan kamu sekalian me- 

lemparkan”, maka tiba-tiba tali-tali dan tongkat- 

tongkat mereka terbayang kepada Musa seakan-akan 

ia merayap cepat lantaran sihir mereka.” 


Diartikan tipuan di sini, karena menurut 
riwayat bahwa tukang-tukang sihir Firaun 
mempergunakan raksa pada tali-tali dan 
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tongkat tersebut, sehingga terlihat seperti 
bentuk ular yang seolah-olah ular itu benar- 
benar berjalan. 
. Sihr dengan makna minta pertolongan setan, 
yaitu salah satu bentuk pendekatan kepada- 
nya seperti yang terdapat di dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 102 yang berbunyi, 
A Up al dah e i i a 
SAR a 
(Wat-taba h mâ tatlisy-syathinu 'ala mulki 
sulaimina wa mâ kafara sulaimanu wa lakinnasy- 
syayathina kafarû yu 'allaminan-nisas-sihr). 
“Dan mereka mengikuti apa yang dibaca oleh setan- 
setan pada masa kerajaan Sulaiman, (mereka 
mengatakan bahwa Sulaiman itu mengerjakan sihir), 
padahal Sulaiman tidak kafir (tidak mengerjakan 
sihir) tetapi setan-setan itulah yang kafir (me- 
ngerjakan sihir). Mereka mengajarkan sihir kepada 
manusia...” 


Menurut tafsir Al-Oasim, telah menjadi 


kebiasaan bagi orang yang mempergunakan 
sihir untuk jalan mencari rezeki, mengucap 
nama-nama yang ganjil, kata yang tidak 
diketahui artinya oleh orang-orang umum. 
Mereka mengatakan bahwa nama-nama itu 
nama setan dan raja-raja jin, itulah sebabnya 
orang-orang bodoh berkeyakinan bahwa 
sihir itu adalah amal yang dilakukan untuk 
menghasilkan pertolongan-pertolongan 
setan dan jiwa-jiwa jahat. 


. Sahr yang jamaknya ashir dengan makna 


perpaduan antara gelapnya malam dan 
cahaya siang, dan diperkirakan itu sekitar 2/3 
malam. Terdapat di dalam firman Allah pada 
OS. Adz-Dzariyat [51]: 18, wa bil-'ashar hum 
yastaghfiriin (554x455 A JENL ,4= Dan diakhir- 
akhir malam mereka memohon ampun). 
Dipahami demikian, karena ayat sebelumnya 
berkaitan dengan kata al-lail ( Ja - malam) 
yang mengatakan mereka sedikit sekali tidur 
di waktu malam. Sedangkan sahur ( 2C) 
dijadikan nama untuk makan malam bagi 
orang yang berpuasa. 


. Sihr di dalam arti sihir yang nyata seperti di 


dalam OS. Al-An'am [6]: 7 menyatakan 
tentang kesombongan orang-orang kafir di 
luar batas dan memandang wahyu Allah 
sebagai sihir dan merasa diri mereka kena 
sihir. Di dalam ayat ini Allah menyatakan 
bahwa jika wahyu diturunkan di dalam 
bentuk tulisan di atas kertas, lalu mereka dapat 
memegangnya dengan tangan mereka sendiri 
tentulah mereka mengatakan bahwa itu 
adalah sihir yang nyata. Sihir di sini dianggap 
sebagai tanggapan indriawi terhadap sesuatu 
bukan berdasarkan khayalan atau tipuan. 
Dengan memerhatikan makna sihr secara 


bahasa maupun secara istilah ataupun yang 
digunakan di dalam Al-Our'an maka dapat 
disimpulkan bahwa sihr adalah suatu pengetahu- 
an yang diamalkan dengan menggunakan 
tuntunan setan dan jin yang pada umumnya 
bertentangan dengan kenyataan yang sebenar- 
nya. & Nurnaningsih % 


PAN 


Sihir dilakukan untuk mendapatkan pertolongan jin, setan, 
dan roh jahat. Itulah keyakinan orang-orang bodoh. 
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SIJJIL (J2—) 

Kata sijjil merupakan kata benda setimbang 
dengan fi'I ( x ). Sebagian besar pakar bahasa 
mengatakan kata sijjil ( Jaw ) yang setimbangan 
dengan fi“il (jas ) ini termasuk ke dalam ism al- 
mubalaghah (CN 4 ). An-Nahhas di dalam 
kitabnya I'rabul-Qur'an menyatakan bahwa sijjil 
merupakan kata benda tunggal (mufrad) dengan 
bentuk jamaknya adalah sajijil (Ju ). Kata 
sijjil diambil dari kata kerja sajjala (1x. ), yusajjilu 
(Jt ), dan bentuk mashdar-nya adalah tasjilan 
(Xi ) yang memunyai arti shabba (21. = 
mencurahkan/menumpahkan) dan kataba ( & = 
menulis/mencatat). 

Di dalam Al-Qur'an, kata sijjil dan kata yang 
seasal dengannya terdapat di dalam empat ayat. 
Satu ayat mengambil bentuk kata as-sijill ( “Jaz 
- kertas) terdapat di dalam firman Allah OS. Al- 
Anbiya' [21]: 104 yang berbunyi, Yauma nathwis- 
sama 'a kathayyis-sijilli lil-kutub (C2 Sos An 

Sua Jy há = Yaitu pada hari Kami 
gulung langit sebagai menggulung lembaran- 
lembaran kertas). Dan tiga ayat lainya me- 
ngambil bentuk kata sijjil (jm ) yang terdapat 
di dalam OS. Had (11): 82, OS. Al-Hijr (15): 74, 
dan QS. Al-Fil (105): 4. 

Dari tinjauan bahasa, menurut Ibnu Faris, 
kata yang terdiri atas huruf sin, jim, dan lam 
menunjuk kepada arti inshibab syai'in ba'da imtila'ihi 
(HSE Ig pb Ooi = curahan sesuatu setelah 
kepenuhannya), seperti ungkapan kalimat, 
sajaltul-md'a fansajala ( pasó sů Sia = saya 
mencurahkan/menuang air maka air itu ter- 
curah). Dari asal ketiga huruf ini, menurut pakar 
bahasa, timbul kata lain seperti as-sajil (JJ) 
yang berarti an-nashib («231 = bagian) dan as- 
sajall (“Jami ) yang berarti ad-dalwul-'azhim 
(3 3 = ember besar): bahkan, kata ini 
digunakan untuk mengemukakan gambaran 
tentang al-'athiyyah al-katsirah (3:5 Ea = 
pemberian yang banyak); serta as-sijill ( JsJ ) 
yang berarti hajarun kana yuktabu fihi 
(HL 68 ta = batu yang terdapat tulisan di 
atasnya), bahkan, setiap suatu yang dapat ditulisi 
dinamakan as-sijill, seperti kertas dan buku. 
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Dari tinjauan terminologi, menurut Ibnu 
Faris, sijjil adalah asy-syadid («55 = keras/kuat). 
Al-Ashfahani mendefinisikannya dengan hajarun 
wa thinun mukhtalith (Ju "pb 4 25 = batu dan 
tanah yang bercampur aduk), sedangkan me- 
nurut Muhammad Ismail Ibrahim, sijjil adalah 
hijaratun min thinin mutahajjirin au huwa wâdun fi 
jahannam (Xx à y PI ah gE up > = se- 
jenis batuan yang berasal dari tanah yang 
membatu [mengeras] atau ia merupakan suatu 
lembah/jurang yang terdapat di neraka 
Jahannam). Adapun menurut Al-Qurthubi, sijjil 
adalah hijaratun min thinin thubikhat bi nâri jahannam 
maktibun fiha asma 'ul-gaumi ( cab ge 3 Seno 
è PAASA ks LD ppt HP ja = sejenis batuan yang 
berasal dari tanah yang dibakar di neraka 
Jahannam yang padanya tertulis nama-nama 
kaum/kelompok). Ia mendasarkan pendapatnya 
kepada firman Allah di dalam OS. Adz-Dzariyit 
[51]: 33 yang berbunyi linursila 'alaihim hijaratan 
min thin (yb o Ox mie Jab = agar Kami 
timpakan kepada mereka batu-batu dari tanah 
yang keras). 

Ada beberapa pendapat ulama tafsir yang 
berkaitan dengan kata ini. Pertama, kata sijjil 
( Ja ) merupakan kata yang mu'rab (4), 
yakni kata di dalam bahasa Arab yang berasal 
dan diambil dari kata bahasa Asing. Menurut 
Ibnu Abbas, Said bin Jubair dan Ibnu Ishaq, sijjil 
adalah kata mu'rab yang berasal dari dua kata di 
dalam bahasa Persia, yaitu kata sanj ( x ) dan 
wijil ( J>; ) atau kata sank ( s: ) dan kil (JS) 
yang berarti hajarun wa thin ( »& 3 "mx = batu dan 
tanah). Dua kata tersebut dijadikan di dalam satu 
kata sijjil ( j) oleh bangsa Arab, sedangkan 
bagi Ar-Razi, sijjil merupakan kata mu'rab dari 
bahasa Persia yang berasal dari kata sankkil 
(JS), yaitu 

Kad KÉ Oo ofi dy d a SA 
(Syai' murakkab minal-hajari wath-thîn bisyarthin an 
yakûna fi ghâyatish-shalâbah). 

“Sesuatu yang terdiri (terbuat) dari batu dan tanah 
dengan syarat ia harus betul-betul keras/padat.” 

Pendapat kedua, kata sijjil ( j5- ) sama 
maknanya dengan kata sijjin ( ,,5... ), salah satu 
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nama neraka. Menurut Abu Ubaidah, huruf lam 
pada kata sijjil merupakan ganti dari huruf nun 
pada kata sijjin, karena kedua huruf itu dekat dan 
bersaudara sehingga pakar makna ( p&u jf ), 
menurut Al-Ourthubi di dalam kitab tafsirnya, 
mendefinisikan sijjil dan sijjin dengan asy-syadidu 
minal-hajari wadh-dharabi (S1) AIM La KAL = 
batu dan pukulan yang keras). 

Pendapat ketiga dikemukakan oleh 
Ikrimah. Ia mengatakan bahwa sijjil adalah 
bahrun mu'allagun fil-hawa' bainas-sama' wal-ardh, 
wa minhu nazalatil-hijarah (CLS 5 SB 3 Sik bu 
PEKAN a PAN - lautan air yang tergan- 
tung (terdapat) di udara antara langit dan bumi 
dan dari sanalah hujan turun). Dan pendapat 
keempat dikemukakan oleh Ibnu Zaid yang 
mengatakan sijjil adalah ismus-sama' ad-dunya 
(Gii pé 44 = nama dari langit dunia) 

Penggunaan kata sijjil diabadikan Allah di 
dalam konteks siksaan pada dua kisah yang 
terdapat di dalam Al-Our'an. Kisah pertama 
adalah kisah Nabi Luth dan perbuatan negatif 
yang dilakukan kaumnya, sebagaimana terdapat 
di dalam OS. Had (11): 82 yang redaksi ayatnya 
mirip dengan OS. Al-Hijr (15): 74 yang berbunyi: 


Pe SU yas cis ul i UI 


(Falammâ jâʻa amruna ja'alna “Gliyaha sâfilahâ wa 
amtharnå 'alaiha hijaratan min sijjil mandhûd). 

“Maka tatkala datang azab Kami, Kami jadikan negeri 
kaum Luth itu yang di atas ke bawah (Kami balikkan), 
dan Kami hujani mereka dengan batu dari tanah yang 
terbakar dengan bertubi-tubi.” 


Dari dua ayat itu, Allah mengikutkan kata 
sijjil dengan kata amthara (“L'f = menghujani). Di 
dalam pandangan pakar Tafsir penggunaan kata 
amthara berbeda artinya dengan kata mathara (jas 
- hujan). Kata pertama digunakan untuk 
menunjukkan kepada azab siksaan, artinya 
hujan yang diturunkan berupa azab dan siksaan, 
sedangkan kata kedua mathara digunakan untuk 
menunjukkan kepada rahmat dan rezeki, artinya 
hujan yang diturunkan itu berupa rahmat dan 
rezeki. 
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Adapun kisah kedua adalah kisah ashhibul- 
Fil ( Zå Ls = pasukan bergajah) di dalam OS. 
Al-Fil (105): 4 yang dipimpin oleh Abrahah, 
penguasa Yaman yang berada di bawah ke- 
kuasan kerajaan Negus di Ethiopia, ketika 
menyerang dan menghancurkan Ka'bah yang 
terdapat di Mekah pada tahun 571 M. Peristiwa 
ini cukup populer di kalangan bangsa Arab, 
khususnya pada masa Jahiliyah sehingga tahun 
kejadiannya mereka jadikan awal tahun pe- 
nanggalan mereka. Peristiwa tersebut juga 
populer setelah kedatangan Islam karena ke- 
lahiran Nabi Muhammad saw. dinilai oleh 
banyak pakar bertepatan dengan tahun ter- 
jadinya peristiwa tersebut. « Ris'an Rusli % 


SIJN ( era ) 
Kata sijn adalah kata asalnya (mashdar) dari: sajana 
— YASJUNU —sajnan/sijnan ( EmN Ea — li Sa). 
Katasijn dan kata yang seakar dengannya disebut 
sebanyak 12 kali. Umumnya digunakan di dalam 
konteks keduniaan, seperti dalam kisah Nabi 
Yusuf yang terulang sebanyak 9 kali dan dialog 
Nabi Musa dengan Firaun 1 kali. Selain itu, ada 
juga pembicaraan di dalam konteks orang yang 
durhaka pada Hari Kiamat nanti. 

Secara bahasa kata sijn berarti: al-habsu 
( x4 = penahanan). Penjara yang dimaksud 
adalah berupa bangunan fisik sebagai tempat 
untuk mengurung orang-orang hukuman, yang 
dikenal dengan lembaga pemasyarakatan (LP). 

Di dalam Al-Qur'an dikisahkan bahwa 
Nabi Yusuf as. pernah dipenjara oleh penguasa 
Mesir yang oleh Al-Qur'an dinamai Al-Aziz 
karena dituduh berbuat serong dengan istri sang 
penguasa. Al-Aziz adalah raja yang mengangkat 
dan membeli Yusuf dari seorang saudagar yang 
menemukannya di dalam sebuah sumur tua 
akibat dibuang saudara-saudaranya (OS. Yiisuf 
(12): 15-22). Oleh karena ketampanan Yusuf, 
ketika ia menginjak usia remaja, istri penguasa 
(Al-Aziz) mulai tertarik dan menggoda Yusuf. Jika 
Allah tidak memberikan perlindungan kepada 
Yusuf, keduanya hampir melakukan perbuatan 
zina. Yusuf lari menuju pintu dan dikejar oleh 
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istri penguasa (Al-Aziz) sambil memegang baju 
Yusuf dari belakang hingga koyak. Sesampai di 
pintu, keduanya berpapasan dengan penguasa 
Al-Aziz. Dengan nada tidak bersalah, istri 
penguasa (Al-Aziz) berkata: 
Jie J ga A JA AA 
2 
(MA jazG'u man arâda bi ahlika si'an, illâ an yusjana au 
'adzGbun 'alim) 
“...Apa pembalasan [yang pantas) terhadap orang yang 
bermaksud hendak berlaku serong terhadap istrimu selain 
dipenjarakan atau (dihukum) dengan siksaan yang 
pedih." 


Pada ayat ini istri penguasa (Al-Aziz) bisa 
memengaruhi suaminya di dalam memberikan 
alternatif sanksi hukuman bagi Yusuf, yakni 
antara penjara atau disiksa dengan berat. 

Kisah panjang tentang Yusuf ini di- 
kemukakan selanjutnya oleh Allah di dalam OS. 
Yusuf [12]: 26-52, yang mana akhirnya istri 
penguasa (Al-Aziz) mengakui kesalahannya 
dan tergoda oleh ketampanan Yusuf. 
Ketampanan Yusuf ini ia buktikan kepada para 
perempuan Mesir yang telah menudingnya 
berbuat salah dengan mengundang mereka 
datang ke istana. Ternyata para perempuan 
tersebut juga terpesona melihat Yusuf. Namun, 
karena permintaan istrinya, didukung oleh para 
perempuan tersebut, penguasa itu tetap me- 
menjarakan Yusuf, sebagaimana yang di- 
ceritakan oleh Al-Qur'an di dalam OS. Yisuf 
(12): 35. Masa tertentu ini ditafsirkan oleh 
Rasyid Ridha dengan masa yang tidak di- 
tentukan batasnya dan berakhir sampai masa 
pembebasannya dari mendiami penjara ter- 
sebut. 

Kendati istri penguasa (Al-Aziz) mengakui 
kesalahannya: namun, Yusuf memilih tetap di- 
penjara dan berkata, “Ya Tuhan-Ku, penjara 
lebih baik bagiku daripada mengikuti ajakan 
perempuan-perempuan itu dan jika tidak 
Engkau hindarkan aku dari tipu daya mereka 
yang membawa aku tergoda oleh mereka, tentu 
aku termasuk orang yang bodoh.” (OS. Yiisuf 


915 


Sijn 


[12]: 33). 

Kisah tentang sijn juga ditemukan ketika 
Nabi Musa berdebat dengan Raja Firaun yang 
mengatakan bahwa Musa yang telah ia asuh 
sejak masa kanak-kanak itu telah durhaka 
kepadanya ketika ia menyuruh Musa mem- 
pertuhankannya (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 29). 
Perdebatan ini berakhir dengan pertunjukan 
tukang sihir yang dikumpulkan oleh Firaun 
yang menyebar tali dan tongkat seakan-akan 
berbentuk ular untuk menakut-nakuti Musa. 
Namun, berkat bantuan Allah, tongkat Musa 
yang menjadi mukjizatnya berubah menjadi 
ular dan memakan ular-ular tukang sihir 
tersebut. Musa memenangkan pertandingan itu 
dan ahli sihir itu pun beriman kepada Musa 
sehingga Musa tidak jadi dipenjarakan oleh 
Firaun. 

Kisah Nabi Yusuf dan Musa di atas me- 
nerangkan bahwa yang telah dan yang akan 
dimasukkan ke dalam penjara (sijn) bukan orang- 
orang yang telah melakukan kesalahan, tetapi 
orang yang menegakkan kebenaran. Nabi Yusuf 
menjadi korban dipenjarakan karena Raja Mesir 
Al-Aziz mengikuti kehendak istrinya yang 
sebenarnya berbuat salah, sedangkan Nabi Musa 
akan dimasukkan ke dalam penjara oleh Fir'aun 
karena menentang kebesarannya. 

Kata lain yang seakar dengan sijn adalah 
Sijjin, seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Muthaffifin [83]: 7-9. Ayat ini berbicara tentang 
orang-orang durhaka kepada Allah dan akan 
merasakan siksaan Allah sesuai dengan catatan 
kesalahan yang telah dituliskan buat mereka. 

Kitdbun Margin menurut Ibnu Jarir Ath- 
Thabari adalah kitabun maktûbun mafrûghun minhu 
IG yuzâdu fihi wa lâ yungashu minhu ( UK LES 
Ka baki V5 3G Vo PY = sebuah kitab yang 
ditulis dan telah diselesaikan penulisannya, 
tidak ada lagi penambahan dan pengurangan- 
nya). Dan kitab atau tulisan yang dimaksud 
dengan sijjin di dalam ayat di atas yang 
berisikan kesalahan-kesalahan yang akan 
ditimpakan bagi orang-orang yang durhaka 
kepada Allah di akhirat nanti. + Yaswirman « 
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SILSILAH (ai. ) 

Kata silsilah ( KAN ) adalah bentuk mufrad, 
bentuk jamaknya adalah salasil (j-5x ). Kata itu 
dan kata yang seakar dengannya di dalam Al- 
Qur'an disebut tujuh kali. Di dalam bentuk silsilah 
(mufrad) disebut satu kali (QS. Al-Haqqah (691: 32), 
salisil (jamak) dua kali (QS. Ghafir (40): 71 dan OS. 
Al-Insan (761: 4), dan salsabil (px) satu kali 
(OS. Al-Insan [76]: 18). Kata yatasallalin ( j.s; ) 
disebut satu kali (OS. An-Nûr [24]: 63), sulâlah 
(9. ) dua kali (OS. Al-Mu'mintin [23]: 12 dan 
OS. As-Sajadah [32]: 8). 

Secara bahasa, silsilah artinya “bersambung- 
nya sesuatu dengan sesuatu yang lain', seperti air 
bersambung (mengalir) di dalam tenggorokan. 
Kilat yang menghiasi langit disebut dengan silsilah 
al-barg (3 i ). Demikian juga besi yang di- 
rangkai disebut silsilah al-hadid. Kata salsabil, dari 
asal kata salla (Y. ), artinya ‘sesuatu yang mudah 
masuk ke tenggorokan' karena sesuatu itu tawar 
dan bersih. Jadi, kaitan kata silsilah dan salsabil 
karena sesuatu itu masuk dengan lancar, tidak 
tersendat-sendat. Kata salsabil dijadikan nama 
sebuah mata air di surga karena air di surga adalah 
salah satu kenikmatan yang mudah diminum dan 
mendatangkan kenikmatan bagi penghuni surga. 

Kata silsilah atau salisil di dalam Al-Qur'an 
diartikan sebagai ‘rantai’. Rantai tersebut 
dipakai untuk mengikat orang-orang kafir di 
neraka (OS. Al-Haqqah [69]: 32). Jadi, arti yang 
digunakan adalah arti bahasa. Rantai tersebut 
dipakai untuk membelenggu, dipasang di leher 
mereka, kemudian untuk menyeret mereka ke 
dalam api yang menyala-nyala (OS. Ghafir (40): 
71 dan OS. Al-Insan [76]: 4), sebagai bagian 
siksaan bagi mereka karena kekafiran mereka. 

Kata yatasallalun ( sji; ) digunakan 
dengan arti ‘berangsur-angsur pergi’ (OS. An- 
Nûr [24]: 63). Kaitannya dengan silsilah, ke- 
pergian mereka tidak secara sekaligus, tetapi 
seakan-akan terdapat kesinambungan di antara 
yang satu dengan yang lain. Adapun kata 
sulâlah artinya ‘sari pati' (OS. Al-Mu'minin [23]: 
12 dan OS. As-Sajadah (32): 8). Di dalam Mu 'jam 
Alfazhil-Qur'an Al-Karim dijelaskan, disebut 


Sinah 


dengan sulilah karena ia merupakan sari pati 
yang berasal dari makanan dan makanan 
tersebut berasal dari tanah. 

Kata salla — yasullu (ji. — j-) dari as-sall 
(FS) artinya 'terlepas dan keluarnya sesuatu 
secara perlahan-lahan'. Ini sejalan dengan 
penggunaannya, yang berarti 'berangsur- 
angsur pergi. Adapun kata sulalah dari as-sall 
artinya ‘sesuatu yang jernih yang keluar dari 
tanah’. Menurut Al-Ashfahani, suldlah adalah 
samaran (kindyah) dari air mani (nuthfah, áh ). 

Kata yatasallal ( į —5 ) di atas digunakan 
di dalam konteks menggambarkan orang-orang 
yang tidak taat kepada perintah Allah dan sulalah 
(SSL) untuk menggambarkan proses kejadian 
manusia yang terbuat dari sari pati tanah atau 
sari pati air mani. 


SINAH (Xx ) 

Kata sinah ( x. ) berasal dari wasina (1-3 ), 
yausanu (5 ), wasanan/sinatan (&4/C, ), dari 
akar waw, sin dan nun, yang berarti ‘kantuk’. Ta’ 
marbuthah ( 3 ) yang ada pada akhir kata sinah ( x» ) 
adalah pengganti waw yang dihilangkan pada 
kata dasarnya itu. Al-Ashfahani menyebutkan 
arti al-wasanu ( ¿~ ) dan as-sinah ( il) yaitu 
al-ghaflah wal-ghafwah (5,44, 2x2 = lengah/tidur 
ringan). 

Kata ini hanya disebut satu kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-Baqarah [2]: 255, 
yang lebih populer dengan nama ayat kursi. Kata 
yang seakar dengannya tidak satu pun yang 
ditemukam di dalam Al-Qur'an. Di dalam ayat 
itu, kata sinah (1) disebut mendahului kata 
naum (tidur). Kedua kata ini disebutkan di dalam 
ayat tersebut untuk menegaskan bahwa Allah 
tidak mengantuk dan tidak tidur (tidak lalai) di 
dalam mengatur alam ini. Tidak seorang pun 
yang tidur tanpa didahului oleh rasa kantuk 
karena kantuk memang merupakan mukad- 
dimah tidur. Di dalam ayat ini dapat dipahami 
bahwa tidak dapat dibayangkan Allah akan 
tidur karena rasa kantuk pun tidak dapat terjadi 
pada-Nya. Kantuk dan tidur adalah sifat 
makhluk-Nya, yang merupakan tanda ke- 
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lemahan dan kelalaian sehingga apa yang 
dikerjakan dapat mengakibatkan kesalahan dan 
ketidaksempurnaan. Bahkan, sering terjadi pada 
manusia diserang rasa kantuk, malah tertidur 
ketika sedang melakukan suatu pekerjaan yang 
dapat mengakibatkan kecelakaan baginya. 
Sekiranya Allah mengalami hal demikian, tentu 
alam ini akan kacau di dalam perjalanannya, 
sangat mungkin terjadi tabrakan antar planet 
di alam jagar raya ini. + Baharuddin HS. & 


SIQÂYAH ( inú, ) 

Kata sigayah berasal dari saga ( A- ), yasgi ( EA), 
sagyan (Gx ), terdiri dari huruf sin, gaf, dan huruf 
mu'tal ya’. Kata tersebut pada dasarnya me- 
ngandung arti 'memberi minum air kepada 
sesuatu'. 

As-sigayah ( yéz ) berarti ‘tempat memberi 
minum di musim haji', 'bejana yang diper- 
gunakan untuk minum’, dan juga ‘piala’. Di 
dalam OS. Yusuf (12): 72, kata sigayah disamakan 
dengan kata sh4' ( ¢ &) bentuk jamaknya shuwd' 
(£'e ) karena bejana tersebut pernah di- 
pergunakan oleh raja sebagai alat minum, 
kemudian dipergunakan pula sebagai alat 
menakar bahan makanan (semacam literan). 

Kata sigayah (5G. ) hanya ditemukan dua 
kali di dalam Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. At- 
Taubah (9): 19 dan OS. Yusuf [12]: 70. Akan 
tetapi, kata lain yang seakar dengannya di- 
jumpai sebanyak dua puluh satu kali. Ada 
dalam bentuk fil madhi, seperti saga ( j. ) pada 
OS. Al-Gashash [28]: 24: fi'1 mudhiri', seperti tasgi 
(5) pada OS. Al-Baqarah [2]: 71, yasgiina 
(osi ): dan ada pula yang mendapat tambahan 
dhamir yang berfungsi sebagai maf Al bih (pen- 
derita) misalnya: asgainikum ( 5:1 ) pada QS. 
Al-Mursalat [77]: 27: asgainikumiuhu (, PN azi) 
pada QS. Al-Hijr (15): 22; la-asgaindhum ( HAN) 
pada OS. Al-Jinn (72): 16: nusgikum ( Kas ) pada 
OS. An-Nahl [16]: 66; dan nusgiyahi ( 442:5 ) pada 
OS. Al-Furgan (25): 49. 

Kata sigayatul-hijji (7 WI Gi ) di dalam OS. 
At-Taubah [9]: 19 bermakna ‘memberi minum 
jamaah haji’. 
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Sigayah dapat pula berarti 'tempat yang 
digunakan untuk pelayanan kebutuhan air 
minum di musim haji maupun di luar musim 
haji’. Tempat ini terletak di dalam Masjidil- 
Haram berupa suatu batu besar di sebelah 
selatan sumur zamzam (tempo dulu). Kata ini 
dapat pula berarti 'pekerjaan memberi minum'. 
Di dalam catatan sejarah, pekerjaan ini di- 
laksanakan oleh Al-Abbas ibnu Abdil-Muthalib 
sejak masa Jahiliyah sampai pada masa Islam. 
Pekerjaan memberi minum jamaah haji dan 
menjaga Ka'bah merupakan pekerjaan yang 
sangat mulia, bahkan, menjadi kebanggaan bagi 
orang-orang Ouraisy. 

Sehubungan dengan hal itu, Imam Muslim 
dan Abu Daud meriwayatkan sebuah hadits 
melalui Nu'man bin Basyir bahwa suatu ketika 
(hari Jumat) sekelompok sahabat Nabi duduk- 
duduk di samping mimbar Rasulullah dan Umar 
salah seorang di antaranya. Seorang di antara 
mereka menyatakan, tidak akan melakukan 
pekerjaan setelah memeluk Islam selain memberi 
minum jamaah haji. Seorang lain menyiapkan 
dirinya hanya untuk mengurus Masjidil Haram. 
Yang terakhir mengatakan bahwa pekerjaan 
yang lebih mulia di antara keduanya itu adalah 
berjihad di jalan Allah. Mendengar pernyataan 
mereka, Umar menegur agar tidak ribut di 
samping mimbar Rasulullah, dan ia akan 
melaporkan kepada Nabi seusai shalat Jumat. 
Setelah shalat, Umar menemui Rasulullah 
meminta fatwa beliau, lalu turunlah ayat ini (OS. 
At-Taubah [9]: 19). Ayat tersebut menjelaskan 
bahwa sekalipun kedua pekerjaan, yakni mem- 
beri minum jamaah haji dan mengurus Masjidil- 
Haram sebagai pekerjaan mulia, tetapi tidak 
dapat menyamai derajat orang-orang beriman 
dan orang-orang yang berjihad di jalan Allah. 
Arti ayat selengkapnya: “Apakah (orang-orang) 
yang memberi minum kepada orang-orang yang 
mengerjakan haji dan mengurus Masjidil-Haram, kamu 
samakan dengan orang-orang beriman kepada Allah dan 
hari kemudian, serta berjihad di jalan Allah? Mereka tidak 
sama di sisi Allah, dan Allah tidak memberikan petunjuk 
kepada kaum yang zhalim” . œ Baharuddin HS. 4 
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SIRAH (Sp) 
Kata sirah ( 5. ) berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf sîn, yâ’, dan ra', yang berarti 
'berjalan di atas bumi'. Dari akar kata tersebut 
terbentuk kata kerja sira — yasiru (5-4 — JC). Sirah 
( 57. ) adalah mashdar dari kata kerja tersebut. 
Kata sirah dengan berbagai bentukannya 
disebut 25 kali di dalam Al-Our'an. Di dalam 
bentuk kata kerja, menurut Al-Ashfahani 
terulang empat kali. Pertama, sira fi (5 ), 
seperti pada OS. Yusuf (121: 109, Afalam yasiri fil- 
ardhi (AN Sig alif = Maka tidakkah me- 
reka bepergian di muka bumi) dan OS. Saba’ [34]: 
18, Yasiri fihd layalia (JG Gè Ia = Berjalanlah 
kamu di kota-kota itu pada malam). Kedua, sira 
bi (—54 ), seperti pada OS. Al-Qashash [28]: 29, 
Falammâ qadha Masa al-ajala wa sira bi ahlihi 
(2420 au YI Ay (bs Ul = Maka tatkala 
Musa telah menyelesaikan waktu yang ditentu- 
kan dan dia berangkat dengan keluarganya). 
Ketiga, sârahû ( < ), seperti sirtuhil ( 4. ). Bentuk 
ketiga ini tidak disebut di dalam Al-Qur'an. 
Keempat, sayyara ( 7. ), seperti pada QS. Al-Kahfi 
(18): 47, Wayauma nusayyirul-jibâla ( JA pa 33 
= Dan (ingatlah) akan hari (yang ketika itu] Kami 
perjalankan gunung-gunung) dan OS. At-Takwir 
[81]: 3, Wa idzal-jibalu suyyirat (17 JI 135 = 
Dan apabila gunung-gunung dihancurkan). 
Lebih lanjut Al-Ashfahani menjelaskan 
bahwa as-sair ( 4) ) memunyai dua makna. 
Pertama, melakukan perjalanan di muka bumi 
ini secara fisik. Kedua, melakukan perjalanan 
fisik di muka bumi, sekaligus perjalanan non- 
fisik berupa perjalanan pemikiran, misalnya 
sifat-sifat yang dimiliki para wali, yang badan 
mereka berada di bumi, tetapi hati dan pikiran 
mereka mengembara di alam “malakut” (alam 
metafisika). Contoh dalam hal ini terdapat pada 
OS. Al-An'am [6]: 11, Katakanlah: “Berjalanlah di 
muka bumi, kemudian perhatikanlah bagaimana 
akibat — balasan — terhadap orang-orang yang men- 
dustakan itu”. Di dalam ayat itu diperintahkan 
melakukan perjalanan sembari memerhatikan 
dan merenungkan balasan terhadap orang- 
orang yang berbuat dusta yang ditemukan di 
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dalam perjalanan. Lebih jelas lagi digambarkan 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 46, Allah menganjur- 
kan orang-orang kafir untuk melakukan per- 
jalanan agar hati mereka dapat merasakan, dan 
telinga mereka dapat mendengar, serta mereka 
mau belajar dari kehancuran orang-orang yang 
melakukan kelaliman dan akibat-akibatnya. 
Adapun kata at-tasyiru (22.3 ) mashdar dari 
sayyara (  ) di dalam Al-Qur'an ada dua macam. 
Pertama, pemberian kemampuan, gudrah (3:55) 
dari Allah kepada manusia untuk melakukan 
perjalanan, sebagaimana dijelaskan di dalam OS. 
Ytinus [10]: 22, Huwal-ladzi yusayyirukum fil-barri 
wal-bahri ( AJ 3553 sil pp = Dialah 
Tuhan yang menjadikan kamu dapat berjalan di 
daratan, (berlayar) di lautan). Yang dimaksud 
dengan yusayyirukum ( SS ) adalah memberi 
kemampuan kepada manusia untuk melakukan 
perjalanan sehingga diartikan, “Dialah Tuhan 
yang telah menjadikan kalian dapat berjalan di 
muka bumi dan (melakukan perjalanan) di 
lautan'. Kedua, perpindahan atau perjalanan 
sesuatu (benda) atas kehendak Allah semata 
(dengan paksaan), seperti dijtegaskan di dalam 
QS. At-Takwir [81]: 3, wa idzal-jibalu suyyirat 
(SA JIGI Íp = dan apabila gunung-gunung 
dihancurkan). Al-Maraghi menafsirkannya 
bahwa gunung-gunung digerakkan dan di- 
goncangkan dari tempatnya sehingga hancur. 
Kata sirah ( z- ) adalah mashdar dari kata 
kerja sira — yasiru ( y — 3C). Kata ini disebut 
sekali di dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Thaha 
(20): 21, Qila khudzhd wa lâ takhaf sanu'iduhd 
siratahAl-AIA ( 5 Yi Gw baia TSS Na Jú 
- Allah berfirman (kepada Nabi Musa): “Pegang- 
lah ia dan jangan takut, Kami akan mengembali- 
kannya kepada keadaannya semula). Kata sirah 
(57. ) adalah ism dari sair ( „£ ), seperti kata rakbah 
(25, ) dari rukûb (55 ). Suatu ungkapan 
menyatakan li fulan sirah hasanah (“Kb pe SG — 
seseorang memiliki biografi yang bagus). Kemu- 
dian arti ‘biografi’ atau “perjalanan hidup’ ber- 
kembang menjadi arti ‘madzhab’ («55 = cara) 
atau “tharigah' (1& É = jalan), dikatakan sairul- 
awwalin (35 52), maksudnya tharigatul-al- 
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awwalin ( Si i5 b = jalan orang-orang terdahu- 
lu). Menurut Az-Zamakhsyari, ulama berbeda 
pendapat mengenai sirah (3:1. ) dalam ayat itu. 
Pendapat pertama menyatakan bahwa kata sirah 
(3,5) dibaca nashab karena kedudukannya 
sebagai zharaf (5.5 ) sehingga menjadi sanu'iduhd 
tharigatahal-la (3 si Ka pi Ga ) maksudnya fi 
hâl mâ kânat 'ashd (Cas tú Je = di dalam 
bentuk tongkat). Adapun kata aʻâdah (:5uf ) dari 
kata aʻâda ( af ), berarti ʻâda ʻilaih (dh 3G = 
mengembalikan). Pendapat kedua menyatakan 
bahwa kata sanu'iduhd (Gx ) tidak berkaitan 
dengan kata sîratahâ (G5 ) dengan arti bahwa 
ular semula di dalam bentuk tongkat, lalu 
tongkat itu hilang dan berubah menjadi ular, fa 
sanu 'iduha ba'da dzahâbihâ kama ansya'nâhâ awwalan 
(9 utaf uS g a itá = maka Kami akan 
mengembalikan tongkat itu setelah nadanya 
kepada bentuk semula). Kata siratahd ( G7. ) 
dibaca nashab karena adanya fi'l yang tersimpan, 
yaitu tasiru siratahal-AlA (“JM Wi "3 berjalan 
kepada keadaan semula). Dari kata kerja tasiru 
(4) dapat dipahami bahwa tongkat diubah 
oleh leh Allah menjadi ular, kemudian ular itu diubah 
menjadi tongkat kembali, yang ketika menuju 
perubahan tersebut ular berjalan dan perlahan- 
lahan berubah kepada keadaan semula, yaitu 
tongkat. 

Bentuk mubalaghah dari kata sira — yasiru 
(3—56 ) adalah kata sayyarun ( D = orang 
yang banyak melakukan perjalanan atau be- 
pergian). Kata sayydrah ( 5%. ) menunjukkan arti 
'sekelompok orang yang banyak melakukan 
bepergian', yang disebut kafilah karena kafilah 
banyak melakukan perjalanan ke berbagai 
tempat untuk berdagang, seperti yang di- 
kemukakan di dalam OS. Yiisuf [12]: 19, Waja'at 
sayyaratun fa- -arsalu waridhahum fa adld dalwah 
(235 Jü A3 ig BL S3 = Kemudian 
datanglah sekelompok orang-orang yang me- 
lakukan perjalanan (untuk berdagang), lalu 
mereka menyuruh seorang pengambil air, maka 
dia menurunkan timbanya). Sementara itu, kata 
sayyarah (3,2) di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 96 
menunjukkan arti musafir secara umum, baik 
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untuk tujuan berdagang maupun lainnya. 


& Hanun Asrohah & 


SIRAJ (cm) 

Kata siraj merupakan kata benda di dalam bentuk 
mufrad (tunggal), dan bentuk jamaknya adalah 
suruj ( z3 ). Kata ini diambil dari kata kerja asraja 
( ai ) yusriju (7 pa ) yang berarti “augadahu” 
(235, = menyalakan) atau memberi api atau sinar 
kepada benda lain. 

Menurut Ibnu Faris, kata yang terdiri dari 
huruf sin, ra’ dan jim menunjukkan arti “al- hasan” 
(3415 kebaikan), “az- zinah" ( 3) - hiasan) dan 
“al-jamal” ( juz = keindahan). Siraj ('—) 
melambangkan kebaikan karena ia memberi 
sinar dan penerangan bagi yang lain. Ia me- 
rupakan hiasan dan keindahan karena mata akan 
sejuk dan tidak akan mengalami gangguan bila 
memandangnya dibandingkan dengan ma- 
tahari. Dan ditinjau dari sudut terminologi, 
menurut Muhammad Ismail Ibrahim, Ibnu 
Manzhur, dan Al-Abyari, siraj adalah “al- 
Mods zakir, bi fatîlatin | wa dahnin” 
abi terang soen mengunakan sumbu dan 
minyak”). Mereka menambahkan bahwa “setiap 
sesuatu yang menyinari diibaratkan dengan siraj 
(pelita)”. 

Di dalam Al-Qur'an, kata sirdj (c'-) 
terdapat di dalam empat tempat, yaitu QS. Al- 
Furqan [25]: 61, QS. Al-Ahzab [33]: 46, OS. Nuh 
[71]: 16 dan OS. Al-Naba' [78]: 13 di dalam posisi 
manshûb sebagai hal, seperti sirajan muniran 
(ri Ws pelita yang bercahaya) di dalam arti 
memunyai sifat seperti pelita (dzii sirâj/z w), 
bukan di dalam arti sirâj yang sebenarnya, 
karena hal tidak akan ada kecuali merupakan 
sifat bagi pelaku atau objek. 

Kata sirdj di dalam Al-Qur'an mengandung 
beberapa makna, mufasir salaf, seperti Ibnu 
Abbas maupun mufasir kontemporer, seperti Az- 
Zuhaili mengartikan sirdj dengan “asy-Syams” 
(454 = matahari), sebagaimana firman Allah 
OS. Nih [71]: 16 yang berbunyi: “wa ja'alasy- 
syamsa sirdjan ( & su Kane) Jx53- Ia menjadikan 
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matahari bagaikan pelita). 

Pada hakikatnya sirâj ( z= pelita) dan asy- 
syams (Ji = matahari) memunyai fungsi yang 
sama, yaitu memberi penerangan dan sinar, 
sehingga bisa dimanfaatkan oleh benda lain, 
seperti pelita dapat menerangi dan menghilang- 
kan kegelapan malam, sehingga manusia bisa 
berjalan padanya. Di samping itu, kehangatan 
dan sinar matahari serta cahayanya ini dapat 
menolak dan menghilangkan berbagai penyakit 
serta dibutuhkan oleh setiap makhluk hidup 
atau fal-harâratu wadh-dhau'u yathrudânil-amrâdha 
wa yunʻisyâni kulla hayyin (AAS ha ska SAS 
AB Oa) 

Dengan demikian, penempatan kata sirij, 
bukan asy-syams, di dalam Al-Our'an me- 
ngandung maksud tertentu. Asy-syams (mata- 
hari) memunyai sinar dan cahaya yang sangat 
melebihi sinar dan cahaya siraj (pelita), sehingga 
menjadikan mata manusia sakit, perih dan silau 
memandangnya. Adapun sirdj (pelita) membuat 
mata lebih tenang dan sejuk serta nyaman 
bertahan lama melihatnya atau 
AAS fa A La Sta Al JA 

PENA ES FS aya el, Sa 
“Asy-syamsul-lati hiya asyaddu idhh'atan minas-sirij, 
li anna dhau'asy-syamsi yubhirul-'ain wa amma 
dhaw'us-sirdj fa tartahi lahul-a'yun” 
Dan hal ini menunjukkan kepada kelembutan dan 
kesejukan petunjuk Allah yang diperuntukkan bagi 
manusia. 

Di dalam disiplin ilmu balaghah, kata 
sirdjan yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab 
(33): 46, siraj merupakan bentuk “isti'Arah” (374) 
- metafora) bagi cahaya. Maksudnya adalah 
hidayah dan petunjuk dalam kegelapan bagi 
yang sesat. Atau ia berbentuk tasybih baligh 
(u K5), yang tidak disebut wajhusy-syabah- 
nya ( G2) &,- sisi keserupaan) dan aditut-tasybih 
(ed isf ), sehingga artinya adalah “anta yâ 
Muhammad kassiraijil mudhi'i fil-hidayah" 
(BAP Sea ea Aan | Gif - Engkau wahai 
Muhammad bagaikan matahari yang 
bercahaya terang dalam memberi petunjuk dan 
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pencerdasan). Artinya, Nabi Muhammad 
seperti matahari yang bercahaya terang yang 
sinarnya dimanfaatkan manusia untuk bisa 
berjalan pada jalan yang lurus dan mencapai 
kebahagiaan dunia akhirat”. 

Menurut An-Naisaburi dan Ash-Shabuni, 
Nabi Muhammad saw. disifatkan dengan 
matahari karena ia dapat menghilangkan 
berbagai kezaliman dosa syirik kepada Allah, 
dan melalui dirinya orang-orang yang sesat 
bisa mendapatkan petunjuk-Nya, sebagaimana 
matahari dapat menghilangkan kegelapan 
malam dan menerangi manusia. & Ris'an Rusli & 


SIRR (7) 
Sirr ( 5. ) yang secara leksikal berarti “rahasia” 
atau “elemen batin dalam hati” adalah suatu kata 
yang lebih populer sebagai istilah kaum sufi. Kata 
ini telah menjadi suatu istilah teknis di kalangan 
mereka yang menandai suatu tingkatan pe- 
ngalaman spritual mereka dengan Allah. 

Kata ini berasal dari akar kata sarra — yasirru 
— Sirran (mw — me — $~ ) yang berarti “perkataan 
yang disembunyikan di dalam hati” (dirahasia- 
kan). Lawan kata sirr adalah ian (0x4 = pe- 
ngumuman). Ibnu Faris menyebutkan bahwa 
kata yang terdiri dari huruf sin dan râ’ yang di- 
tadh'if ini memiliki berbagai makna cabang yang 
kesemuanya menyatu dalam satu arti yang me- 
nunjuk kepada “penyembunyian sesuatu.” 
Nikah dinamakan sirr karena urusan ini adalah 
sesuatu yang tidak diumumkan. 

Di dalam Al-Our'an, ditemukan sebanyak 
33 kali kata yang berakar dari kata sarra tersebut 
dalam berbagai bentuknya yang berarti rahasia. 
Kata sirr sendiri ditemukan sebanyak 11 kali; 5 
kali di dalam bentuk ma'ifah, (yakni pada OS. Al- 
An'am [6]: 3; OS. At-Taubah [9]: 78: OS. Thaha 
[20]: 7; OS. Al-Furqan (25): 6 dan Az-Zukhriif [43]: 
80): dan 6 kali di dalam bentuk nakirah, (yakni 
pada OS. Al-Baqarah (2): 235 dan 274, OS. Ar- 
Ra'd (13): 22: OS. Ibrahim [14]: 31: OS. An-Nahl 
(16): 75: dan OS. Fathir (35): 29). 

Makna yang digunakan Al-Qur'an sedikit 
lebih luas daripada arti leksikalnya, yakni tidak 
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hanya menyangkut perkataan, tetapi juga 

perbuatan serta segala jenis rahasia di langit dan 

di bumi. Misalnya kata sirr di dalam QS. Al- 

Furqan [25]: 6, mengacu ke pengetahuan Allah 

yang meliputi segala rahasia di langit dan di 

bumi. Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 274, OS. Ar- 

Ra'd [13]: 22, OS. Ibrahim [14]: 31, OS. An-Nahl 

(16): 75, OS. Fathir (35): 29, Al-An'am (6): 3, kata 

sirr disebut untuk mengacu ke perbuatan me- 

nginfakkan harta, baik secara rahasia maupun 
secara terang-terangan. 

Di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 274, sirr disebut 
berkaitan dengan jaminan pahala di sisi Tuhan 
dan kebebasan dari rasa takut dan sedih bagi 
mereka yang menginfakkan sebagian hartanya 
pada malam dan siang hari, secara sembunyi- 
sembunyi dan secara terang-terangan. 

Ibnu Abbas menyebutkan bahwa ayat ini 
turun berkaitan dengan pribadi Ali bin Abi 
Thalib yang pada suatu hari memiliki empat 
keping dirham. Lalu ia menginfakkan satu 
dirham di malam hari, satu dirham di siang hari, 
satu dirham secara sembunyi-sembunyi, dan 
satu dirham lagi secara terang-terangan. 

Di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 235, sirr 
disebutkan berkaitan dengan beberapa ke- 
tetapan Allah swt. menyangkut etika yang 
harus ditaati oleh mereka yang ingin meminang 
perempuan yang ditinggal mati oleh suaminya. 
Di antaranya disebut di dalam kalimat: la 
tuwd'idihunna sirran (15. Sayaslp Ý). Setidak- 
tidaknya ada empat penafsiran yang dikemuka- 
kan oleh ahli-ahli tafsir tentang maksud ayat 
tersebut. 

1. Sirr di dalam ayat itu berarti “nikah”. Dengan 
demikian arti ayat tersebut adalah “Jangan- 
lah kamu menikahinya, selama masih di 
dalam masa iddah.” Di dalam hal ini, Ibnu 
Outaibah menyatakan bahwa penggunaan 
kata sirr untuk arti “nikah” karena nikah 
(hubungan seks) itu adalah suatu hal yang 
dilakukan secara sembunyi. 

2. Muw@'adatan sirran (f 5351p) adalah ung- 
kapan “Aku mencintaimu, berjanjilah ke- 
padaku untuk tidak kawin dengan laki-laki 
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lain selain diriku.” 

3. Sirr di dalam ayat itu berarti “zina.” Dengan 
demikian arti ayat tersebut adalah “Jangan- 
lah kamu berzina dengannya.” 

4. Arti ayat itu adalah “Janganlah kamu me- 
nikahinya selama masih di dalam masa 
iddahnya secara rahasia, dan setelah habis 
masa iddahnya baru kamu perlihatkan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 7, sirr disebut 
berkaitan dengan larangan yang secara halus 
dinyatakan untuk tidak mengeraskan suara 
berdoa karena Allah pasti mendengarnya 
meskipun diucapkan dengan sirr (pelan atau 
tersembunyi sekali) dan bahkan akhfa ( PAS] = 
lebih tersembunyi) lagi. Ahli-ahli tafsir berbeda 
pendapat tentang makna sirr dan akhfa di dalam 
ayat itu. Ada yang mengatakan bahwa sirr adalah 
sesuatu yang dirahasiakan oleh manusia, 
sedangkan akhfâ adalah sesuatu yang belum 
terjadi, tetapi akan terjadi. Ahli tafsir yang lain 
mengatakan bahwa sirr adalah kata hati, se- 
dangkan akhfâ adalah sesuatu yang belum 
terucapkan. Yang lain lagi mengatakan bahwa 
sirr adalah apa yang kamu rahasiakan, sedangkan 
akhfâ adalah apa yang ada dalam hatimu. 

Dengan demikian, penggunaan sirr di dalam 
Al-Qur'an mengacu kepada lebih dari sekadar 
perkataan yang dirahasiakan, tetapi juga 
mencakup perbuatan atau tindakan yang 
dirahasiakan/disembunyikan dan segala sesuatu 
yang tersembunyi di alam raya ini, yang 
sepenuhnya berada dalam pengetahuan Allah 
Swt. & Salahuddin & 


SUBAT (og ) 

Kata subât terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sîn — bâ — tâ. Menurut Ibnu 
Faris makna dasar akar kata tersebut menunjuk 
pada arti ‘tenang’ dan ‘diam’. Dari makna itu 
maka orang yang bimbang disebut masbiit 
(X4) karena gerakannya terhenti atau diam. 
Berjalan dengan lembut disebut sibt ( c2- ) karena 
gerakannya sedikit. Begitu pula hari sabtu 
dinamai sabt (4. ) karena dalam kepercayaan 
Yahudi, yang kemudian terserap oleh ma- 
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syarakat Arab bahwa penciptaan telah selesai 
pada hari jumat sehingga pada hari sabtu sudah 
tidak ada lagi penciptaan (diam). Ada juga yang 
mengatakan bahwa hari sabtu itu dinamai 
demikian karena Bani Israil pada hari itu 
diperintahkan untuk istirahat dan berhenti 
melakukan aktivitas duniawi. Demikian halnya 
kulit yang sudah disamak disebut sabt (-x.) 
karena proses perbaikannya telah terhenti 
karena sudah selesai. 

Dalam Al-Our'an, kata tersebut dengan 
semua bentuk derivasinya berulang sebanyak 9 
kali dengan tiga macam bentuk, yaitu bentuk sabt 
(«sx ) sebanyak 6 kali, yaitu pada OS. Al-Baqarah 
[2]: 65, OS. An-Nisa' [4]: 47 dan 154, OS. Al-A'raf 
(71: 163 (2 kali), serta OS. An-Nahl (16): 124. 
Bentuk subita ( &Z. ) 2 kali, yaitu pada OS. Al- 
Furqan (25): 47 serta OS. An-Naba' (78): 9, dan 
bentuk yasbitiina ( o'y ) satu kali, yaitu pada OS. 
Al-A'raf (7): 163. 

Penggunaan bentuk subit (xx) pada 
kedua ayat tersebut berkaitan dengan fungsi 
tidur sebagai subit. Para mufasir mengartikan 
kata tersebut dengan 'istirahat' dengan arti 
berhenti dari segala kesibukan. Akan tetapi, 
mereka berbeda pendapat tentang makna asal 
dari kata tersebut. Ada yang mengatakan 
asalnya dari makna terbentang, sebagaimana 
dikatakan jika seorang menguraikan dan 
membentangkan rambutnya sabatatil mar'atu 
sya'rahd (Was Ph ct = wanita itu meng- 
uraikan rambutnya), tidur disebut sebagai subit 
karena itu terjadi dengan membentangkan 
badan, dan dengan membentangkan badan di 
situ terkandung makna istirahat. Ada juga yang 
mengatakan makna asalnya adalah diam dan 
berhenti, tidur itu disebut subit karena dengan 
tidur berarti berhenti dari segala aktivitas 
jasmani. Ada lagi yang mengatakan asalnya 
dari makna diam di tempat, tidur dinamai subit 
karena orang tidur itu diam, tidak sibuk dan 
tidak bergerak, sedangkan Al-Khalil mengarti- 
kan subit dengan ‘tidur yang berat' artinya tidur 
itu dijadikan berat sehingga dapat istirahat 
dengan sempurna. & Muhammad Wardah Akil & 
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SUHT (cw) 
Kata suht di dalam Al-Our'an dijumpai empat 
kali, yakni tiga kali di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 
42, 62, dan 63 yang semuanya berbentuk ism 
mashdar (24 —! = kata kerja yang dibendakan), 
yakni as-suht ( -544 ) serta satu kali dijumpai di 
dalam OS. Thaha [20]: 61 dengan bentuk fi'lun 
mudhiri'un tsulitsiyyun mazidun bi harfin wahidin ‘alâ 
wazni yuf'il (993 Je AN) Spa Bp BSE P Gah Ju 
Jä = kata kerja bentuk sekarang/akan datang 
yang tiga huruf dengan tambahan satu huruf 
yang sepatron dengan yuf'ilu) yaitu yushitu 
Da 

Kata suht adalah suatu istilah yang diguna- 
kan untuk sesuatu yang haram perolehannya; 
misalnya, dari hasil transaksi riba, sogokan, dan 
setiap usaha yang tidak halal. Demikian ke- 
terangan yang dikemukakan oleh Audah Khalil 
Abu Audah di dalam kitabnya yang berjudul At- 
Tathawwurud-Dalali baina Lughatisy-Syi'ri wa 
Lughatil-Qur'an. Az-Zajjaj menyebutkan bahwa 
segala sesuatu yang haram dinamai dengan sukt, 
sedangkan Al-Jubbai menyebutkan bahwa 
sesuatu yang tidak memunyai berkah bagi 
pemiliknya dinamai dengan suht. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menyebut kata 


Setiap daging yang tumbuh dari hasil yang haram (suht), 
maka neraka yang lebih pantas baginya (untuk membakarnya) 
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ini selalu dikaitkan dengan kata dosa atau hal- 
hal yang membawa kepada perbuatan dosa. 
Misalnya, ungkapan akkalina lis-suht 
(oat SLE - banyak memakan yang haram), 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 42, didahului dengan 
ungkapan samma Ana lil-kadzibi ( OD Oya. 
orang yang suka mendengar perkataan dusta). Di 
dalam QS. Al-Ma'idah (5): 62, kata shuht dikaitkan 
dengan ungkapan yusari A ina fil-itsmi wal-udwin 
( oii; SY E bss = mereka [orang-orang 
Yahudi) bersegera membuat dosa dan per- 
musuhan). 

Selain yang terdapat di dalam QS. Thaha, 
kata suht dikaitkan pula dengan kata yang 
berakar kata akala (si = makan), artinya 
memakan yang haram. Ketika menafsirkan OS. 
Al-Ma'idah [5]: 42, Ath-Thabarsi, penulis kitab 
Mojma'ul Bayan fi Tafsiril-Our'an, mengutip sebuah 
hadits Nabi yang diriwayatkan oleh Ibnu 
Mas'ud: “annas- -sukta huwar-risywah fil-hukmi 
( Sa sya Ba esis óf = bahwasanya as-suht 
itu adalah sogok menyogok di dalam (memutus- 
kan} hukum). Bahkan, Ath-Thabarsi lebih lanjut 
mengutip penjelasan Ali ra. yang menyebutkan 
bahwa selain sogok menyogok di dalam (me- 
mutuskan) hukum, yang termasuk as-suht itu 
juga adalah mahrul-baghy ( AJ jp = upah pe- 
lacuran), kasb al-hajjam ( p63 CAS = hasil usaha 
tukang bekam), 'asbul-fahl ( da Lk = upah 
pejantanan), tsamanul-kalb (X5 : cs harga Ipen- 
jualan) anjing), tsamanul-khamr Ci A = harga 
(penjualan) minuman yang memabukkan), 
tsamanul-maitah (Si :; = harga (penjualan) 
bangkai), hulwinul-kahin (AS wj = upah 
tukang ramal), al-isti'jal fil-ma'shiyah 
(Ka 13 lay! = ketergesaan dalam per- 
buatan maksiat). Perbuatan-perbuatan tersebut 
dilarang karena selain merusak keyakinan agama 
bagi yang melakukannya, juga menghilangkan 
harga dirinya. Oleh karena itu, Nabi saw. 
memperingatkan di dalam sabdanya sebagai- 
mana diriwayatkan oleh Ad-Darimi di dalam 
kitabnya, Sunan Ad-Darimi, bahwa kullu lahmin 
anbatahus-suhtu fan-ndru auld bih ( Par h JS 
4 TE: PEE SAN = setiap daging yang tumbuh 
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dari hasil yang haram maka neraka yang lebih 
pantas baginya [untuk membakarnya)). 

Kata yushita di dalam QS. Thâhâ [20]: 61, 
yang berakar kata suht itu diartikan dengan 
‘membinasakan’ dan digunakan untuk me- 
ngecam Firaun yang suka mengada-ada dan 
dusta dalam melawan ajaran Nabi Musa as. 
Firaun, dàlam hal ini, mengatur tipu daya 
dengan mendatangkan tukang sihirnya sehingga 
diperingatkan oleh Musa sebagaimana direkam 
oleh Al-Qur'an, 


Kami Gila AT je WEI i i i UE 
de 


SA c 
(Qâla lahum Misa wailakum lâ taftarû 'alallahi 
kadziban fayushitakum bi ʻadzâbin wa qad khâba 
maniftarâ). 
“Berkata Musa kepada mereka; “Celakalah kamu; 
janganlah kamu mengada-adakan kedustaan terhadap 
Allah, atau dia membinasakan kamu dengan siksa.” 
sesungguhnya telah merugi orang yang mengada- 
adakan kedustaan.” œ Mujahid œ 


pÉ ii oá 


SUJUD (se) 

Secara bahasa kata (»'-. ) berarti ‘meletakkan 
kening ke atas permukaan bumi, merendahkan 
diri, dengan maksud menghormat'. Arti lain dari 
kata ini ialah “merendahkan diri' atau 'menghina- 
kan diri’. Arti hakiki dari sujid adalah “suatu 
bentuk perbuatan tertinggi yang dilakukan oleh 
orang atau sesuatu dengan cara merendahkan 
diri di hadapan yang dihormatinya'. Pengertian 
ini sifatnya umum, baik bagi makhluk yang 
berakal maupun yang tidak berakal. Secara 
terminologis kata ini berarti 'pernyataan 
ketaatan seorang hamba kepada Allah swt. 
dengan cara meletakkan kedua kaki, kedua lutut, 
kedua tangan, dan muka di atas lantai (tanah) 
sambil menghadap ke arah kiblat. 

Meletakkan kening ke atas permukaan bumi 
hanya salah satu bentuk amal, tetapi intinya 
merendahkan diri untuk menghormati, meskipun 
tidak dalam bentuk itu. Oleh karena itu, kata sujiid 
di dalam Al-Qur'an dipakai untuk menunjukkan 
perbuatan sujûd baik yang dilakukan oleh 
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manusia, malaikat, maupun oleh makhluk lain- 

nya, seperti bintang dan pepohonan. 

Di dalam Al-Qur'an terdapat 91 kata sujûd 
beserta kata derivasinya. 

Kata sujiid dan kata bentukannya di dalam 
Al-Our'an ditemukan sebanyak 92 kali. Di dalam 
bentuk kata sajada ( 1m. ) sendiri dijumpai 2 kali, 
yaitu pada OS. Al-Hijr (151: 30 dan OS. Shad [38]: 
73. Keduanya diungkapkan di dalam konteks 
pembicaraan mengenai sujudnya para malaikat 
dan pembangkangan iblis kepada Tuhan. 

Secara umum kata sujûd di dalam Al- 
Our'an digunakan di dalam konteks: 

(1) Pembicaraan tentang ketaatan para malaikat 
kepada Allah swt. dan pembangkangan iblis, 
misalnya pada OS. Al-Hijr (15): 30-33, 

E oK ad If gai! Ý oma ale Kadi 23 
DAA GR GA dak ya ALS Fa Ana SI UG 
(Fa sajadal-malG'ikatu kulluhum ajma ûn, illâ iblisa 
abâ an yakina ma'as-sajidin. Ola yâ Iblisu mâ laka 
alla takûna ma'as-sajidin. Oala lam akun li'asjuda 
li basyarin khalagtahi min shalshalin min hama'in 
masnin). 

“Maka bersujudlah para malaikat itu semuanya 
bersama-sama, kecuali iblis. Ia enggan ikut bersama- 
sama (malaikat) yang sujud itu. Allah berfirman, “Hai 
iblis, apa sebabnya kamu tidak (ikut sujud) bersama- 


Saat-saat terdekat seorang hamba kepada Tuhannya adalah 


ketika ia sedang bersujud 
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sama mereka yang sujud itu? Berkata iblis: Aku 
sekali-kali tidak akan sujud kepada manusia yang 
telah Kau ciptakan dari tanah liat kering (yang 
berasal) dari lumpur hitam yang diberi bentuk” 

(2) Uraian tentang ketaatan dan kepatuhan 
langit, bumi, serta benda-benda alam lainnya 
yang diciptakan Tuhan, umpamanya pada OS. 
Ar-Ra'd (13): 15, 

Alas GS Cab GAN An Hua das Ah 
JG aah 
(Wa lillah yasjudu man fis-samawiti wal-ardhi 
thau'an wa karhan wa zhilaluhum bil-ghuduwwi 
wal-ishal). 
“Hanya kepada Allah-lah sujud (patuh) segala apa 
yang di langit dan di bumi, baik dengan kemauan 
sendiri maupun terpaksa (dan sujud pula) bayang- 
bayangnya di waktu pagi dan petang hari” 
(3) Larangan sujud kepada matahari, bulan, dan 


benda-benda alam lainnya: misalnya pada 
OS. Fushshilat (41): 37: 


LAI di Diya AAN an Ih Y 
ai SE pi ol 
(Lâ tasjudi lisy-syamsi wa lâ lil-gamari, wasjudii 
lillahi al-ladzi khalagahunna in kuntum iyyâhu 
ta'budin). 
“Janganlah bersujud kepada matahari dan janganlah 
(pula) kepada bulan, tetapi bersujudlah kepada Allah 
yang menciptakannya, jika hanya kepada-Nya saja 
kamu menyembah” 

(4) Pembicaraan tentang orang-orang yang taat 
kepada Allah swt., misalnya pada OS. Ali 
“Imran (3): 113, 

A ai HI Hye ti sa Jana fa Gal 

Dodit a ll 
(Laisi sawan, min ahlil-kitabi ummatun g@'imatun 
yatlina ayatillahi And'al-lail wa hum yasjudûn). 
“Mereka itu tidak sama, di antara Ahli Kitab itu ada 
golongan yang berlaku lurus, mereka membaca ayat- 


ayat Allah pada beberapa waktu di malam hari, sedang 
mereka juga bersujud (sembahyang).” 


Bentuk-bentuk sujud (ketaatan) makhluk 
yang digambarkan di dalam Al-Qur'an ada dua 
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macam: (1) ketaatan karena keterpaksaan dan (2) 
ketaatan karena kesadaran atau kerelaan sendiri. 
Ketaatan jenis pertama digambarkan antara lain 
di dalam QS. An-Nahl (16): 49, 

KA IIS oo ENI EA g G ian Ap 
“Wa lillâhi yasjudu ma fi as-samawati wa mâ fil-ardhi 
min dabbatin wal-mal@'ikah” 

“Dan kepada Allah sajalah bersujud segala apa yang 
berada di langit dan semua yang melata di bumi dan juga 
para malaikat” 


Ketaatan dan kepatuhan semacam ini 
dilakukan oleh manusia, binatang, tumbuh- 
tumbuhan, dan segala benda yang ada di langit 
dan di bumi. Ketaatan di sini di dalam konteks 
mengikuti hukum-hukum alam yang diciptakan 
Tuhan bagi mereka, misalnya matahari terbit di 
timur dan manusia mengikuti gerak rotasi bumi 
atau daya gravitasi bumi. Adapun ketaatan jenis 
kedua adalah ketaatan yang dilakukan karena 
menyadari dirinya sebagai hamba atau makhluk 
ciptaan Tuhan. Ketaatan jenis inilah yang di- 
perintahkan Allah swt., seperti dikemukakan di 
dalam OS. An-Najm (53): 62, Fasjudi lillah wa budi 
(255 ó iaŭ = Maka bersujudlah kepada 
Allah dan sembahlah Dia). 

Dilihat dari subjek (pelaku)-nya, mereka 
terdiri dari makhluk yang berakal (di dalam Al- 
Qur'an dipakai nama man, '5 ), seperti pada 
firman Allah OS. Ar-Ra'd (13): 15. Man ( :, ) yang 
ada di bumi antara lain adalah manusia, 
sedangkan man (5) yang ada di langit antara 
lain malaikat. 

Sujud manusia kepada Allah artinya 
kepatuhan dan ketundukan, baik ia sebagai 
makhluk berakal maupun sebagai makhluk 
hidup lainnya, yang mengikuti ketentuan 
hukum alam. Sujud malaikat (OS. Al-Bagarah 
[2]: 32, OS. Al-Hijr [15]: 30, OS. Shad [38]: 73) 
kepada Adam as. atas perintah Allah, diartikan 
sebagai menghormati manusia sebagai makh- 
luk ciptaan Allah, bukan dalam arti beribadah/ 
menyembah kepadanya, sebagaimana dikenal 
di dalam shalat. Sujud malaikat terhadap Adam 
berjalan sepanjang masa selama manusia ada. 
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Di dalam Tafsir Al-Mizin, Ath-Thabathabai 
mengatakan bahwa hidup malaikat untuk 
kebahagiaan dan kehidupan manusia sehingga 
ada malaikat pembawa wahyu, malaikat pem- 
bawa rizki, penulis pahala dan dosa, pembawa 
kematian dan lain-lain. Malaikat adalah Sabab 
Ilahi (1! —&-) menolong manusia untuk ke- 
bahagiaan dan kesempurnaan hidupnya, ke- 
tidaktundukan nafsu manusia untuk mencapai 
kebahagiaan dan kesempurnaannya. 

Sujud manusia kepada manusia diartikan 
sebagai penghormatan, seperti sujudnya Nabi 
Ya'gub dan anak-anaknya kepada Nabi Yusuf 
(OS. Yûsuf [12]: 100). Menurut Al-Azhari, seperti 
dikutip oleh Ath-Thabathabai, ketika itu meng- 
hormati manusia dengan cara bersujud tidak ada 
larangannya. 

Pelaku sujud kepada Allah juga terdiri dari 
makhluk yang tidak berakal (di dalam Al-Qur'an 
dipakai kata mâ ( ù = sesuatu), seperti dapat 
dipahami dari firman Allah, misalnya pada OS. 
An-Nahl (16): 49, 

SG a5 oe T G Gs aa g G ias kg 
DIK Í pas 
(Wa lillâhi yasjudu ma fis-samiwiti wa mâ fil-ardhi 
min dabbatin wal-mal@'ikatu wa hum lâ yastakbirin). 
“Dan kepada Allah sajalah bersujud segala apa yang 
berada di langit, semua makhluk yang melata di bumi, 


dan (juga) para malaikat, sedangkan mereka (malaikat) 
tidak menyombongkan diri.” 


Senada dengan ayat tersebut adalah QS. 
Ar-Rahmân [55]: 6. 

Pengertian sujud di sini adalah kepatuhan 
makhluk dalam mengikuti hukum-hukum yang 
telah digariskan baginya, yang dikenal dengan 
“hukum alam”. Kepatuhan itu melahirkan 
keajegan (konstan) hukum sebab-akibat (kausa- 
litas), yang atas dasarnya manusia dapat me- 
rumuskan teori-teori hukum alam seperti 
rumus-rumus kimia, fisika, astronomi, dan 
biologi. Rumus-rumus itu dapat diaplikasikan 
pada pengembangan ilmu pengetahuan dan 
teknologi, yang melahirkan karya-karya besar 
yang bermanfaat bagi manusia. 
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Sujud ada yang bersifat ikhtiyariy ( s 1—- ), 
pilihan di antara melakukan atau tidak. Manusia 
Mukmin dengan penuh ketaatan (thau', E) 
memilih bersujud kepada Allah. Oleh sebab itu, 
ia mendapat pahala. Manusia kafir memilih 
tidak bersujud dan ia terpaksa mengikuti 
hukum alam; misalnya, mau tidak mau ia harus 
mengalami ketuaan, sakit, rusak, lalu mati (QS. 
Ar-Ra'd (13): 15). 

Istilah lain yang dipergunakan di dalam Al- 
Qur'an untuk sujiid kepada Allah adalah ganata 
(5), seperti tersebut di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 116, sabbaha ( -+ ) tersebut di dalam OS. Al- 
Isra (17): 44, sa'ala (ji) di dalam OS. Ar-Rahman 
[55]: 29, dan aslama («Lt ) di dalam OS. Ali Imran 
(3): 83. Sujad di dalam arti “menghormati sesuatu 
selain Allah’ terdapat di dalam kata shalla (1), 
seperti di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 56. 

Sujud di dalam pengertian ‘meletakkan 
kening ke permukaan bumi' sebagaimana 
dikenal di dalam rukun shalat, dalam ungkapan 
ayat-ayat Al-Our'an seringkali disandingkan 
dengan kata ruki' (4 85), misalnya pada OS. 
Ali “Imran [3]: 43, OS. At-Taubah (9): 12, OS. Al- 
Baqarah [2]: 125, serta OS. Al-Hajj (22): 26 dan 
77, atau disandingkan dengan kata tasbih 
(x— ) seperti pada OS. Qaf [50]: 40, OS. Al- 
Insan [76]: 26, atau dengan kata gd'im (8), 
seperti pada OS. Az-Zumar (39): 9 menunjuk- 
kan sujud sebagai kesatuan dari shalat. 

Sujud dalam pengertian meletakkan dahi, 
kedua kaki, kedua lutut, dan kedua tangan di 
lantai sebagai simbol perwujudan rasa taat dan 
patuh kepada Allah swt. merupakan salah satu 
rukun shalat. Sujud dilakukan dua kali dalam 
setiap rakaat shalat. Pelaksanaan sujud di dalam 
shalat didasarkan pada beberapa ayat Al- 
Qur'an, seperti OS. Al-Fath [48]: 29, 

Pe Uya BI ah Wa Doi MAL GE e 
BERA 

(Tarâhum rukka'an sujjadan yabtaghin fadhlan 

minalldhi wa ridhwand, simahum fi wujahihim min 

atsaris-sujiid). 

“Kamu lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia 
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Allah dan keridhaan-Nya, tanda-tanda mereka tampak 
pada muka mereka dari bekas sujud.” 


Selain itu, terdapat beberapa hadits yang 
menjelaskan tata cara sujud: misalnya hadits 
riwayat Muslim dan An-Nasa'i dari Ibnu Abbas: 
Nabi menyuruh agar sujud itu dengan tujuh 
macam anggota dan supaya seseorang tidak 
merapatkan rambut atau kainnya sewaktu sujud 
itu, yakni kening, kedua tangan, kedua lutut, dan 
kedua kaki. Hadits lain dari Wail ibnu Hujr: Saya 
melihat Nabi saw. apabila sujud, beliau meletak- 
kan kedua lututnya terlebih dahulu kemudian 
kedua tangannya (riwayat Imam yang empat). 

Para ulama merumuskan syarat-syarat 
sahnya sujud di dalam shalat sebagai berikut. 
(1) Tidak ada yang menghalangi antara dahi 
(muka) dan tempat sujud, seperti kain, rambut, 
dan telapak tangan. (2) Bersujud di tempat yang 
tidak bergeser. (3) Tempat sujud tidak lebih tinggi 
dari tempat meletakkan kedua kaki dan lutut. (4) 
Dilakukan di dalam keadaan suci. 

Selain sujud sebagai bagian dari shalat, 
dikenal pula beberapa macam sujud lainnya, 
yaitu sujud sahwi, sujud syukur, dan sujud 
tilawah. 

Ada sujud sunah yang dilakukan di dalam 
maupun di luar shalat jika seseorang sedang 
membaca atau mendengar bacaan Al-Our'an 
menjumpai ayat-ayat sajdah yang semuanya ada 
15 ayat, yaitu (1) OS. Al-A'raf (7): 206, (2) OS. Ar- 
Ra'd [13]: 15, (3) OS. An-Nahl [16]: 49, (4) OS. Al- 
Isra [17]: 109, (5) OS. Maryam (19): 58, (6) dan (7) 
OS. Al-Hajj [22]: 18 dan 77, (8) OS. Al-Furqan [25]: 
60, (9) OS. An-Naml [27]: 26, (10) OS. As-Sajadah 
(32): 15, (11) OS. Shad [38]: 24, (12) OS. Fushshilat 
[41]: 38, (13) OS. An-Najm [53]: 62, (14) OS. Al- 
Insyigag [84]: 21, serta (15) OS. Al-'Alag [96]: 19. 

Kata sujud dikaitkan dengan sifat orang- 
orang yang taat kepada Allah, seperti di dalam 
OS. Al-Fath (48): 29 di atas. Kata sujud juga 
dihubungkan dengan kata atsar as-sujiid (5 ,m4JI $í 
- bekas sujud) yang tampak pada wajah berupa 
air muka yang menunjukkan keimanan, ke- 
ikhlasan, dan kesucian hati, yang menimbulan 
rasa kagum dan hormat kepada pemiliknya. 
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Masjid sebagai bentuk ismul-makan (JS 20 
- menunjukkan tempat) berarti 'tempat sujud', 
seperti pada OS. Al-Baqarah [2]: 144, 149, dan 150, 
serta OS. Al-Jinn [72]: 18. + Ahmad Thib Raya & 


SULALAH (1 y) 

Kata sulâlah berasal dari salla ( Y- ), yasillu (4 ), 
sallan (3x, ) terdiri dari huruf sin dan lam ber- 
tasydid, yang berarti “mencabut atau mengeluar- 
kan sesuatu dengan pelan-pelan'. Saripati atau 
sesuatu yang keluar dari sesuatu disebut suli- 
latusy-syai' («5 ix). Karena itu air sperma 
manusia disebut pula sulalah. Anak disebut salil 
( XL ) karena ia diciptakan dari sulalah (sperma), 
sehingga anak disebut suldlatu abih ( aÁ Sx). 
Bentuk muannats-nya ialah salilah ( 2 ). 

Di dalam Al-Qur'an, kata sulâlah hanya 
disebutkan dua kali, yaitu pada OS. Al-Mu'minin 
[23]: 12 dan As-Sajadah [32]: 8. Satu lagi yang 
seakar dengannya yaitu kata yatasallalan 
(oiky ) terdapat pada OS. An-Niir [24]: 63. 

Di dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 12, kata 
suldlah ditafsirkan oleh Al-Farra' sebagai “yang 
disarikan dari semua (jenis) tanah’. Pendapat Al- 
Farra' ini didukung oleh Qatadah. Al-Haitsam 
mengatakan sulalah ialah 'yang dicabut/keluar 
dari tulang shulbi laki-laki dan dari tulang dada 
perempuan’. ‘Ikrimah mengartikan sulilah “air 
yang dikeluarkan dari punggung . Asy-Syamakh 
mengartikan suldlah dengan 'air', alasannya, 
karena di dalam firman Allah disebutkan bahwa 
manusia dimulai penciptaannya dari tanah, lalu 
dijadikan keturunannya dari sulâlah, selanjutnya 
Allah menjelaskan sulâlah itu dengan disusul oleh 
kata md'in mahin (xp s6). 

Firman Allah di dalam OS. Al-Mu'minun 
(23): 12, menjelaskan bahwa proses penciptaan 
manusia, sulilah (3x. ) merupakan tahapan 
awal sekali. Ayat-ayat yang menyusulnya 
menyebutkan tahapan-tahapan yang akan 
dijalani oleh manusia sampai tahap kebangkitan 
dari kubur. Tahapan-tahapan itu (sesudah 
sulalah) ialah, nuthfah (Gk! = air mani), 'alagah ( 4s 
= segumpal darah), mudhghah ( ixa- = segumpal 
daging), 'izhiman (Lks = tulang-belulang), 
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fakasaunal 'izhama lahmd (SJ Wi Up = tulang 
dibungkus daging), khalgan âkhar (31 Gi = 
makhluk/bentuk lain), mayyitûn (»'#z - mati), dan 
tub'atsin ( Sg = dibangkitkan dari kubur). 
Tahapan-tahapan tersebut menyangkut pen- 
ciptaan manusia yang berkaitan dengan bentuk 
fisiknya. Sementara di dalam OS. As-Sajadah 
(32): 8, hanya menyebut dua tahapan, yang 
pertama bentuk fisik (suldlah) dan yang kedua 
bentuk non-fisik (roh). + Baharuddin HS. * 


SULTHAN ( otaku) 

Kata sulthin ( obt ) berakar pada sîn, lâm, dan 
thâ’ ( b J») yang secara literal bermakna 
‘kekuatan dan paksaan’. Kekuatan dan paksaan 
itu dapat dimiliki seseorang karena pengaruh, 
wibawa, dan kemampuan menyampaikan 
sesuatu secara lisan sehingga dapat memaksa 
orang lain mengikuti dan menerima keinginan- 
nya. Karena itu, orang yang memiliki kemampu- 
an menyampaikan ide secara fasih dan argumen- 
tasi yang akurat disebut as-salith (LAN ): 
kemampuan yang dimiliki itu pada hakikatnya 
dapat memaksa lawan bicaranya untuk me- 
nerima ide yang ditawarkan kepadanya. Di 
dalam kaitan ini pulalah kepala negara di dalam 
perkembangan sejarah Islam disebut sulthan 
( 0L ). Demikian itu karena kepala negara 
dengan kekuatan yang dimilikinya dapat me- 
maksa berlakunya ketentuan-ketentuan yang 
ditetapkan di dalam kehidupan bermasyarakat. 

Di dalam Al-Our'an kata sulthin dan kata 
lain seasal dengan itu disebut 39 kali, masing- 
masing satu kali dalam bentuk kata kerja sallatha 
(Si) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 90, yusallithu 
(bks ) juga satu kali, di dalam OS. Al-Hasyr [59]: 
6, sedangkan di dalam bentuk kata benda sulthin 
(0G ) sebanyak 37 kali. 

Penggunaan kata sallatha di dalam OS. An- 
Nisa (4): 90 berkaitan dengan sikap golongan 
yang tidak mengambil sikap bermusuhan dengan 
kaum Muslim. Ayat ini menjelaskan bahwa 
sekiranya Allah menghendaki, pastilah Dia 
memberi kekuasaan kepada mereka untuk me- 
merangi kaum Muslim. 
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Penggunaan di dalam bentuk kata kerja 
yusallithu di dalam QS. Al-Hasyr [59]: 6 berkaitan 
dengan kekuasaan yang diberikan Allah kepada 
rasul-Nya sehingga dapat memperoleh ke- 
menangan walaupun tidak harus melalui pe- 
perangan. Dengan demikian, penggunaan kata di 
dalam bentuk kata kerja, semuanya mengandung 
makna “memberi kekuasaan atau kekuatan yang 
dapat mengantarkan kepada kemenangan’. 

Di dalam bentuk kata benda, Al-Qur'an 
menggunakan kata itu dengan beberapa makna, 
seperti al-mulk ( Ë= kekuasaan), al-gahr ( a 
kekuatan memaksa), al-hujjah ( &3Ji- alasan), al- 
burhan ( o4 i= bukti, keterangan), dan al-'ilm (Jai 
- pengetahuan). Pemahaman terhadap makna- 
makna tersebut berkaitan erat dengan konteks 
pembicaraan Al-Qur'an tentang sulthân tersebut. 

Kata sulthin, yang dapat bermakna al-mulk 
(kekuasaan) dan al-gahr (kekuatan memaksa) yang 
dapat mengarah kepada kekuasaan politik, 
ditemukan di dalam OS. Al-Isra' [17]: 33 yang 
berbicara tentang adanya kekuasaan dan 
kekuatan hukum yang diberikan kepada ahli 
waris dari orang yang terbunuh atau kepada 
penguasa untuk menuntut gishdsh atau me- 
nerima diyat dari pihak pembunuh (OS. Al- 
Baqarah [2]: 178 dan OS. An-Nisa' (4): 92). 
Penggunaan kata sulthin yang juga dapat 
bermakna al-mulk (kekuasaan) ditemukan pula 
di dalam OS. Al-Isra' (17): 80 walaupun di dalam 
ayat yang disebut terakhir ini kata tersebut dapat 
pula dipahami sebagai kekuatan mental, di 
samping kekuatan dan kekuasaan fisik. 

Kata sulthin, di dalam Al-Qur'an peng- 
gunaannya lebih banyak berkaitan dengan al- 
hujjah dan al-burhin. Di dalam kaitan inilah, 
pembuktian kebenaran risalah yang dibawa oleh 
para nabi dan rasul disebut sulthin. Bukti ke- 
benaran dimaksud diturunkan oleh Allah untuk 
menghadapi orang-orang yang menentang atau 
untuk meyakinkan mereka yang ragu-ragu. 

Bukti kebenaran risalah para nabi dan 
rasul senantiasa disesuaikan dengan kemampu- 
an daya tangkap masyarakat yang dihadapinya. 
Karena itulah maka bentuk sulthin yang diberi- 
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kan kepada setiap nabi dan rasul itu berbeda- 
beda. Umat Nabi Musa, misalnya, dihadapi 
dengan bukti-bukti kebenaran berupa mukjizat 
di dalam bentuk hissi yang disebut oleh Al-Our'an 
sebagai sulthinun mubin (5x4 ol = bukti yang 
nyata) (OS. Had (11): 96, OS. Ibrahim [14]: 10, 
OS. Al-Mu'minin [23]: 45, OS. Ghafir (40): 23, OS. 
Ad-Dukhan [44]: 19, OS. Adz-Dzariyat [51]: 38, 
dan OS. An-Nisa' [4]: 153). 

Hal tersebut dimaksudkan agar mereka 
kembali kepada kebenaran setelah melihat bukti 
kebenaran itu. Hal yang serupa juga dialami oleh 
Nabi Muhammad saw. di dalam menghadapi 
masyarakat penyembah berhala. Di dalam hal 
ini mereka diajak berpikir secara jernih, sekaligus 
diberi tahu bahwa berhala-berhala yang men- 
jadi sembahan mereka itu sama sekali tidak 
dapat memberikan manfaat atau tidak dapat 
menolak mudharat. Jadi, apa yang mereka yakini 
itu sama sekali tidak memunyai dasar dan alasan 
yang dapat dipertanggungjawabkan. Al-Our'an 
menyatakan bahwa untuk penyembahan selain 
kepada Allah sama sekali tidak ada keterangan 
(sulthin) yang pernah diturunkan Allah untuk 
mengesahkannya (OS. Ali “Imran [3]: 151, OS. Al- 
An'am [6]: 81, OS. Al-A'raf [7]: 33 dan 71, OS. 
Yûsuf (12): 40, OS. Al-Hajj (22): 71, dan OS. An- 
Najm [53]: 23). 

Karenanya, Rasulullah saw. mengajak 
umatnya agar dapat berpikir secara kritis akan 
kekeliruan tindakan mereka selama itu. Karena 
umat yang dihadapi Nabi Muhammad saw. 
sudah lebih maju dibandingkan dengan ke- 
mampuan berpikir umat-umat terdahulu maka 
sulthân yang membuktikan kebenaran risalah 
yang dibawanya lebih banyak berkaitan dengan 
penggunaan akal sehat. Dengan demikian Al- 
Qur'an sebagai mukjizat terbesar Nabi 
Muhammad saw. merupakan sulthin baginya. 
Mereka yang menolak kebenaran yang dibawa 
beliau pada dasarnya tidak dapat memberikan 
argumentasi yang rasional dan keterangan yang 
meyakinkan karena sulthin itu datangnya dari 
Allah (OS. Ghafir (40): 35 dan 56, serta OS. Ath- 
Thar (52): 38). 
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Di dalam hal ini Muhammad Husain Ath- 
Thabathabai menyatakan bahwa sulthân di- 
dasarkan pada wahyu. Pendapat ini sedikit 
berbeda dengan pendapat Muhammad Rasyid 
Ridha yang menyatakan bahwa sulthân adalah 
argumentasi dan keterangan yang nyata, baik 
berdasarkan wahyu maupun keterangan- 
keterangan berdasarkan rasio. 

Kalau sumber sulthin adalah Allah, se- 
benarnya tidak ada yang bisa mendatangkan hal 
tersebut tanpa izin dan kehendak Allah. Karena 
itu, tentang iblis dan setan yang senantiasa 
menggoda manusia sejak zaman Nabi Adam as. 
dinyatakan pula oleh Al-Qur'an bahwa iblis dan 
setan sama sekali tidak memunyai kekuatan dan 
kekuasaan menggoda dan memperdayai anak 
cucu Adam selama mereka mendekatkan diri 
secara ikhlas kepada Allah. Kalau pun ada yang 
sampai terperdaya oleh tipu muslihat iblis dan 
setan itu karena mereka lalai di dalam me- 
ngingat Allah (QS. Adz-Dzariyat (51): 42, OS. An- 
Nahl [16]: 99-100, OS. Al-Isra' (17): 65, dan OS. 
Sabâ’ [34]: 21). 

Dengan demikian, penggunaan kata sulthân 
di dalam Al-Qur'an, di samping mengacu kepada 
kekuatan dan kekuasaan, baik fisik maupun 
mental, juga mengacu kepada pembuktian 
kebenaran sesuatu, seperti di dalam QS. An- 
Nami (27): 21, mengenai berita yang dibawa oleh 
burung hud-hud kepada Nabi Sulaiman. Pem- 
buktian kebenaran tersebut, mencakup argu- 
mentasi yang rasional dan empiris. 

Penggunaan kata sulthin juga lebih banyak 
ditujukan kepada orang-orang kafir atau kepada 
orang yang ragu-ragu. Dialog antara Nabi 
Sulaiman as. dengan burung hud-hud terjadi 
karena beliau meragukan pemberitaan tersebut 
sebelum ada bukti yang nyata. 

Itu sebabnya di hari kemudian orang- 
orang kafir dipersilakan melintasi penjuru langit 
dan bumi untuk menghindari siksaan Allah. 
Akan tetapi, hal itu tidak mungkin dapat terjadi 
karena mereka sama sekali tidak memunyai 
kekuatan (OS. Ar-Rahman [55]: 33). 

& M. Galib Matola & 
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SURAH (5y ) 

Kata sarah ( 57. ) berasal dari kata sira — yasûru — 
sauran (Ye — ys — AS ). Kata sira dapat di- 
artikan sebagai ‘menaiki, memanjat’, ‘meloncat 
pada’, ‘menerkam’, dan dapat pula diartikan 
‘pergi’. Dari kata ini muncul pula kata lain, 
seperti sawwara (54) yang berarti 'memagari', 
“memakaikan gelang’; kata sâwara ( 5C. ) yang 
berarti “menyerang, menyergap, memengaruhi’; 
dan kata tasawwara ( 73 ) yang berarti ‘memakai 
gelang', dan 'memanjat'. Dari kata sira muncul 
pula kata lain, seperti kata sûr (,": ), jamaknya 
aswar (jp) dan sirin ( Wp- ) yang berarti 
‘tembok, dinding, pagar, dan benteng per- 
tahanan'. 

Adapun kata siirah ( 37; ), jamaknya suwar 
( y ) dan sirat ( yy- ) mengandung banyak 
pengertian, seperti ‘fasal’, ‘surah di dalam Al- 
Qur'an’, ‘kedudukan’, ‘keutamaan’, ‘kemuliaan’, 
‘tanda (alamat)', dan ‘bangunan yang menjulang 
tinggi. Kelompok-kelompok ayat di dalam Al- 
Qur'an dinamai sirah karena antara kelompok 
ayat yang satu dengan kelompok yang lain 
dipisah-pisahkan oleh batas-batas yang jelas, 
seakan-akan batas itu merupakan pagar, tembok, 
atau dinding yang memisahkan di antara yang 
satu dengan yang lain. Al-Fatihah ( 35ú) ) di- 
namai surah karena terdiri atas beberapa ayat 
dan ayat-ayatnya terpisah dari ayat-ayat di 
dalam surah berikutnya, Al-Baqarah. 

Kata siirah (dalam bentuk tunggal) di dalam 
Al-Qur'an disebut sembilan kali, antara lain di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 23 dan QS. At-Taubah 
(9): 64 dan di dalam bentuk jamak disebut satu 
kali, yaitu di dalam QS. Hiid (11): 13. 

Kata sirah di dalam QS. Al-Baqarah (2): 23 
disebut dalam konteks pembicaraan mengenai 
tantangan yang diberikan kepada orang-orang 
kafir yang menyangsikan kebenaran Al-Qur'an. 
Di dalam ayat itu dinyatakan bahwa jika orang- 
orang kafir sangsi akan kebenaran Al-Qur'an 
datang dari Allah maka cobalah buat satu surah 
yang sama dengan surah Al-Qur'an. Dan mereka 
tidak mampu melakukannya. Kata siirah yang 
digunakan di dalam konteks seperti itu di- 
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ungkapkan pula oleh Allah di dalam QS. Yiinus 
[10]: 38 yang menegaskan bahwa orang-orang 
kafir tidak akan mampu mendatangkan satu 
surah pun yang sama dengan Al-Qur'an walau- 
pun mereka memanggil dan mengumpulkan 
orang-orang yang dipandang mampu me- 
lakukan hal itu. Kata suwar yang disebut di dalam 
surah Had juga dipergunakan di dalam konteks 
seperti pada kedua ayat di atas. 

Kata sûrah yang disebut pada ayat-ayat lain, 
seperti pada QS. At-Taubah [9]: 64, 86, 124, dan 
127, OS. An-Nûr (24): 1 serta Surah Muhammad 
(471: 20, pada umumnya digunakan di dalam 
kaitannya dengan persoalan “turunnya” surah 
Al-Our'an. 

Surah-surah di dalam Al-Qur'an berjumlah 
114 surah, yang tidak sama panjang dan pendek- 
nya. Surah yang terpanjang terdiri atas 286 ayat 
dan yang terpendek terdiri atas 3 ayat. Dilihat 
dari panjang dan pendeknya, surah-surah itu 
dibagi atas 4 bagian, yaitu ath-thiwal (Jas ), al- 
mi'ant BAN y al-matsânî ( sel ), dan al-mufashshal 
(Jail ). Yang disebut ath-thiwal ialah surah- 
surah yang panjang seperti OS. Al-Bagarah (2), 
OS. Ali “Imran [3], OS. An-Nisa' [4], OS. Al- 
Ma'idah [5], OS. Al-An'am [6], dan OS. Al-Isra' 
[17]. Al-mi'An ialah surah-surah yang memiliki 
lebih dari 100 ayat. Al-matsini ialah surah-surah 
yang memiliki kurang dari 100 ayat. Adapun al- 
mufashshal ialah surah-surah pendek yang 
terdapat di bagian akhir Al-Our'an. Surah-surah 
yang termasuk di dalam kelompok al-mufashshal 
diperselisihkan oleh para ulama. Sebagian 
mereka berpendapat bahwa yang termasuk 
kelompok al-mufashshal ialah mulai OS. Qaf (50) 
sampai dengan OS. An-Nas (114), sedangkan 
sebagian yang lain berpendapat bahwa yang 
termasuk al-mufashshal ialah mulai OS. Al- 
Hujurat (49) sampai dengan OS. An-Nas (114). 

Setiap surah memunyai nama sendiri- 
sendiri yang sesuai dengan isi, kandungan, dan 
masalah yang dibicarakan di dalamnya. Pe- 
namaan surah-surah ini pun berdasarkan 
petunjuk Rasulullah saw. 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
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susunan surah-surah Al-Qur'an, apakah tawgifiy, 
$$ (berdasarkan petunjuk Rasulullah) atau 
bukan. Menurut Az-Zargani, terdapat tiga 
pendapat tentang hal ini. (1) Pendapat yang 
mengatakan bahwa susunan surah-surah Al- 
Our'an tidak didasarkan tawgifi Nabi, tetapi 
berdasarkan ijtihad sahabat. (2) Pendapat yang 
mengatakan bahwa susunannya semuanya 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
Nabi. (3) Pendapat yang mengatakan bahwa 
susunan sebagian dari surah-surah Al-Our'an 
berdasarkan tawgifi. sedangkan sebagian yang 
lainnya berdasarkan ijtihad para sahabat. Para 
ulama mengemukakan alasan mereka masing- 
masing. Namun, Az-Zargani menegaskan bahwa 
susunan surah-surah yang ada sekarang ini 
harus dapat dipertahankan dan dijaga sesuai 
dengan urutan yang ada, apakah susunannya 
berdasarkan taugifi atau bukan. 

Surah-surah di dalam Al-Qur'an, sesuai 
dengan ayat-ayat yang dikandungnya, dibagi 
dua, yaitu surah Makkiyah dan Madaniyah. Surah 
Makkiyah ialah setiap surah yang di dalamnya 
terdapat (1) kata sajdah (315 ); (2) lafal kalla ( 55 ): 
(3) ungkapan Yâ ayyuhan-nis ("51 gtu ), kecuali 
OS. Al-Hajj: (4) terdapat cerita para nabi dan 
umat-umat terdahulu, kecuali OS. Al-Baqarah; 
(5) cerita Adam dan Iblis, kecuali OS. Al-Baqarah; 
dan (6) setiap surah yang dimulai dengan huruf- 
huruf hijaiyyah, seperti Alif lâm mim ( 4' ), alif lam 
"A( pj), kecuali OS. Al-Baqarah dan OS. Ali Imran. 
Ciri-ciri lain dari surah-surah Makkiyah ialah (1) 
ayat-ayat dan surah-surahnya pendek, (2) ayat- 
ayatnya mengandung ajakan untuk beriman 
kepada Allah dan Hari Kiamat, (3) mengandung 
ajakan untuk berpegang kepada akhlak mulia, 
(4) mengandung bantahan dan perdebatan 
dengan kaum musyrikin, dan (5) mengandung 
banyak sumpah (gasam). 

Surah-surah Madaniyah ialah setiap surah 
yang di dalamnya terdapat (1) izin untuk 
melakukan jihad, (2) rincian mengenai hukum- 
hukum dan peraturan-peraturan yang ber- 
hubungan dengan persoalan-persoalan sosial 
dan kenegaraan, dan (3) pembicaraan mengenai 
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orang-orang munafik. Ciri-ciri lainnya ialah 
bahwa ayat-ayatnya dan surah-surahnya 
panjang dan berisi uraian mengenai dalil-dalil 
yang menunjukkan kebenaran agama Islam. 
& Ahmad Thib Raya « 


SYAN (ots) 

Kata sya'n ( st; ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu syin — hamzah — niin. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut me- 
ngandung makna dasar 'tuntutan' dan 'harapan'. 
Dari situ lahir makna-makna seperti ‘keadaan’, 
‘urusan’, dan ‘perihal’. Begitu juga saluran atau 
tempat keluarnya air mata disebut syu'in 
(os) jamak dari sya'n ( ot ) karena seolah- 
olah air mata membutuhkannya sebagai tempat 
mengalir. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
dipakai dari akar kata ini hanya satu, yaitu 
bentuk mufrad sya'n (314) yang terulang 
sebanyak 4 kali, yakni di dalam OS. Yiinus (10): 
61, OS. An-Nir [24]: 62, OS. Ar-Rahman [55]: 29, 
dan OS. ‘Abasa [80]: 37. 

Di dalam OS. Yiinus [10]: 61 kata sya'n (st) 
berkaitan dengan keadaan atau perihal semua 
orang yang senantiasa diawasi dan diketahui 
oleh Allah, bahkan, segala sesuatu, baik yang kecil 
maupun yang besar, yang tersembunyi maupun 
yang tampak, semuanya diketahui dan di- 
saksikan oleh Allah swt. dan tercatat di dalam 
sebuah kitab yang nyata (lauh mahfizh). 

Penggunaan kata sya'n ( ol: ) yang terdapat 
di dalam OS: An-Niir [24]: 62 berkaitan dengan 
adab bergaul dengan Rasulullah saw. Ditegaskan 
bahwa orang Mukmin yang sesungguhnya ialah 
orang yang benar-benar beriman kepada Allah 
dan Rasul-Nya dan apabila mereka bersama- 
sama Rasulullah di dalam sesuatu urusan yang 
memerlukan pertemuan, mereka tidak me- 
ninggalkan Rasulullah sebelum mereka minta 
izin kepadanya dan apabila mereka minta izin 
untuk meninggalkan Rasul karena ada suatu 
urusan maka Rasul tetap diberi otoritas, apakah 
ia memberinya izin atau tidak. 

Adapun kata sya'n (ol: ) di dalam OS. Ar- 
Rahman (55): 29 dinisbahkan kepada Allah swt. 
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yang tidak butuh kepada siapa pun dan apapun, 
sedangkan semua makhluk senantiasa butuh 
kepada- Nya, kulla yaûmin huwa fi sya'nin 
(ok Gap Kg = setiap waktu Dia di dalam 
kesibukan). Para mufasir mengemukakan bahwa 
maksud ungkapan itu ialah “Allah senantiasa di 
dalam keadaan menciptakan, menghidupkan, 
mematikan, memelihara, memberi rezki, dan 
lain-lain.” 

Adapun di dalam QS. ‘Abasa [80]: 37, kata 
sya'n ( sta ) berkaitan dengan keadaan manusia 
pada hari akhirat yang masing-masing sibuk 
dengan dirinya sendiri sehingga tidak ada lagi 
hal lain yang dipikirkan. Di dalam ayat lain 
digambarkan bahwa orang yang menyusui pun 
lupa terhadap anak yang disusuinya, dan orang 
yang hamil langsung melahirkan walaupun 
belum waktunya. & Muhammad Wardah Agil & 


SYADID (S4) 

Kata syadid ( x34 ) berarti 'yang kuat', ‘yang 
berani’, jamaknya syidad (s4: ) dan asyidda' 
(sis). Kata ini berasal dari akar kata sy - d - d 
(»» 4) yang arti pokoknya menunjuk pada 
'kekuatan di dalam sesuatu yang sulit dipisah 
atau diurai’. Dari akar kata sy - d -d itu dibentuk 
kata syiddah ( + ) yang berarti “kekuatan yang 
dapat diindra', syadd (4 ), ‘kekuatan’ dari yang 
sulit diurai. Bentuk-bentuk lain yang lahir dari 
kata syadd, yang berarti kekuatan atau teriknya 
siang hari, adalah kata syadda (4: ) seperti di 
dalam kalimat syaddan-nahiru (21 x= teriknya 
matahari): verba syadda — yasyuddu (4:5 — 44 
yang berarti ‘menguatkan’, ‘mengokohkan’; 
mutasyaddid (3:2 ) yang berarti ‘bakhil, kikir’; 
isytadda ( 4z., ) yang berarti ‘menguat, bergerak 
dengan cepat ': asyaddu (s1 ) yang berarti ‘lebih 
kuat, lebih keras’; dan asyudd (- -f ) yang berarti 
'masa remaja', 'akil balig', masa kesempurnaan 
akal, dapat membedakan baik dan salah. 

Di dalam Al-Our'an kata-kata yang berasal 
dari akar kata sy -—d —d itu disebut 102 kali, antara 
lain di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 165, 196, 211, 
OS. Ali Imran [3]: 11, OS. Al-M9'idah [5]: 2, 98, 
dan OS. Al-Anfal [8]: 13, 25, 48, dan 52: kata syidid 
(sx: ) disebut tiga kali, yaitu di dalam OS. Yisuf 
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[12]: 48, QS. At-Tahrim [66]: 6, dan OS. An-Naba' 
(78): 12; kata asyiddf' satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Fath [48]: 29: asyadd (151) disebut 31 kali, 
antara lain di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 74: kata 
syadadnd (6525) disebut dua kali, yaitu di dalam 
OS. Shad [38]: 20 dan OS. Al-Insan [76]: 28: kata 
nasyuddu (4:5) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Oashash (28): 35: kata usydud (531) disebut dua 
kali, yaitu di dalam OS. Yunus [10]: 88, OS. Thaha 
(20): 31: kata syuddi (1,5: ), disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Muhammad (47): 4: dan kata isytaddat 
(Az) disebut di dalam OS. Ibrahim [14]: 18. 
Al-Qur'an menggunakan akar kata sy - d — 
d dengan arti 'menguatkan dan mengokohkan' 
seperti pada OS. Shad (38): 20 syadadnd mulkah 
(CC 6344 = kami kuatkan kerajaannya), yang 
menurut Ath-Thabarsi, dikuatkan dengan 
pengawalan, tentara, kehebatan personil yang 
besar dan persenjataan yang banyak, atau 
menurut Muhammad Ismail Ibrahim dikuatkan 
dengan kemenangan dan kehebatan. Pada QS. Al- 
Qashash (281: 35, sanasyuddu 'adhudaka biakhika 
(alat Batas J5. = kami akan menguatkanmu 
dan menolongmu dengan mengangkat saudara- 
mu (sebagai Rasul)): pada OS. Yûnus [10]: 88, 
usydud ‘alâ qulûbihim ( z4 pi Je sa - kuatkan 
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angin Baa dengan kuat dan ba 

Syadid ( 4x: ) di dalam penggunaan Al- 
Qur'an dapat berarti ‘yang kuat’, 'amat keras’, 
'amat hebat’, 'yang berani, dan ‘amat bakhil'. 
Penunjukan arti tersebut terlihat pada peng- 
gunaan syadid untuk menerangkan (1) kuat dan 
kerasnya siksaan dan azab Tuhan di akhirat di 
dalam api neraka yang tak pernah padam dan 
bara apinya yang tak pernah habis, terus menerus 
membakar penghuni neraka (QS. Al-Baqarah [2]: 
165, 196, dan 211, QS. Ali “Imran (3): 11, QS. Al- 
Ma'idah [5]: 2, 98, serta QS. Had (11): 102); (2) hisab 
(perhitungan yang keras dari Tuhan (QS. Ath- 
Thalaq (65): 8); (3) Malaikat Jibril yang sangat kuat 
(QS. An-Najm [53]: 5); (4) manusia yang punya 
kekuatan dan keberanian yang besar (QS. Al-Isra' 
[17]: 5 dan QS. An-Najm [53]: 33): (5) permusuhan 
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yang hebat (OS. Al-Hasyr [59]: 14); (6) Besi yang 
memunyai kekuatan hebat (OS. Al-Hadid (57): 25), 
(7) goncangan yang hebat (OS. Al-Ahzab (331: 11): 
(8) penjagaan, pengawalan yang kuat di langit (OS. 
AlJinn (72): 8): (9) tempat perlindungan yang kuat 
(OS. Had [11]: 80 dan (10) syadid dengan arti ‘bakhil’ 
karena terlalu mencintai harta benda (OS. Al- 
“Adiyat (100): 8). 

Bentuk jamak syadid adalah asyidda' (OS. Al- 
Fath [48]: 29). Kata itu digunakan di dalam Al- 
Qur'an untuk menunjuk pada ‘keberanian’, ‘sikap 
tegas Nabi Muhammad saw. dan para sahabatnya 
dalam menghadapi orang-orang kafir’. 

Asyudd yang di dalam Al-Qur'an disebut 
delapan kali digunakan untuk menunjuk pada 
‘masa remaja’, “akil balig' atau ‘kesempurnaan 
akal’, yang menurut Ahmad Ibnu Faris bin 
Zakaria, dimulai pada usia 20 tahun dan ada 
pula yang berpendapat pada usia 40 tahun. 
Pendapat lain yang berbeda tentang makna 
asyudd disebutkan Ath-Thabarsi sebagai berikut. 
(a) Yang sudah akil balig atau sudah bermimpi. 
(b) Yang berusia 18 tahun. (c) Yang mencapai usia 
30 tahun, lalu di-nasakh oleh ayat di dalam OS. 
An-Nisa' [4]: 6, Idza balaghun-nikiha ( ui | ija ISI 
- bila cukup untuk kawin). (d) Bila telah berumur 
25 Tahun, menurut Abu Hanifah. (e) Tidak ada 
pembatasan, hanya bila telah balig dan sem- 
purna akalnya serta tampak kedewasaannya 
dan dapat mengurus dan mempertanggung- 
jawabkan hartanya. Di dalam OS. Al-Ahgaf (46): 
15, hattâ idzd balagha asyuddahi wa Ba Ha arba'ina 
sanah (x Sa #5 sa & SI 3 5 = kata asyudd 
dikaitkan dengan umur 40 hun 
& M. Rusydi Khalid & 


SYAFAO ( 325) 

Syafag adalah bentuk kata benda yang tersusun 
dari huruf syin, fa', dan gaf (3 — > — ») yang 
menunjukkan arti lemah lembut'. Dari makna 
dasar ini berkembang menjadi, antara lain ‘belas 
kasih' karena sifat itu merupakan sifat lemah 
lembut yang dimiliki oleh seseorang, 'takut', 
‘waspada’, ‘khawatir’, dan ‘hati-hati’ karena 
keadaannya yang lemah, antara yakin/percaya 
dan tidak; ‘bakhil’ karena takut hartanya habis. 
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Mega merah pada petang hari dinamakan syafaq 
karena warnanya lembut, perpaduan antara 
terang (siang) dan gelap (malam). 

Kata syafag ( ṣi% ) dan pecahannya di 
dalam Al-Qur'an terulang sebelas kali dan syafag 
sendiri disebutkan sekali, yaitu pada OS. Al- 
Insyigag [84]: 16. Pecahan lainnya berbentuk 
ism fa'il jama' (bentuk pelaku jamak), musyfigan/ 
musfigin ( adil yi = Orang-orang yang 
sangat khawatir), seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-Anbiya' [21]: 28 dan bentuk kata kerja, 
asyfaga ( 5:25 = menghawatirkan) dinyatakan di 
dalam OS. Al-Mujadilah [58]: 13 dan OS. Al- 
Ahzab (331: 72. 

Kata syafag di dalam OS. Al-Insyigag [84]: 
16 berarti 'mega merah di ufuk barat sesaat 
setelah matahari terbenam'. Pengertian yang 
didukung oleh jumhur ulama figih ini didasarkan 
pada hadits Nabi yang menerangkan tentang 
waktu shalat Maghrib, yaitu ketika muncul 
syafag (mega merah) hingga hilang dengan 
datangnya gelap. Di samping itu, ada juga yang 
berpendapat yang dimaksud dengan syafag 
adalah warna putih ketika matahari telah 
terbenam. Pendapat ini merupakan salah satu 
pendapat dari Abu Hanifah dan Al-Auza'i. 
Namun, yang paling kuat adalah pendapat 
pertama karena didukung para sahabat, tabi'in, 
dan jumhur ulama figih. Pakar bahasa Arab juga 
mendukung pendapat itu dengan mengemuka- 
kan syair Arab yang mengatakan, wa ahmarul- 
launi ka ahmarisy-syafagi (5128 AS on aa, = 
Dan merahnya warna itu sama seperti merah- 
nya syafag). 

Kata syafag (mega merah) dalam ayat di atas 
digunakan sebagai sumpah Allah. Sumpah 
dengan kata syafag itu diikuti dengan kata al-lail 
( {j= malam) dan al-gamar ( -= bulan) di dalam 
ayat selanjutnya. Di dalam hal ini, seperti halnya 
juga di dalam ayat selanjutnya, Allah hendak 
menunjukkan kepada manusia adanya proses 
kehidupan yang bertingkat-tingkat bagi dirinya, 
mulai dari saripati tanah, mani, dan seterusnya 
hingga kembali lagi kepada Allah. 

& Arifuddin Ahmad « 
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SYAHADAH (3545) 

Dari segi bahasa, kata syahadah berasal dari akar 

kata syahida (5) yang pada mulanya berarti 

'menghadiri atau menyaksikan sesuatu dengan 

mata kepala atau mata hati'. Arti tersebut 

kemudian berkembang, antara lain seperti ‘bukti’, 

'sumpah', ‘gugur di medan perang’, ‘alam nyata’, 

‘pengakuan’, dan ‘surah keterangan’. Akan tetapi, 

kesemuanya tidak terlepas dari arti asalnya. 

Al-Qur'an menggunakan kata syahadah 
untuk bermacam-macam arti. 

1. “Pemberitahuan (al-iʻlâm, Sy!) dari Allah,” 
seperti yang disebut di dalam QS. Al-Baqarah 
(21: 140, Wa man azhlamu mimman katama 
syahidatan 'indahu minallihi ( 2. Ubi 533 
SI Tx sus Bagi LS = siapakah yang lebih 
zhalim dari pada orang yang menyembunyi- 
kan syahadah Allah yang ada padanya?). Yang 
dimaksud dengan syahadah Allah di sini ialah 
pemberitahuan-Nya di dalam Taurat dan Injil 
bahwa Ibrahim bersama cucu-cucunya 
bukanlah penganut Yahudi dan Nasrani, 
serta Muhammad kelak akan diutus sebagai 
nabi dan rasul. 

2. “Alam nyata sebagai lawan dari alam ghaib”, 
misalnya di dalam OS. At-Taubah [9]: 94 dan 
105, OS. Ar-Ra'd [13]: 9, OS. Al-Mu'miniin 
(231: 92, serta di dalam beberapa ayat lain 
yang umumnya menyebut dengan ungkapan 
'Alimul-ghaibi wasy-syahidah (33553 adl Abe 
- Allah yang Maha Mengetahui yang ghaib 
dan yang nyata). 

3. “Kesaksian/persaksian dengan mata kepala,” 
seperti di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 282, yang 
menerangkan pentingnya persaksian di 
dalam masalah muamalah, atau pada OS. An- 
Nor [24]: 4, mengenai persaksian tuduhan 
berbuat serong terhadap wanita baik-baik. 

Dari sisi lain, akar kata syahida (145 ), dengan 
berbagai bentuknya, digunakan Al-Our'an untuk 
pengertian-pengertian sebagai berikut. 

1. Pengertian teologis. Syahadah ( 53%% ) secara 
teologis ialah pengakuan bahwa hanya Al- 
lah Tuhan yang wajar dan wajib disembah. 
Pengertian ini dipahami dari OS. Al-A'raf [7]: 


ENSIKLOPEDIA Ar- OUR AN 


Syahadah 


172, 


BA Kidi ea Ie ma 

(wa asyhadahum ‘alâ anfusihim alastu bi rabbikum, 
gala bala syahidna). 
“dan Allah mengambil kesaksian terhadap jiwa 
mereka, ‘Bukankah Aku ini Tuhanmu?’ Mereka 
menjawab, 'Betul, kami menjadi saksi, Engkau Tuhan 
kami'. 


2. Pengertian syar'i. Syahadah ( 3344 ) di dalam arti 
‘kesaksian dengan mata kepala oleh Al-Qur'an 
digunakan untuk hal-hal berikut: 

a. Jual beli, seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 28. 

b. Penyerahan harta anak yatim setelah ia 
cerdas, seperti di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
6. 

c. Tuduhan terhadap istri berbuat zina, 
seperti di dalam OS. An-Nisa' [4]: 15. 

d. Berwasiat, seperti di dalam OS. Al- 
M3 'idah (5): 106. 

e. Perceraian, seperti di dalam OS. Ath- 
Thalag (65): 2. 

Dasar hukum kemestian saksi di dalam 

berbagai hal ialah OS. Al-Baqarah (2): 282, 


san EE P Sin Pe A gat 
JP gl GR dop EEG ya ydh hils 
as Faora a AA nn EE 


SAI ug 
(Wastasyhidû syahidaini min rijâlikum fa'in lam yakûnâ 
rajulain farajulun wamra'atani mimman tardhauna 
minasy-syuhadH'i an tadhilla ihdahuma fatudzakkira 
ihdahumal-ukhra). 
“Dan persaksikanlah dengan dua orang saksi dari orang 
lelaki. Jika tidak ada dua orang lelaki maka seorang lelaki 
bersama dua orang perempuan dari saksi-saksi yang kamu 
sukai supaya bila seorang lupa maka yang seorang lagi 
mengingatkannya.” 

Kata syuhada' (s5 ) yang biasa diartikan 
dengan ‘menjadi saksi-saksi’ adalah jamak dari 
kata syahid (45). Kata itu terulang sebanyak 19 
kali di dalam Al-Our'an, di antaranya di dalam 
OS. Al-Baqarah (2): 133, 134, dan 282, OS. Ali 
“Imran [3]: 99 dan 140, serta OS. An-Nisa' [4]: 69 


Syahid, Asy- 


dan 135. Dari kandungan ayat-ayat tersebut 

dipahami bahwa Al-Our'an menggunakan kata 

syuhada' untuk dua pengertian, yaitu: 

1. “Saksi-saksi peristiwa”, seperti di dalam OS. 
An-Niir [24]: 4, 6, dan 13. Saksi ialah orang 
yang menyampaikan berita sebagaimana 
yang didengarnya dan dilihat/ketahuinya. 

2. “Muslim yang gugur di medan pertempuran 
membela kebenaran”, seperti di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 140, dan OS. An-Nisa' [4]: 69. 

Akan tetapi, arti yang lebih populer di 
kalangan umat Islam ialah arti Muslim yang 
wafat di medan peperangan membela agama 

Allah. +A. Rahman Ritonga * 


SYAHID, ASY- (Hedi) 

Kata syahid (245) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf syin, hâ’, dan dâl, yang 
makna dasarnya berkisar pada kehadiran, pe- 
ngetahuan, informasi, dan kesaksian. 

Dalam Al-Our'an, kata syahid, ditemukan 
sebanyak 35 kali. Kata tersebut di samping 
menunjuk kepada sifat Allah, juga para nabi, 
malaikat pemelihara, umat Nabi Muhammad 
saw., yang gugur di jalan Allah, yang me- 
nyaksikan kebenaran atas makhluk Allah, 
teladan dan sekutu. 

Yang gugur dalam peperangan di jalan 
Allah dinamai syahid karena para malaikat 
menghadiri kematiannya, atau karena dia gugur 
di bumi, sedang bumi juga dinamai syd4hidah 
(328), sehingga yang gugur dinamai syahid. 

Patron kata syahid dapat berarti objek dan 
juga berarti subjek, sehingga syahid dapat berarti 
yang disaksikan atau yang menyaksikan. Syahid 
disaksikan oleh pihak lain, serta dijadikan saksi 
dalam arti teladan, dan pada saat yang sama ia 
pun menyaksikan kebenaran. 

Allah Syahid dalam arti Dia hadir, tidak ghaib 
dari segala sesuatu serta menyaksikan segala sesuatu, 
“Dia Maha Menyaksikan segala sesuatu” (OS. Sabâ’ 
[34]: 47). Atau disaksikan oleh segala sesuatu melalui 
bukti-bukti kehadiran-Nya di alam raya, dan 
melalui potensi yang dianugerahkan-Nya ke- 
pada setiap makhluk. 
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Imam Al-Ghazali ketika menjelaskan makna 
sifat ini membandingkannya dengan sifat-sifat- 
Nya yang lain. Makna sifat ini menurutnya 
sejalan dengan sifat 'Alim ( 4 = Maha Me- 
ngetahui), dengan kekhususan tersendiri. Allah 
Maha Mengetahui yang ghaib dan yang nyata. 
Yang ghaib adalah yang tersembunyi sedang 
syahadah adalah antonim yang ghaib, yakni yang 
nyata. Maka jika Allah dengan sifat “Alim 'me- 
ngetahui yang ghaib dan nyata, maka dengan 
sifat Al-Khabir (433 ) Dia mengetahui yang ghaib 
dan hal-hal yang bersifat batiniah. Sedang Asy- 
Syahid, adalah pengetahuan-Nya menyangkut 
hal-hal nyata. 

Nabi Muhammad saw. adalah syahid dan 
umatnya adalah syuhada' (3g: ). Makna kedua 
kata tersebut dalam ayat ini adalah “teladan”, 
dalam arti umat Islam harus menjadi syuhada' 
atau teladan-teladan kebajikan bagi umat lain, 
dan Nabi Muhammad saw. adalah teladan bagi 
umatnya. Jika Anda mampu menjadi teladan 
kebajikan atau mendekati sebagaimana yang 
diperankan oleh Nabi Muhammad saw., maka 
ketika itu Anda telah meneladani Allah dalam 
sifat-Nya sesuai kemampuan Anda sebagai 
makhluk, dan ketika itu juga Anda telah wajar 
menyandang sifat syahid, dalam kapasitas Anda 
sebagai manusia. Demikian wa Allah a'lam. 

% M. Quraish Shihab & 


SYAHR ( 4>) 

Kata syahr ( 45 ) terdiri dari huruf-huruf syin, hâ, 
dan râ. Akar kata tersebut menurut Ibnu Faris, 
menunjuk pada makna dasar ‘jelas’ dan 'ber- 
cahaya’. Dari situ terambil kata syahr (4: ) yang 
menunjuk makna 'bulan sabit' karena ia tampak 
bercahaya. Yang lebih populer di kalangan orang 
Arab, bulan disebut dengan hilal ( J% ): ke- 
mudian, setiap 30 hari dinamai dengan hilal ( JI ). 
Dikiaskan pada makna hilal tersebut, maka kata 
syahr (45) juga dipakai dalam arti ‘bulan yang 
menunjuk pada jangka waktu 30 hari'. Selanjut- 
nya, kata syuhrah (34: = kemasyhuran), masyhur 
(55 terkenal), dan bentuk-bentuk derivasinya 
juga terambil dari akar kata tersebut. Dinamai 
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demikian karena masyhiir itu berarti ‘jelas dan 

terkenal bagi kebanyakan orang’. 

Dalam Al-Our'an, kata syahr dan segala 
bentuk derivasinya terulang sebanyak 21 kali 
dengan konteks pembicaraan antara lain: 

1. Berkaitan dengan bulan Ramadhan. Pada 
bulan ini Al-Qur'an diturunkan dan diwajib- 
kan berpuasa pada bulan ini (OS. Al-Bagarah 
[2]: 185). Kewajiban berpuasa pada bulan ini 
dinyatakan dengan, fa man syahida minkumusy 
syahra fal-yashumhu (25 GA "Xu 5 Aga ye 
Barangsiapa di antara kamu hadir Idi negeri tempat 
tinggalnyal di bulan itu maka hendaklah ia berpuasa 
di bulan itu). Ada yang mengartikan kata syahr 
dalam ungkapan tersebut dengan bulan 
dalam arti jangka waktu (30/29 hari), sebagai- 
mana arti yang disebutkan, dan makna inilah 
yang lebih populer dalam kitab-kitab tafsir 
klasik. Ada juga yang mengartikannya dengan 
bulan dalam arti benda (hilal) dan kata syahida 
diartikan secara majazi dengan “melihat” 
sehingga ungkapan itu diartikan dengan, 
“Barangsiapa di antara kalian yang melihat bulan 
maka hendaklah ia berpuasa pada bulan itu.” Ini 
dijadikan rujukan oleh orang yang menjadikan 
ru'yah (bukan hisab) sebagai dasar untuk 
menetapkan masuknya bulan Ramadhan. 

2. Berkaitan dengan bulan-bulan haram. Allah 
menciptakan 12 bulan, empat di antaranya 
adalah bulan haram (OS. At-Taubah [9]: 36). 
Keempat bulan haram itu adalah Muharam, 
Rajab, Zulgaidah, dan Zulhijah. Melakukan 
perang pada bulan-bulan haram adalah dosa 
besar (OS. Al-Baqarah [2]: 217). Namun, 
sekiranya orang kafir menyerang umat Islam 
pada bulan-bulan tersebut, maka orang Is- 
lam juga diperkenankan menyerang mereka 
(OS. Al-Baqarah (2): 194). 

3. Berkaitan dengan pelaksanaan haji yang 
tertentu waktunya yaitu hanya dapat di- 
lakukan pada bulan-bulan tertentu (OS. Al- 
Baqarah [2]: 197). Pelaksanaan ibadah haji 
hanya dapat dilakukan pada bulan Syawal, 
Zulgaidah, dan Zulhijah. 

4. Berkaitan dengan orang yang meng-ila' 
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istrinya, ia diberi tempo empat bulan untuk 
memilih apakah ia kembali menyetubuhi 
istrinya lagi dengan membayar kafarat 
sumpah atau menceraikannya (QS. Al- 
Baqarah [2]: 226). Meng-ila' artinya ber- 
sumpah untuk tidak menggauli istri. Dengan 
sumpah ini seorang wanita menderita karena 
tidak disetubuhi dan tidak pula diceraikan. 
Masa empat bulan itu juga yang dijadikan 
Umar sebagai batas maksimum dalam pe- 
ngiriman sebuah pasukan lalu digantikan 
oleh pasukan lain. Berdasarkan sebuah 
riwayat bahwa Umar bin Khaththab ra. 
suatu ketika (pada masa ia memerintah) 
berkeliling kampung pada malam hari untuk 
melihat situasi umat. Dalam perjalanannya 
itu ia mendengar seorang wanita yang mem- 
bacakan puisi kerinduan terhadap suaminya 
dan mengatakan bahwa seandainya bukan 
karena malu dan takut kepada Allah maka 
pasti ia akan melampiaskan kerinduannya itu 
dengan cara yang tidak baik. Keesokan 
harinya, Umar pun memanggil wanita itu 
dan menanyainya, “Kemana suamimu?” Ia 
menjawab, “Tuan telah mengutusnya ke 
Irak”. Umar bertanya lagi, “Sudah berapa 
lama kamu ditinggalkan?” Ia menjawab, 
“Sudah dua bulan”. Setelah itu, Umar me- 
manggil beberapa wanita dan bertanya 
tentang lamanya mereka bisa bersabar 
ditinggalkan suami. Mereka menjawab 
bahwa mereka mampu bersabar selama dua 
bulan, setelah tiga bulan maka kesabarannya 
sudah mulai berkurang, dan setelah empat 
bulan maka kesabarannya sudah habis. 
Dengan peristiwa itu, Umar pun mengambil 
kebijaksanaan di atas. 

. Berkaitan seruan untuk berbuat baik kepada 
kedua orang tuanya dan mengingatkan jerih 
payah ibu yang mengandung dan menyapih 
anaknya selama 30 bulan (QS. Al-Ahzab [33]: 
15). Ayat ini dijadikan dasar mengenai 
lamanya waktu minimal masa hamil dan 
masa menyusui. Ibnu Abbas menjelaskan 
bahwa jika perempuan mengandung selama 
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9 bulan, maka ia harus menyusui selama 21 
bulan; dan jika ia mengandung 6 bulan, maka 
ia menyusui selama 24 bulan atau 2 tahun 
penuh. Dalam sebuah riwayat, Usman ra. 
pernah bermaksud meng-hadd (menghukum) 
seorang wanita karena mengandung hanya 
6 bulan, tetapi Ali ra. mengingatkan firman 
Allah yang menegaskan bahwa sang ibu me- 
ngandung dan menyapih anaknya selama 30 
bulan dan ayat yang menyatakan bahwa 
para ibu (hendaknya) menyusui anak-anak- 
nya selama 2 tahun penuh (QS. Al-Baqarah 
(2): 233). Itu artinya, berdasarkan kedua ayat 
tersebut, masa kehamilan bisa berlangsung 
selama 6 bulan, yakni 30 bulan dikurangi 
masa menyusui dua tahun (24 bulan). Ber- 
dasarkan penjelasan Ali tersebut, Usman 
kemudian membatalkan niatnya itu. 


. Berkaitan dengan salah satu mukjizat Nabi 


Sulaiman, yaitu angin dapat tunduk kepada- 
nya sebagai kendaraan sehingga perjalanan- 
nya di waktu pagi sama dengan perjalanan 
sebulan. Demikian juga, perjalanannya di 
waktu sore sama dengan sebulan (OS. Saba' 
(34): 12). Al-Hasan menyebutkan bahwa 
suatu ketika Sulaiman lalai melakukan shalat 
Ashar lantaran asyik mengurus kuda tung- 
gangannya sehingga Sulaiman menyembelih 
binatang kesayangannya tersebut: maka, Al- 
lah mengganti kendaraan tersebut dengan 
yang lebih baik, yaitu angin yang tunduk 
kepadanya untuk dijadikan kendaraan. 


. Berkaitan dengan kaffirat (denda) bagi suami 


yang men-zhihar istrinya, yakni menyamakan 
istrinya dengan ibunya sehingga ia tidak mau 
mencampurinya dengan mengatakan anti 
'alayya kazhahri ummi ( Pj AS Pe ¿Í= kamu 
bagi saya sama seperti punggung [posisi] 
ibuku). Orang yang demikian, sebelum men- 
campuri istrinya, diharuskan memerdekakan 
seorang budak beriman. Jika tidak mampu 
maka ia harus berpuasa 2 bulan berturut- 
turut, dan jika berpuasa pun tidak mampu 
maka ia harus memberi makan 60 orang 
miskin. 
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8. Berkaitan dengan kaffârah orang yang mem- 
bunuh secara tidak sengaja, yaitu ia harus 
memerdekakan budak. Kalau ia tidak mem- 
peroleh budak maka ia harus berpuasa 2 
bulan berturut-turut (QS. An-Nisa' [4]: 92). 


& Muljono Damopoli & 


SYAHWAH (Sa) 
Kata syahwah (34: ) bersama kata derivasinya 
disebut 13 kali dalam Al-Our'an, dalam bentuk 
kata benda (ism) 5 kali, dan selebihnya dalam 
bentuk kata kerja (fil). 

Dalam pengertian bahasa, syahwah berarti 
'kesenangan'. Dalam bentuk kata kerja, kata itu 
berarti 'mencintai' atau “menyenangi sesuatu. 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa syahwah 
(syahwat) pada dasarnya berarti nafsu terhadap 
sesuatu yang diingini. Ia membagi syahwat 
menjadi dua macam, yaitu (1) syahwah shidigah 
(Wb iye = syahwat yang benar), berupa 
keinginan yang jika tidak dipenuhi, dapat 
merusak badan, seperti nafsu makan ketika 
lapar: dan (2) syahwah kadzibah ( AL sye 
syahwat yang tidak benar) yang jika tidak 
terpenuhi, tidak berakibat apa-apa bagi badan. 

Pada umumnya, penggunaan kata syahwat 
dalam Al-Qur'an menunjuk pada arti 'me- 
nyenangi' atau ‘menginginkan’, seperti gam- 
baran mengenai penghuni surga yang tidak 
mendengar sedikit pun suara api neraka dan 
mereka kekal dalam menikmati segala yang 
diinginkan (QS. Al-Anbiya' [21]: 102, QS. 
Fushshilat [41]: 31, QS. Ath-Thûr [52]: 22, QS. 
Al-Waqi'ah (56): 21, dan QS. Al-Mursalât [77]: 
42). Sebaliknya, penghuni neraka, keinginan 
mereka tidak terpenuhi, sebagai balasan mereka 
ketika di dunia telah mengumbar keinginan 
mereka (QS. An-Nahl [16]: 57, QS. Sabâ’ (34): 54). 

Dalam bentuk jamak, syahawât ( 4% ) 
digunakan untuk menunjuk hal-hal yang di- 
senangi dan diinginkan oleh manusia, seperti 
wanita, anak-anak, harta yang banyak dari jenis 
emas, perak, kuda, binatang ternak, dan segala 
macam kekayaan dunia lainnya (OS. Ali “Imran 
[3]: 14). Asy-Syahawit ( x443 ) juga berarti 
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'keinginan-keinginan yang ada dalam diri 
manusia (OS. An-Nisa' [4]: 27 dan OS. Maryam 
(19): 59). 

Kata syahwah digunakan juga untuk meng- 
gambarkan manusia yang secara naluriah 
menyenangi kehidupan dunia (OS. Ali Imran [3]: 
14). Kesenangan tersebut dapat membawa 
manfaat apabila manusia mampu memperguna- 
kannya untuk meraih kehidupan akhirat. 
Sebaliknya, manusia akan menemui kegagalan 
dalam hidupnya apabila ia hanya memper- 
turutkan hawa nafsunya (OS. Maryam (191: 59). 

Kata syahwah digunakan dengan arti 'nafsu 
syahwat atau ‘birahi’, seperti kaum Nabi Luth 
yang mendatangi atau melampiaskan nafsu 
birahinya kepada laki-laki, bukan kepada 
wanita (OS. Al-A'raf [7]: 81, OS. An-Naml [27]: 
55). Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa kata 
syahwat dalam kedua surah tersebut adalah 
peringatan kepada kaum Nabi Luth. Perilaku 
mereka yang homoseks adalah tindakan yang 
melanggar fitrah karena manusia diciptakan 
berpasang-pasangan. & Ahmad Rofig * 


SYAIKH (7) 

Kata syaikh («4 ) artinya ‘tua’ atau “usia lanjut. 
Kata ini terulang 3 kali dalam Al-Our'an, yaitu 
dalam OS. Al-Oashash [28]: 23, OS. Yûsuf (12): 
78, dan sekali di dalam bentuk syuyiikhan (&' ), 
dalam OS. Ghafir [40]: 67. 

Secara etimologis, kata syaikh berasal dari 
syikha ( +Ú ), yang berarti “menjadi tua'. Dalam 
kamus-kamus bahasa Arab dan literatur ke- 
agamaan, kata syaikh kadang-kadang dipakai 
dalam pengertian biologis dan terkadang dalam 
pengertian sosial. Dalam arti biologis, menurut 
Muhammad Farid Wajdi, kata ini merujuk 
kepada 'usia tua’ sebagai lawan dari “usia muda’. 
Tentang ‘tua’, ada yang mengatakan dari umur 
51 tahun ke atas. Ibnu Manzhur, seorang pakar 
bahasa Arab, dalam Lis4nul-'Arab, menentukan 
arti syaikh dengan 'usia 50 tahun ke atas'. 
Muhammad Asy-Syaukani menetapkannya 
dengan “usia 40 tahun ke atas', sedangkan Ibnu 
Faris, dalam karyanya, Mu'jam Magiyisil-Lughah, 
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tidak mengukurnya dengan usia tertentu, tetapi 
disesuaikan dengan 'urf (kebiasaan) setempat; 
batasan usia tua di tempat lain, bisa berbeda. 

Syaikh ( & ) dalam pengertian sosiologis 
menggambarkan kedudukan seseorang di te- 
ngah-tengah masyarakat. Pengertian 'tua' di sini 
tidak bergantung pada batas umur, tetapi 
kepada 'keterampilan, karisma, ketinggian ilmu 
pengetahuan dan sebagainya'. 

Syaikh ( & ) adalah nama kepala suku atau 
keluarga. Pada masa sebelum Islam, sayyid (-- ) 
atau kepala suku, sering kali diberi julukan syaikh 
( & yaitu usia yang penuh kematangan dan 
kekuatan mental. Kata syaikh dipakai untuk 
makna 'kepala suku' yang memiliki masa ke- 
pemimpinan yang panjang. Pengaruh moral 
mereka terhadap kaum Badui sangat kuat. 

Pada masa Islam, istilah syaikh ( — ) sering 
kali diberikan kepada orang-orang yang me- 
megang kekuasaan. Ibnu Bathuthah, misalnya, 
menyebut seorang penguasa suatu kota dengan 
gelar ini. Berbeda dengan Ibnu Bathuthah, Al- 
Abyari mengatakan bahwa gelar syaikh («4 ) 
diberikan kepada orang-orang yang luas ilmu- 
nya. Orang-orang yang memiliki kedudukan 
tinggi dalam bidang keagamaan dan orang- 
orang yang dihargai karena jabatannya atau 
karena budi pekertinya sering digelari syaikh 
(#5). Oleh karena itu, ada istilah Syaikhul-Islam 
(MEI 25), Syaikhud-Din (AV x ), Syaikhul- 
Madinah ( Al 3 ), dan Syaikhul-Balad ( Áj hsi ). 
Imam Al-Bukhari dan Imam Muslim disebut 
dengan gelar Syaikhin (0525 = dua syekh). 
Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa 
syaikh ( + ) adalah orang tua tetapi matang, 
terdidik, dan tidak pikun sehingga menjadi gelar 
nabi-nabi dan ahli agama yang dihormati 
ilmunya, seperti syaikh Al-Azhar ( SV ae). 

Walaupun kata itu memunyai dua sisi 
pengertian— sosiologis dan biologis — Al-Qur'an 
agaknya hanya menggunakannya dalam pe- 
ngertian biologis. 

Misalnya QS. Had (11): 72, menyebut kata 
syaikh dalam konteks keheranan istri Nabi 
Ibrahim mendengar berita gembira yang di- 
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sampaikan Malaikat kepadanya, bahwa ia akan 
melahirkan anak. Ia heran karena usianya sudah 
lanjut dan suaminya juga lanjut usia. 

OS. Yusuf (12): 78, mengangkat kisah Yusuf 
yang menahan Benyamin, adik kandungnya 
sendiri. Saudara-saudaranya meminta agar 
Benyamin dilepaskan karena dikhawatirkan 
diketahui oleh Ya'qub yang sudah lanjut usia 
sehingga berdampak pada kondisi fisiknya yang 
memburuk. 

OS. Al-Gashash [28]: 23 menggambarkan 
nasib dua orang gadis yang ayahnya sudah lanjut 
usia sehingga tidak mampu lagi memberi minum 
ternaknya. Kedua gadis ini terpaksa dibantu 
Musa mengambilkan air minum ternak mereka. 

Pada OS. Ghafir [40]: 67, Allah menjelaskan 
penciptaan manusia dari tanah, kemudian dari 
setetes air mani, sesudah itu dari segumpal 
darah, yang kemudian dilahirkan dan menjadi 
seorang anak thiflan (xx ). Setelah itu, tumbuh 
menjadi manusia dewasa sampai mencapai 
usia tua syuyiikhan ( 6: ). Kata syuyiikhan 
(G5) dalam ayat ini mengandung arti yang 
sama dengan ayat-ayat di atas. Bedanya, kata 
syuyiikhan ( 6: ) merupakan bentuk jamak 
(plural) dari kata syaikh ( x ). Az-Zamakhsyari 
dalam tafsirnya, Al-Kasysydf menjelaskan 
bahwa ada yang membaca kata syuyiikhan 
(6y ) dengan kasrah pada huruf syin ( $ ) 
syikhan ( G3: ) menunjukkan arti tunggal, untuk 
menyesuaikan dengan kata thiflan ( 94b ) yang 
berbentuk tunggal. Artinya menjadi kullu 
wâhidin minkum ( SL a=% JS = setiap orang di 
antara kamu sekalian) karena tujuannya untuk 
menjelaskan jenis. 

& A. Rahman Ritonga dan Hanun Asrohah « 


SYAKK (3s ) 
Syakk (5 ) atau syakaka ( 3%: ) berasal dari akar 
kata syakka— yasyukku —syakkan ( Ka — iui; — 5), 
jamaknya, syukik (5: ) yang berarti ‘ragu’, 
‘bimbang’, dan ‘syak’, lawan dari yakin. 

Syakk dari segi bahasa memunyai banyak 
makna antara lain: ‘curiga’ seperti syakka fir-rajuli 
(JB g Ds = curiga kepada laki-laki), dan syakk 
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juga dapat berarti ‘menusuk’ atau ‘menikam’ 
kalau ia beriringan dengan kata ar-ramhu (2 = 
lembing) dan as-sahmu («#-- panah), kadangkala 
syakk dapat berarti ‘lengkap’, seperti syakkus-silah 
( II dan senjata lengkap). Selain itu, syakk bisa 
berarti ‘jalan’ atau ‘cara’, 'sesuatu yang berkaitan 
dengan akhlak’, ‘kelompok atau golongan’, ‘jarak 
perjalanan’, ‘keras’, ‘baju besi’, ‘berhubungan’, 
dan ‘melekat atau menempel. 

Syakaka ( 3&4 ), jamaknya, syukûk ( sK ) 
yang artinya berlawanan dengan yakin, dapat 
dilihat pada hadits Nabi yang menyatakan 
“Saya lebih pantas ragu dibandingkan dengan 
Nabi Ibrahim”. Hadits tersebut diucapkan Nabi 
ketika QS. Al-Baqarah [2]: 260 diturunkan. Ayat 
tersebut berbunyi, 

AF Je E a eag J8 

(Wa'idz gala ibrahimu rabbi 'arini kaifa tuhyîl-mautâ 
gala 'awalam tu'min). 
Dan lingatlah) ketika Ibrahim berkata: “Ya tuhanku, 
perlihatkanlah kepadaku bagaimana Engkau meng- 
hidupkan orang mati”. Allah berfirman: “Apakah kamu 
belum percaya?”....) 


Ketika ayat ini dibacakan, suatu kaum 
mengatakan bahwa Nabi Ibrahim as. ragu, 
sedangkan Nabi Muhammad saw. tidak, maka 
Nabi menjawab sebagai rasa tawadhu' dan 
menghormati Nabi Ibrahim. “Saya lebih pantas 
ragu daripada dia.” 

Kata syakk dengan segala bentuknya ter- 
dapat dalam Al-Our'an sebanyak 15 kali, yaitu 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 157, OS. Yûnus [10]: 94 
dan 104, OS. Hiid [11]: 62 dan 110, OS. Ibrahim 
(141: 9, OS. An-Naml (27): 66, OS. Sabâ’ (34): 21 
dan 54, OS. Shad [38]: 8, OS. Al-Mu'minin [40]: 
34, QS. Fushshilat [41]: 45, OS. Asy-Syu'ara' [42]: 
14, serta OS. Ad-Dukhan [44]: 9. 

Meskipun secara etimologis kata syakk 
memunyai banyak arti, namun dalam Al-Qur'an 
hanya ditemukan satu arti saja yaitu 'ragu'. 
Makna tersebut dapat dilihat pada OS. An-Naml 
(271: 66, 


UE aU BU da PG Hak DI Ji 
oa 
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(Bal ad-dâraka 'ilmuhum fil-akhirati bal hum fi syakkin 
minhi bal hum minha 'amin) 

“Sebenarnya pengetahuan mereka tentang akhirat tidak 
mendalam, bahkan mereka ragu dengan akhirat itu, lebih- 
lebih lagi mereka buta daripadanya.” 


Dalam ayat ini Allah menjelaskan keraguan 
orang kafir tentang akhirat. Makna ragu ini juga 
terdapat dalam OS. Ad-Dukhan (44J:9. Dalam 
ayat tersebut dijelaskan keraguan orang-orang 
musyrik tentang keesaan Allah. Pengakuan 
mereka bahwa Allah menciptakan langit dan 
bumi hanyalah berdasarkan atau ikut-ikutan 
kepada pendapat nenek moyang mereka tanpa 
pengetahuan mereka sendiri. OS. Had (11): 110, 
menceritakan keraguan orang-orang kafir Mekah 
tentang Al-Qur'an, sedangkan OS. An-Nisa' [4]: 
157, menceritakan orang-orang yang berselisih 
paham tentang pembunuhan Nabi Isa as., 
mereka ragu apakah yang dibunuh Nabi Isa atau 
bukan. 

Dari penjelasan di atas, dapat dipahami 
bahwa kata syakk dalam Al-Our'an pada umum- 
nya memunyai makna keraguan, keraguan 
tentang keesaan Allah, keraguan tentang Al- 
Our'an, keraguan tentang hari kebangkitan. 
Demikian pula, keraguan yang terjadi akibat 
perselisihan di antara kaum pembunuh dan 
penyalib Nabi Isa as. + Nurnaningsih % 


SYAKUR, ASY- ( Kaji) 

Kata syakiir (, S4) terambil dari kata syakara 
((S: ) yang maknanya berkisar antara lain pada 
pujian atas kebaikan, serta penuhnya sesuatu. Dalam 
Al-Qur'an kata syukûr biasa dihadapkan dengan 
kata kufiir, seperti firman-Nya: 

Kan pa Y fiA ol KAN Ho 
(Lain syakartum la'azidannakum wa la'in kafartum inna 
'adzibi lasyadid) 

“Kalau kamu bersyukur pasti akan Ku tambah untukmu 
(nikmat-Ku) dan kalau kufur, sesungguhnya siksa-Ku 
amat pedih.” (OS. Ibrahim [14]: 7). 

Ini karena syukûr juga diartikan sebagai 
menampakkan sesuatu ke permukaan, sedang kufûr 
adalah menutupinya. Menampakkan nikmat Tuhan 
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antara lain dengan bentuk memberi sebagian 
dari nikmat itu kepada pihak lain, sedang 
menutupinya adalah dengan bersifat kikir. 

Kata ini ditemukan dalam Al-Qur'an 
sebanyak sepuluh kali, tiga di antaranya 
merupakan sifat Allah dan sisanya menjadi sifat 
manusia. 

Ahli bahasa Arab juga mengungkapkan 
bahwa tumbuhan yang tumbuh walau dengan 
sedikit air, atau binatang yang gemuk dengan 
sedikit rumput, keduanya dinamai Syakir. Dari 
sini, kemudian mereka berkata bahwa Allah 
yang bersifat Syakiir berarti antara lain: “Dia yang 
mengembangkan walau sedikit dari amalan hamba-Nya 
dan melipatgandakan ganjarannya.” 

Pelipatgandaan itu dapat mencapai tujuh 
ratus kali, bahkan lebih dan tanpa batas 
sebagaimana firman-Nya: 


mt 


Saif go YES AT Jon 9 Hp osia Gali Ya 


bani he UI Yg Ja 
bae ag Ap “Ae 
“Perumpamaan orang-orang yang menafkahkan hartanya 
pada jalan Allah adalah seumpama sebuah biji yang 
menumbuhkan tujuh tangkai, pada setiap tangkai itu berisi 
seratus biji. Allah melipatgandakan bagi siapa yang 
dikehendaki-Nya dan Allah Mahaluas karunia-Nya lagi 
Maha Mengetahui” (OS. Al-Bagarah (2): 261). 


Imam Al-Ghazali mengartikan Syakir 
sebagai: “Dia yang memberi balasan banyak 
terhadap pelaku kebaikan/ketaatan yang sedikit. 
Dia menganugerahkan kenikmatan yang tidak 
terbatas waktunya untuk amalan-amalan yang 
terhitung dengan hari-hari tertentu yang 
terbatas.” Siapa yang membalas kebajikan 
dengan berlipat ganda maka dia dinamai 
mensyukuri kebajikan itu, dan siapa yang 
memuji yang berbuat baik, dia pun dapat 
disebut mensyukurinya. Jika Anda melihat 
makna syukur dari pelipatgandaan balasan, 
maka yang paling wajar dinamai Syakiir hanya 
Allah, karena pelipatgandaan ganjaran-Nya 
tidak terbatas sebagaimana ditegaskan dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 261. 
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Syukur juga berarti puji, dan bila Anda 
melihat makna syukur dari segi pujian, maka 
kiranya dapat disadari bahwa pujian terhadap 
yang terpuji baru menjadi wajar bila yang 
terpuji melakukan sesuatu yang baik secara 
sadar dan tidak terpaksa. 

Setiap pekerjaan atau setiap yang baik 
yang lahir di alam raya ini adalah atas izin dan 
perkenan Tuhan. Apa yang baik dari Anda dan 
orang lain pada hakikatnya adalah dari Allah 
semata. Jika demikian, pujian apa pun yang Anda 
sampaikan kepada pihak lain, akhirnya kembali 
kepada Allah jua. Itu sebabnya kita diajarkan 
oleh-Nya untuk mengucapkan al-Hamdulillih, 
dalam arti segala-sekali lagi—segala puji bagi/milik 
Allah. Memang, Allah juga memuji nabi-nabi- 
Nya, memuji hamba-hamba-Nya yang taat, 
“Inna Allaha Syakirun 'Alim (sesungguhnya Allah 
Maha Mensyukuri (hambanya yang berbuat 
kebaikan) lagi Maha Mengetahui) (OS. Al- 
Baqarah [2]: 158). Namun pujian-Nya kepada 
siapa pun ketika itu, pada hakikatnya adalah 
pujian yang kembali kepada diri-Nya juga. 
Bahkan setiap pekerjaan, atau setiap kebaikan 
yang lahir di alam raya ini adalah atas izin dan 
perkenan Allah jua. 

Kata syakiir adalah bentuk superlatif. Allah 
Syakir. Ada juga hamba-hamba-Nya yang a 
walau tidak banyak: ( er Gol ga dab = 
“Hanya sedikit dari hamba-hamba-Ku yang syakûr” (OS. 
Saba’ [34]: 13). Tentu saja berbeda makna dan 
kapasitas syakiir manusia dengan sifat yang 
disandang Allah. Manusia yang bersyukur 
kepada makhluk/manusia lain, adalah dia yang 
memuji kebaikan serta membalasnya dengan 
sesuatu yang lebih baik atau lebih banyak dari 
apa yang telah dilakukan oleh yang disyukuri- 
nya itu. Syukur yang demikian dapat juga 
merupakan bagian dari syukur kepada Allah. 
Karena: “Tidak bersyukur kepada Allah siapa yang tidak 
bersyukur kepada manusia” (HR. Abu Daud dan At- 
Tirmidzi). Hadits ini berarti bahwa siapa yang 
tidak pandai bersyukur atas kebaikan manusia, 
maka dia pun tidak pandai mensyukuri Allah. Ini 
juga berarti Allah tidak akan menerima syukur 
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seseorang kepada-Nya, sebelum dia mensyukuri 
kebaikan orang lain, karena kebaikan orang lain 
yang diterimanya itu, bersumber dari Allah juga. 
Itu pula sebabnya sehingga Allah merangkaikan 
perintah bersyukur kepada-Nya dengan perintah 
bersyukur kepada kedua orang tua: anisykur Ii wa 
liwalidaika (LI J AA ol= “Dan bersyukurlah 
kepada-Ku dan kepada kedua ibu bapakmu” (QS. Luqmân 
[81]: 14). 

Syukur kepada Allah dimulai dengan 
menyadari dari lubuk hatinya yang terdalam, 
betapa besar nikmat dan anugerah-Nya disertai 
dengan ketundukan dan kekaguman yang 
melahirkan rasa cinta kepada-Nya dan dorongan 
untuk bersyukur dengan lidah dan perbuatan. 

Manusia tidak dapat melakukan syukur 
dengan sempurna. Betapa tidak demikian, 
pujian-Nya kepada Allah—betapapun dia usaha- 
kan—tidak pernah sesuai dengan limpahan 
karunia-Nya: “Subhânaka lâ nuhshi tsanã’ an ‘alaika 
Anta kamâ astnaita 'ala nafsika” ( 5 sa Y Din 
Umi SE Gs us if alis = Mahasuci Engkau 
ya Allah, Kami tidak mampu memuji-Mu, pujian 
terhadap-Mu adalah sebagaimana pujian-Mu 
terhadap diri-Mu)). Itu ucapan yang diajarkan 
Nabi Muhammad saw. kepada kita. 

Perhatikan bagaimana redaksi yang di- 
ajarkan itu didahului oleh ucapan subhinaka 
(Mahasuci Engkau), bahkan dalam Al-Qur'an 
sekian banyak ayat yang menggunakan y kata 
penyucian, (tb c Sad, MIA SEN a 
- “Bertasbih gunung sambil memuji-Nya dan P 
pun demikian karena takutnya (mereka) (QS. Ar-Ra'd 
(13): 13). Kita pun dalam rukuk dan sujud 
merangkaikan subhâna dengan pujian kita, 
Subhâna Rabbiyal ‘Azhîmi wa bihamdihi ( Onur 
eg a | $ 5) dan Subhâna Rabbiyal a'la wa 
bihamdihi (sx 43 Ii: H SSL). Demikian wa 
Allâh A'lam. M. Quraish Shihab & 


SYAMS (mat ) 

Kata syams dalam Al-Our'an disebut 32 kali, 
semuanya dalam bentuk mufrad. Ada beberapa 
pengertian syams yang dikemukakan oleh para 
ahli. Ibnu Faris, seorang ahli ilmu bahasa, 
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mengartikan syams sebagai gillatustigrar (Nia ds 
- kurang mapan). Ini karena matahari tidak tetap 
dan selalu bergerak. Jamaluddin bin Mahran 
mengartikan syams sebagai 'ainush-shubh 
(5 2 - mata pagi). Syams adalah sebuah mata 
di langit yang berjalan pada garis edarnya dan 
cahayanya memancar ke bumi. Akan tetapi, 
kadang-kadang syams diartikan secara majazi 
sesuai dengan konteks pembicaraan. Ar-Raghib 
Al-Ashfahani mengartikan syams dengan 'pe- 
motongan tipis’. Pada waktu pemotongan itu 
timbul cahaya. 

Bila dilihat dari perspektif Al-Our'an, 
terlihat ada beberapa pesan yang disampaikan. 
Ayat yang mengatakan bahwa Allah menunduk- 
kan matahari dapat dipahami dalam arti Dia 
memperlihatkan kekuasaan-Nya, bahwa Dialah 
yang menciptakan dan mengatur segala sesuatu. 
Bulan dan benda-benda langit lainnya itu 
merupakan salah satu yang diatur oleh Allah. 
Semuanya berjalan pada garis edarnya (OS. Ar- 
Ra'd (13): 2). 

Di sisi lain, Allah memperlihatkan nikmat- 
Nya melalui matahari. Matahari adalah sumber 
cahaya. Tanpa matahari bumi ini akan gelap 
terus-menerus. Pentingnya keberadaan mata- 
hari diketahui ketika Tuhan menyebutkan 
berbagai kepentingan manusia, seperti air hujan 
yang turun memerlukan cahaya matahari. 
Cahaya matahari yang terbit di pagi hari 
membuat manusia dapat mencari kehidupan. 
Bila matahari telah terbenam, manusia dapat 
beristirahat (OS. Ibrahim [14]: 33). 

Menurut Hanafi Ahmad dalam bukunya 
At-Tafsir Al-'Ilmi lil-Ayatil-Kauniyyah fil-ur'in, 
keberadaan matahari memberi manfaat kepada 
semua makhluk bila posisinya berada pada jarak 
93 juta mil dari bumi. Perubahan dari posisi itu 
mengakibatkan terjadinya bencana. Bila jarak- 
nya lebih dekat dari ukuran tersebut, bumi akan 
terbakar oleh cahaya matahari. Bila jaraknya 
lebih jauh dari yang sekarang bumi akan 
ditimbuni salju. Pada dua posisi ini bumi 
menjadi tidak dapat didiami oleh makhluk. 

Selain itu, syams ( „44 ) juga menjadi jalan 
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bagi Ibrahim untuk mengetahui Tuhan yang 
sebenarnya. Penelitiannya diawali dengan 
memerhatikan bintang, bulan dan matahari. 
Karena perubahan yang terjadi pada tiga benda 
langit tersebut, Ibrahim akhirnya sampai pada 
kesimpulan bahwa semua itu bukan Tuhan (QS. 
Al-An'am [6]: 78 dan 79). Setelah Ibrahim 
mengetahui bahwa Tuhan adalah pencipta 
segala sesuatu, matahari dijadikan-Nya sebagai 
bukti keberadaan dan kekuasaan-Nya. Orang 
kafir mendebat Ibrahim tentang Allah yang 
kuasa menghidupkan orang mati. Orang-orang 
itu mengatakan bahwa mereka bisa menghidup- 
kan dan mematikan. Oleh sebab itu, Ibrahim 
menjelaskan bahwa Tuhan mengatur perjalanan 
matahari dari timur ke barat, lalu Ibrahim 
menyuruh mereka membalikkan perjalanan 
matahari dari barat ke timur (QS. Al-Baqarah 
(2): 258). 

Di sisi lain, matahari juga berfungsi sebagai 
pengukur waktu atau perjalanan masa. Per- 
jalanan masa terkait dengan matahari karena 
dengan peredaran matahari itulah terjadinya 
malam dan siang (QS. Al-An'am [6]: 96 dan OS. 
Yûnus [10]: 5). Perjalanan matahari juga me- 
nentukan waktu shalat. Salah satu perintah 
shalat ialah pada waktu matahari telah miring 
ke barat sampai ke penghujung malam dan 
waktu shubuh (QS. Al-Isra' [17]: 78 dan 79). 
Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
seluruh waktu yang ada ini dapat dipergunakan 
untuk ibadah, tetapi ada masa-masa tertentu 
yang lebih baik untuk beribadah, yaitu di 
penghujung malam (QS. Al-Isra' [17]: 78). Di 
samping ibadah shalat, Tuhan juga menyuruh 
supaya Nabi Muhammad saw. dan para pe- 
ngikutnya atau umatnya bertasbih sebelum 
terbit dan terbenamnya matahari serta bersabar. 
Maksudnya agar mengingat Tuhan setiap saat 
(QS. Thâhâ [20]: 30). 

Perjalanan waktu itu kemudian diukur dan 
dipelajari sedemikian rupa sehingga timbullah 
perhitungan masa dari waktu yang pendek 
sampai pada waktu yang panjang. 

Berbeda dengan uraian di atas, syams ada 
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juga yang diartikan sebagai Tuhan karena ada 
orang yang menyembah matahari. Hal itu terjadi 
pada masa Nabi Sulaiman yang terungkap 
melalui percakapannya dengan burung hud-hud. 
Peristiwa ini terjadi di sebuah kerajaan yang 
bernama Saba' dengan yang diperintah oleh 
seorang ratu. Mereka menyembah matahari 
disebabkan setan telah menyesatkan sehingga 
negeri itu tertutup dari petunjuk Allah (QS. An- 
Naml (27): 24). Menurut Al-Qur'an matahari, 
bulan dan benda-benda lainnya yang berjalan 
pada garis edarnya adalah kekuasaan Allah dan 
semua itu tidak boleh disembah. Yang patut 
disembah adalah Allah, pencipta semua benda 
itu (OS. Fushshilat [41]: 37). 

Selain itu, matahari juga dijadikan tanda 
kedahsyatan peristiwa Hari Kiamat. Di sini 
Tuhan memperlihatkan bagaimana keadaan 
alam ini kalau matahari digulung, bintang- 
bintang berjatuhan, dan gunung-gunung di- 
hancurkan (OS. At-Takwir [81]: 1), atau matahari 
dikumpulkan (OS. Al-Diyamah [75]: 9). 

& Afraniati Affan % 


SYANI' (pú) 

Kata syâni’ ( ;;G ) dalam Al-Qur'an disebut satu 
kali, yaitu dalam QS. Al-Kautsar (108): 3. Kata 
lain yang seasal dengan syini' (:515) disebut 3 
kali dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al- 
Maidah [5]: 2 dan 8. 

Kata sydni' (54 ) terdiri atas huruf syin, nûn 
dan hamzah ( s o » ), berasal dari kata kerja syana'a 
- yasyna'u — syana'An, syan'an (—t sy—t 
SLS — 55). 

Kata syana'a (| «,) berarti ‘membenci 
sesuatu karena permusuhan yang terjadi 
sebelumnya’. Rasa benci yang telah melekat pada 
hati seseorang terhadap orang lain, memicunya 
untuk mengemukakan kejelekan dan kekurangan 
lawannya. Oleh karena itu, kata syâni’ (5) 
bermakna 'ingin melumuri dan mengemukakan 
kelemahan lawan secara subjektif’. Ungkapan ar- 
rajul al-masyna' ( i4} ya) berarti ‘seorang 
laki-laki yang dibenci oleh semua orang'. 

Allah melarang seseorang berlaku tidak 
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adil, tidak fair karena adanya permusuhan yang 
terjadi sebelumnya (QS. Al-Ma'idah [5]: 8). Di sisi 
lain, Allah memerintahkan agar faktor per- 
musuhan yang telah terjadi tidak membuat 
seseorang bersikap aniaya terhadap yang 
dibenci (QS. Al-Ma'idah [5]: 2). Dalam OS. Al- 
Kautsar (108): 3 dikemukakan bahwa orang yang 
membenci Nabi Muhammad, menganggapnya 
bodoh, serta menjelekkan keturunan adalah 
disebabkan oleh kematian putranya sehingga 
beliau tidak akan memperoleh kebajikan. Mereka 
yang beranggapan demikian, karena kebencian 
mereka, adalah orang-orang yang terputus 


(asing) dari segala macam kebajikan. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


SYARAB (G1) 
Terdapat 38 ayat Al-Our'an yang menyebut dan 
berkaitan dengan kata syarib. 

Kata syarib berasal dari kata kerja syariba — 
yasyrabu (Ls — Lp), yang secara bahasa 
berarti ‘minuman’. Kata ini juga dipakai dalam 
arti “minuman yang memabukkan'. Secara ter- 
minologis, kata syarâb berarti ‘sesuatu yang 
diminum', baik berupa air biasa maupun air 
yang sudah melalui proses pengolahan, yang 
sudah berubah warna dan rasanya. 

Dalam Al-Qur'an, kata syarab digunakan 
dengan makna yang sama, baik dalam konteks 
dunia maupun akhirat. Dalam kedua konteks ini 
dipahami bahwa pada dasarnya maksud syarâb 
atau minuman adalah makna lafzhi (makanan 
sebenarnya), yakni benar-benar minuman. Akan 
tetapi, di antara ayat-ayat di atas ada ayat yang 
memberikan arti lain, seperti kata usyribi (', ja ) 
pada QS. Al-Baqarah [2]: 93, bukan berarti 
'diminumkan, tetapi 'diresapkan' (ke dalam hati 
mereka). 

Secara fisik, air merupakan salah satu 
kebutuhan vital bagi manusia, hewan, dan 
tumbuh-tumbuhan (QS. An-Nahl [16]: 10). Bagi 
manusia Allah swt. secara tegas memerintahkan 
makan dan minum dari potensi alam yang 
dianugerahkan-Nya (QS. Al-Baqarah [2]: 60). 
Tentang sumber minuman dari susu, yang juga 
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dipersiapkan untuk manusia, disebutkan-Nya, 
air ini tersimpan dalam perut binatang, yang 
letaknya di antara darah dan kotoran (QS. An- 
Nahl (16): 66). Madu dengan berbagai jenisnya, 
adalah minuman yang mengandung syifa (Ls 
obat) bagi kesembuhan manusia (OS. An-Nahl 
(16J: 69). Minuman jenis ini sangat steril untuk 
dikonsumsi langsung tanpa harus dipanaskan. 

Berbeda dengan syardb atau minuman 
dunia, pada minuman di akhirat terdapat dua 
jenis yang sangat kontras. Pertama adalah 
minuman dari surga. Minuman dari surga 
berarti minuman kenikmatan atau kelezatan, 
sebagai anugerah dari Allah swt. untuk manusia 
yang melakukan kebajikan ketika berada di alam 
dunia. Yang dapat meminum air ini adalah 
semua orang yang dekat dengan Allah swt. atau 
menjalankan syariat-Nya (OS. Shad [38]: 51, OS. 
Ash-Shaffat [37]: 46, dan OS. Muhammad [47]: 
15). Minuman yang bermacam-macam ini 
diperoleh manusia tanpa proses apa pun dan 
didapatinya setiap saat jika diinginkan. Kedua 
adalah syarâb atau minuman dari neraka. 
Minuman dari neraka adalah minuman ke- 
sengsaraan atau siksaan terhadap manusia 
karena amal perbuatan di dunia menyalahi 
syariat-Nya, seperti orang-orang kafir, zhalim, 
musyrik, munafik, dan murtad. Minuman- 
minuman yang disuguhkan di sini, disebutkan, 
berasal dari al-hamim ( (s4 ) atau air yang 
mendidih, yang dipanaskan (al-mahmim, IS.) 
pada api neraka (OS. Al-An'am (6): 70, OS. Yiinus 
(10): 4, OS. Al-Waqi'ah (56): 54). Dalam per- 
cakapan bahasa Arab sehari-hari, kata al-hamim 
(CA) disinonimkan dengan al-hirr, yang 
menggambarkan keadaan atau situasi sangat 
panas. Minuman jenis ini pada ayat lain disebut 
dengan predikat bi'sasy-syarab (“A3 „4 ) atau 
sejelek-jeleknya minuman (OS. Al-Kahfi [18]: 29). 

Syarib atau minuman yang boleh diminum, 
sebagaimana makanan, adalah yang halal dan 
yang thayyib (Lis = baik). Yang halal, artinya 
yang dibolehkan menurut aturan syara', se- 
dangkan yang thayyib, artinya yang suci, bersih, 
dan memenuhi persyaratan sesuai kebutuhan 
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fisik serta tidak membahayakan terhadap 
kesehatan badan. Mengenai batas-batas atau 
takaran yang harus diminum, Allah swt. tidak 
memberikan aturan yang terinci, kecuali dengan 
isyarat wa lâ tusrifû (V$ -5 Y3 = dan janganlah 
berlebih-lebihan). Ungkapan ini dimaksudkan 
agar jangan melampaui batas yang dibutuhkan 
tubuh dan jangan melampaui batas-batas yang 
dihalalkan (QS. Al-A'raf [7]: 31). Dalam hal ini, 
Nabi saw. dalam sebuah hadits riwayat At- 
Turmudzi dan Ibnu Majah memberi penjelasan 
bahwa yang dibutuhkan fisik manusia adalah 
1/3 berupa makanan, 1/3 berupa minuman, dan 
1/3 udara. Komposisi ini menunjukkan perlunya 
keseimbangan antara makanan, minuman, dan 
udara. Dalam puasa, di samping batas-batas 
tersebut, juga terdapat pembatasan waktu 
(kapan seseorang boleh makan atau minum), 
seperti disebutkan dalam QS. Al-Baqarah (2): 187. 
& Utang Ranuwijaya & 


SYARAH (cr) 
Syarah ( z% ) adalah fi'il madhi (verba lampau) 
yang tersusun dari huruf-huruf syin, râ’, dan hb. 
Bentuk mudhiri' (kini dan lampau)-nya adalah 
yasyrahu (sx ); dan mashdar-nya adalah syarh 
(c )- Kata ini memunyai arti asal 'mem- 
bentangkan' atau 'membeberkan', bisa pula 
berarti ‘membuka’. Misalnya, syaraha fulanun 
'amrah (SA DN ce = Si Anu membeberkan 
masalahnya). Yang dimaksud membeberkan di 
sini ialah menjelaskan atau menerangkan agar 
dapat dipahami. Dengan demikian, syaraha ( 7 7* ) 
berarti awdhaha ( mi - menjelaskan) atau 
bayyana (:# = menerangkan), dan bisa pula 
berarti fassara ( 3 = menafsirkan). Misalnya, 
syarahtu al-ghdmidha ( jah >; = saya me- 
nafsirkan sesuatu yang tidak jelas). Ibnu Al- 
Arabi, lebih jauh, mengatakan bahwa kata 
syaraha juga bisa berarti hafizha ( Jzi- - menghafal, 
menjaga), fataha («5 = membuka), dan fahima ( s 
- memahami). 

Namun, kata syaraha yang banyak dipakai 
dalam Al-Our'an memiliki arti 'melapangkan'. 
Dengan makna ini ditemukan beberapa ayat Al- 
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Our'an yang merangkaikan kata syaraha dengan 
shadr (X5 = dada), misalnya, syaraha Allahu 
shadrahu (3530 Dl tÉ ). Al-Ashfahani meng- 
artikannya, Allah melapangkan dadanya untuk 
menerima cahaya ketuhanan serta ketenangan 
dan ruh dari-Nya. Adapun firman Allah yang 
menggunakan lafal syarhush-shadr, antara lain 
terdapat dalam QS. Asy-Syarh [94]: 1, Alam 
nasyrah laka shadraka (8535 SV 7-7 aff = Bukan- 
kah Kami telah melapangkan untukmu dadamu?). 

Para mufasir sepakat mengartikan syarh 
dalam ayat di atas dengan ‘melapangkan’, 
‘membeberkan’, dan ‘meluaskan’; namun, dalam 
perincian maknanya mereka menjelaskannya 
secara bervariasi. Ath-Thabari mengatakan, 
bahwa Allah melapangkannya untuk menerima 
petunjuk dan keimanan kepada-Nya, dan 
mengetahui kebenaran; untuk itu, Allah men- 
jadikan dada Nabi Muhammad saw. sebagai 
wadah bagi kebijakan (al-Hikmah). Adapun Az- 
Zamakhsyari mengatakan, “Kami melapangkan 
dadamu dan meluaskannya sehingga dapat 
menampung semua ujian bagi kenabian, atau 
mampu menanggung kebencian yang dilontar- 
kan oleh orang-orang kafir dari kaummu mau- 
pun kaum lain; atau Kami luaskan dadamu untuk 
menerima titipanku berupa ilmu dan hikmah, 
dan Kami hilangkan kesempitan dan kesulitan 
yang terjadi karena ketidaktahuan dan ke- 
bodohan.” 

Muhammad Abduh mengelaborasi lebih 
lanjut dengan mengatakan, bahwa Allah telah 
melapangkan dada Nabi-Nya dengan mem- 
bebaskannya dari kebingungan dan ketidak- 
pastian (tentang kenabiannya) yang membuat 
dadanya merasa sempit, karena mendapati 
kekerasan hati kaumnya dan perlawanan 
mereka. 

Penjelasan di atas relevan dengan pendapat 
Muhammad Abduh yang mengatakan bahwa 
QS. Asy-Syarh ini merupakan kelanjutan dan 
penyempurnaan dari QS. Adh-Dhuhâ yang 
turun sebelumnya. QS. Adh-Dhuhâ bercerita 
tentang kebingungan dan kegalauan hati Nabi 
Muhammad saw. karena terhentinya wahyu 
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beberapa saat lamanya, sehingga orang-orang 
kafir menuduh, bahwa Muhammad saw. telah 
dilupakan dan ditinggalkan oleh Tuhannya. 
Namun, dengan turunnya surah itu Nabi 
Muhammad saw. merasa senang dan lapang 
hatinya. Karena itulah, maka syarh ash-shadr 
(pelapangan dada) yang tersebut dalam surah 
Asy-Syarh diartikan sebagai kelapangan dada 
Nabi Muhammad saw. karena turunnya wahyu 
kembali, dan hal itu menunjukkan kepastian 
kenabian beliau. 

Semua pendapat ulama tafsir di atas 
menunjuk pada makna immaterial dari lafal syarh 
ash-shadr yaitu pelapangan dada untuk menerima 
keimanan dan petunjuk. Antara satu penafsiran 
dan yang lainnya tidak terdapat perbedaan yang 
berarti. Tetapi, ada sebagian mufasir, seperti An- 
Naisaburi dan Abu Hayyan, mengutip pendapat 
Ibnu Abbas, menambahkan makna material pada 
penafsiran lafal di atas. Mereka membawa 
penafsiran lafal syarh tersebut ke dalam makna 
hakikinya yaitu 'membedah'. Hal itu mereka 
kaitkan dengan sebuah riwayat yang me- 
ngatakan, bahwa Malaikat Jibril pernah datang 
kepada Nabi Muhammad saw. ketika masih kecil 
(ketika diasuh di Bani Sa'd), kemudian mem- 
bedah dadanya dan mengeluarkan hatinya untuk 
dicuci dan dibersihkan dari segala macam 
maksiat, lalu dikembalikan lagi ke tempat 
semula, setelah diisi dengan ilmu dan keimanan. 

Namun, menurut Bint Asy-Syathi', ta wil 
semacam ini harus ditinjau lebih jauh dengan 
melihat ayat-ayat dalam Al-Qur'an yang meng- 
gunakan lafal syarhush-shadr agar bisa diketahui 
apakah penggunaan lafal tersebut khusus kepada 
Nabi Muhammad sehingga bisa dikaitkan dengan 
riwayat pembedahan dada beliau ketika masih 
kecil, ataukah juga digunakan untuk yang lain; 
sehingga membawanya ke makna immaterial, 
sebagaimana pendapat kebanyakan mufasir. 

Al-Ashfahani lebih cenderung kepada 
pendapat kebanyakan mufasir. Hal itu terlihat 
pada upayanya untuk mengaitkan ayat dalam 
OS. Asy-Syarh [94], ayat 1 itu dengan OS. Thaha 
[20]: 25-26 yaitu: gala rabbisyrah lî shadri wa yassir lî 
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amri ( sj JKS Se Jr JB = Musa 
berkata, “Ya Tuhanku, lapangkanlah untukku 
dadaku, dan mudahkanlah untukku urusanku, 
dan hilangkanlah kekakuan dari lidahku, supaya 
mereka mengerti perkataanku”; QS. Az-Zumar 
(391: 22: 


aR F Boga 231 Ts 3,2- s42 o,f -7E 
A 3 SS m MW Ig a a uil 


(Afaman syarahallâhu shadrahi lil islâm fa huaw ‘alâ 
nûrin min rabbihi fa wailun lil qâsiyati qulûbuhum min 
dzikrillahi uld'ika fi dhalalin mubin) 

“Maka apakah orang-orang yang dibukakan Allah 
hatinya untuk [menerima] agama Islam lalu ia mendapat 
cahaya dari Tuhannya Isama dengan orang yang 
membatu hatinya)? Maka kecelakaan yang besarlah bagi 
mereka yang telah membatu hatinya untuk mengingat 
Allah. Mereka itu di dalam kesesatan yang nyata”. 


Dilihat dari makna yang dikandung oleh 
ayat-ayat di atas, semuanya menunjuk pada 
makna immaterial dan tidak ada sedikit pun 
petunjuk yang mengarah pada makna material. 

Selain itu, masih ada dua ayat lain yang 
juga memperkuat argumentasi kebanyakan 
mufasir, yakni OS. An-Nahl (16): 106: 


Fa - LI Mot en Tam soro f 3 
D St Enak hedd Dio AIL TA ya S 


A LING agl 
(Wa lâkin man syaraha bil kufri shadran fa ‘alaihim 
ghadhabun minalldhi wa lahum 'adzibun 'azhim) 
“Akan tetapi orang yang melapangkan dadanya untuk 
kekafiran, maka kemurkaan Allah menimpanya dan 
baginya azab yang besar”, 
OS. Al-An'am [6]: 125: 
Aan GE ali d Mag 
(Fa man yuridillahu an yahdiyahu yasyrah shadrahu lil 
islam) 
Barangsiapa yang Allah menghendaki akan memberikan 
kepadanya petunjuk, niscaya Dia melapangkan dadanya 
untuk (memeluk agama) Islam. 
Bintu Syati' menjelaskan lebih lanjut bahwa 


kelima ayat Al-Qur'an yang menggunakan lafal 
syarh diturunkan di Mekah dan semuanya 
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digunakan dengan lafal shadr serta diartikan 
sebagai kelapangan dada. Dua ayat dalam OS. 
Az-Zumar [39] dan Al-An'am [6] dikaitkan 
dengan terpilihnya Islam sebagai agama yang 
berarti diterimanya ‘cahaya Tuhan’; dan dua 
lainnya dalam OS. Thaha [20] dan Asy-Syarh 
(94) dikaitkan dengan didapatkannya ke- 
mudahan. Kemudahan dalam OS. Thaha berupa 
hilangnya kekakuan lidah untuk berbicara, dan 
dalam OS. Asy-Syarh berupa hilangnya beban. 
Selain itu, lafal syarh ash-shadr di dalam OS. An- 
Nahl [16] dikontradiksikan pada kelalaian 
orang-orang yang hati, pendengaran, dan 
penglihatannya ditutup oleh Allah; dalam OS. 
Az-Zumar dengan mengerasnya hati dan ke- 
sesatan yang nyata: dan dalam OS. Al-An'am 
dengan sesak dan sempitnya dada serta siksaan 
karena kufur. Rangkaian penjelasan seperti di 
atas menjadikan pendapat An-Naisaburi dan 
Abu Hayyan yang membawa makna material 
bagi syarh ash-shadr semakin jauh dari kebenaran. 
Sebaliknya, pendapat kebanyakan mufasir yang 
membawa kepada makna lapangnya dada untuk 
menerima petunjuk Allah berupa keimanan dan 
cahaya kebenaran dapat diterima sebagai 
pendapat yang lebih benar. + Ahmad Saiful Anam + 
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SYARYAH (482) 

Kata syari'ah ( Ky ) merupakan salah satu 
bentukan dari kata syara'a — yasyra'u — syir'an/ 
syari'atan (2) Ce #7353). Sebuah kata 
kerja yang terdiri dari tiga huruf yakni syin, ra" 
dan 'ain. Menurut Ibnu Faris, kata tersebut 
menunjukkan arti dasar 'sumber/mata air’, 
sedangkan menurut Al-Ashfahani, kata tersebut 
berarti ath-tharigatul-widhihah (Sp i f = 
jalan yang jelas) sebagaimana dalam ungkapan 
syara'tu lahi tharigatan ( 3 bd ws = saya 
menjelaskan jalan untuknya). 

Menurut Ali At-Tahanuwi dan Asy-Syatibi, 
kata syari'ah (1x + ) sama artinya dengan kata ad- 
din ( 31) dan al-millah (4j ). Pendapat kedua 
tokoh tersebut lebih dekat dengan penggunaan 
kata syari'ah ( w > ) sebagaimana yang kita 
pahami. Menurut Ibnu Faris, penggunaan kata 
syari'ah ( 3% yz ) dalam arti ad-din ( -533 ) dan al-millah 
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(új ) atau 'agama' merupakan aplikasi dari 
isti'Grah (pinjaman), yakni penggunaan sebuah 
kata yang bukan pada tempatnya karena adanya 
keserupaan dan garinah. Hal tersebut lebih jelas 
terlihat pada penjelasan yang diberikan oleh Al- 
Ashfahani bahwa perkembangan makna syari'ah 
(Wp) dari 'sumber/mata air’ menjadi asy-syari 'ah 
dengan arti 'agama' atau ‘aturan-aturan Allah’ 
disebabkan adanya keserupaan di antara kedua- 
nya. Agama dapat memberi kepuasan batin 
sekaligus menjaga kesucian penganutnya dari 
perbuatan-perbuatan yang merugikan dirinya 
dan orang lain sebagaimana air dapat memberi 
kepuasan bagi seseorang yang sedang kehausan 
sekaligus membersihkan pemakainya dari 
kotoran-kotoran yang bersifat lahiriah. 

Dalam Al-Qur'an, penggunaan kata syari'ah 
(1,5) dan kata yang seakar dengannya terulang 
sampai 5 kali, yakni dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 
48, OS. Al-A'raf [7]: 163, OS. Asy-Syara [42]: 13 
dan 21, serta OS. Al-Jatsiyah [45]: 18. Penggunaan 
kata syari'ah (1,2) dalam ayat-ayat tersebut 
pada umumnya mengacu pada makna yang 
disebut terakhir kecuali kata syari'ah (& 4 ) yang 
terdapat dalam OS. Al-A'raf [7]: 163, “Dan 
tanyakanlah kepada Bani Israil tentang negeri (eilah) 
yang terletak di dekat laut ketika melanggar di hari sabtu 
di waktu datangnya ikan-ikan kepada mereka. Ikan-ikan 
itu terapung-apung di atas air dan sama sekali tidak ada 
yang datang pada hari-hari yang lain.” 

Secara literal, makna kata syurra'an dalam 
ayat tersebut sangat jauh dari makna syari'ah 
(“2,5 ). Adh-Dhahhak mengartikan kata tersebut 
dengan makna ‘terapung-apung di atas air’, 
zhdhiratun alal-ma (AI Je Sab ), sedangkan Al- 
Ufi mengartikannya dengan 'datang dari ber- 
bagai arah atau tempat’, ja'a min kulli makinin 
( ne K ty 3). Walaupun demikian, ayat ter- 
sebut menurut konteksnya, berkaitan dengan 
pelanggaran Bani Israil terhadap salah satu 
aturan Allah yang telah ditetapkan kepada 
mereka. Mereka melakukan penangkapan ikan 
pada hari Sabtu; padahal, hari tersebut ditetap- 
kan oleh Allah sebagai hari khusus bagi mereka 
untuk melakukan ibadah. 
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Kemudian penggunaan kata syari'ah ( 2x, ) 
di tempat yang lain, memunyai dua arti yang 
diantarai oleh nuansa yang sangat tipis. Per- 
tama, syari'ah ( a ) berarti 'agama dalam 
pengertian totalitas’. Hal ini dapat dilihat 
misalnya dalam OS. Asy-Syira [42]: 13. Dalam 
ayat tersebut, Allah menjelaskan bahwa tidak 
ada perbedaan antara agama yang diwasiatkan 
kepada Nabi Nuh as., Ibrahim as., Musa as., Isa 
as., dan Muhammad saw. Menurut Wahbah Az- 
Zuhaili, kata syari'ah ( i~ ) dalam ayat tersebut 
berarti 'agama Islam dalam pengertian yang luas 
yakni ketauhidan dan ketaatan kepada Allah 
swt'. Kedua, 'aturan-aturan agama yang bersifat 
far'iy' (bersifat cabang, bukan pokok). Hal ini 
dapat dimengerti dari penggunaan kata tersebut 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 48, “Untuk tiap-tiap 
umat diantara kamu, Kami berikan aturan dan jalan yang 
terang. Seandainya Allah menghendaki noscaya Allah 
akan menjadikan kamu umat yang satu.” 

Ibnu Katsir menjelaskan bahwa pada 
dasarnya pokok agama hanya satu. Apa yang 
dibawa oleh Nuh, Ibrahim, Musa, dan Isa pada 
prinsipnya sama dengan yang dibawa oleh 
Muhammad saw. Prinsip itu adalah mengesakan 
Allah swt. dan mengabdi kepadanya. Hal 
tersebut sebagaimana dijelaskan oleh Rasulullah 
dalam sabdanya, “Kami semua para rasul adalah 
bersaudara dalam satu keluarga, agama kita sama yakni 
agama tauhid (mengesakan Allah)” Adapun per- 
bedaan misi yang mereka bawa, lanjut Ibnu 
Katsir, terletak pada aturan-aturan internal 
dalam tiap-tiap agama. Kadangkala satu hal 
dinyatakan terlarang dalam satu agama sesuai 
dengan aturan internal yang berlaku dalam 
agama tersebut, akan tetapi, hal yang sama 
justru dibolehkan berdasarkan aturan internal 
dalam agama yang lain dan demikian sebalik- 
nya. Dalam terminologi agama yang kita kenal, 
aturan-aturan seperti itu disebut aturan far'iy. 
Harus diyakini bahwa di balik perbedaan itu 
tersimpan rahasia dan hikmah. 

Mutawalli Asy-Sya'rawi menjelaskan 
bahwa perbedaan-perbedaan aturan tersebut 
terkait dengan perbedaan kondisi umat yang 
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hidup di dalam fase dan tempat yang berbeda. 
Sebelum kedatangan Nabi Muhammad sebagai 
rasul terakhir, hubungan antara satu kaum 
dengan kaum yang lain, yang masing-masing 
tinggal di tempat yang berjauhan belum atau 
hampir tidak ada. Satu negeri terisolasi dari negeri 
yang lain. Apa yang terjadi di belahan bumi 
bagian barat tidak diketahui oleh kaum yang 
bermukim di belahan bumi bagian timur. Keadaan 
dunia yang isolatif itu menyebabkan masalah- 
masalah yang muncul, ada, dan berkembang 
cenderung bersifat lokal. Penyimpangan dan 
penyakit-penyakit masyarakat yang terjadi di 
setiap daerah beraneka ragam. Dalam hal ini 
aturan-aturan Allah (syariat) yang tujuan 
utamanya adalah demi kemaslahatan manusia, 
oleh Allah sendiri, dijadikannya bermacam- 
macam pula. Ibarat seorang dokter, Allah 
mengetahui persis obat yang dapat menawar 
segala penyakit yang menimpa berbagai kaum. 
Dengan demikian, pernah terjadi, Allah swt. 
mengutus dua orang rasul dalam kurun waktu 
yang sama dengan membawa aturan-aturan far'iy 
yang berbeda. 

Hal itu berbeda dengan kondisi masyarakat 
dunia pada masa sekarang. Sarana transportasi 
dan komunikasi baik cetak maupun elektronik 
yang serba canggih telah menjadikan dunia 
semakin sempit. Masalah yang dihadapi tidak 
berbeda karena batasan-batasan geografis. 
Penyakit masyarakat dan penyimpangan-pe- 
nyimpangan yang terjadi relatif sama dan 
bersifat global. Apa yang menimpa manusia di 
belahan bumi bagian barat sama dengan yang 
menimpa manusia di belahan bumi bagian timur. 
Maka dari itu, Allah dengan sifat kemahatahuan- 
Nya menciptakan syariat terakhirnya yang 
diemban oleh Muhammad saw. sebagai syariat 
yang universal. Demikian secuil hikmah yang 
tersimpan di balik keragaman syariat, dalam arti 
aturan-aturan agama yang bersifat far^, yang 
diturunkan oleh Allah kepada manusia. + Alimin + 


SYAROIYYAH (ií - 3 ) 
Syargiyyah berasal dari syaraga, yasyrugu, syargan/ 
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syurigan. Akar katanya terdiri dari huruf syin — 
râ — gif, yang pada dasarnya mengandung arti 
‘sinar’ dan ‘terbuka’. Matahari terbit, dikatakan 
syaragatisy-syams (md! «5,5 ) karena telah 
menyebarkan sinarnya dan seakan-akan alam 
ini terbuka setelah malam berlalu dan muncul 
terang. Kata itu dan turunannya dalam berbagai 
variasi terulang 17 kali dalam Al-Our'an. Di 
antaranya dalam OS. Al-Baqarah [2]: 115 dan 
142, Al-Hijr (15): 72, dan OS. Al-A'raf [7]: 137. 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa apabila 
kata masyrig dan maghrib (lawannya) disebut 
dalam bentuk mufrad, yang dimaksud adalah sisi 
Timur dan Barat (OS. Al-Baqarah [2]: 115). 
Apabila dalam bentuk mutsannd maka yang 
dimaksud adalah tempat terbit dan terbenam- 
nya matahari di dua musim, kemarau dan hujan 
(OS. Ar-Rahman (55J: 17), sedangkan kalau 
berbentuk jamak, yang dimaksud adalah tempat 
terbit dan terbenamnya matahari pada setiap 
hari di setiap musim (OS. Al-Ma'arij (70): 40). 

Kata syargiyyan (&—5'5 ) dalam OS. Maryam 
(19): 16 berkaitan dengan kisah Maryam ketika 
ia menjauhkan diri dari pihak keluarganya ke 
arah Timur menjelang ia mengandung Isa as. Se- 
mentara itu, kata syargiyyah (—5'z ) yang dalam 
OS. An-Niir [24]: 35 disebut beriringan dengan 
lawan katanya, gharbiyyah (&—'”—£ ), berkaitan 
dengan rangkaian perumpamaan yang di- 
paparkan Allah dalam ayat itu. Kedua kata 
tersebut berfungsi sebagai sifat dari kata zaitiinah 
(pohon zaitun) yang digambarkan sebagai pohon 
yang mengandung banyak berkah dan tumbuh 
tidak di sebelah timur dan tidak pula di sebelah 
barat. 

Apa maksud rangkaian kalimat IA syargiyyah 
wa lâ gharbiyyah (3552 S5 15,5 4) dalam ayat 
tersebut? Para mufasir berbeda pendapat: 1) 
Syargiyyah ialah yang diterpa cahaya matahari 
ketika terbit (pagi) dan tidak di waktu terbenam 
(sore): gharbiyyah, ialah yang diterpa cahaya 
matahari ketika terbenam (sore) dan tidak di 
waktu terbit (pagi). Ini dikatakan oleh ‘Ikrimah 
dan Oatadah. Pohon Zaitun ini tumbuh di tengah 
padang sahara, tidak ada sesuatu yang me- 
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lindunginya dari matahari, baik pada waktu pagi 
maupun sore hari. Pohon dalam posisi demikian, 
hasilnya sangat baik. Pendapat lain mengatakan 
bahwa pohon itu dikelilingi oleh pohon besar 
sehingga tidak terlihat dari arah timur dan barat. 
2) Pohon yang disebut di dalam ayat itu bukan 
pohon di dunia, itu hanya sebagai perumpamaan, 
karena kalau pohon yang dimaksud ada di dunia 
maka pasti berada dalam salah satu dari dua sisi, 
timur atau barat. Ini pendapat Al-Hasan yang 
didukung oleh Ats-Tsa'labi. 3) Ibnu Zaid me- 
ngatakan bahwa pohon itu terdapat di Syam, 
letak Syam tidak di timur dan tidak pula di barat 
dan itu negeri yang memunyai banyak berkah. 
& Baharuddin HS. % 


SYARR (“5 ) 

Syarr ("5 ) yang berasal dari kata, syarra — yasyarru 
— syarran — syardran — syararatan (i — $i — 
55 51,3) berarti ‘jahat atau “tidak baik’, 
sedangkan kata syarra — yasyurru — syarran — asyarra 
— syarrara (fa — al — 3 — ay — 2) dapat ber- 
arti ‘menjemur’, seperti dikatakan syarral-lahma 
(di Sa = menjemur daging), dan kadang-kadang 
berarti 'menjelekkan' atau ‘menghina’, seperti 
syarra fulinan ( G% 53 = ia menghina si Fulan). Di 
dalam bentuk lain seperti syararah — syarârah 
(3s — j5 ) yang berarti ‘percikan’ atau 'bunga 
api . Dikatakan demikian karena diyakini adanya 
unsur kejahatan yang terkandung di dalamnya. 
Sedangkan bentuk lain seperti: syurra ( 7: ) berarti 
'aib', syarra ( 43 ) berarti ‘memusuhi’. Selain 
makna di atas menurut Ibrahim Al-Abyari 
dalam bukunya, al-Mausii'atul-gur'Aniyah, masih 
ada makna lain yaitu ‘peperangan’, 'menolak', 
‘menampakkan’, 'iblis', ‘dosa’, ‘kerusakan’, ‘naik 
darah’, ‘yang dibenci’, ‘merugikan’, ‘menyeng- 
sarakan’ dan ‘sepotong dendeng’. 

Dari makna di atas dapat dipahami bahwa 
syarr memunyai banyak arti, namun makna yang 
umum dipakai adalah perbuatan jahat yang 
merupakan lawan dari kebaikan, dan kalau 
dilihat dari keseluruhan makna di atas semuanya 
menunjukkan makna yang tidak baik dan 
merugikan orang lain. 
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Kata syarr dengan segala bentuknya ber- 
ulang sebanyak 31 kali dalam Al-Qur'an dengan 
makna yang berbeda sesuai dengan teks dan 
konteks, dapat dilihat sebagai berikut. 

1. Syarr yang berarti sifat buruk manusia dapat 
ditemui antara lain pada OS. Al-Baqarah [2]: 
216 yang berbunyi 


EA as of I5 P EES T 
186 2. A3 


HAN HE yag 


(... wa ʻasâ 'an takrahi syai'dn wa jaka khairun 
lakum wa 'asd 'an tuhibbi syai'an wa huwa syarrun 
lakum. ..). 

“... boleh jadi kamu membenci sesuatu, padahal ia 
amat baik bagimu, dan boleh jadi kamu menyukai 
sesuatu padahal ia amat buruk bagimu.” 


Makna di atas dapat dipahami dengan 
didahului oleh kata-kata khair. Makna buruk 
juga dapat dilihat pada beberapa surah 
seperti QS. Ali “Imran [3]: 180; Al-Mâ’idah [5]: 
60, demikian juga dalam QS. Yûsuf [12]: 77. 
seperti dijelaskan oleh An-Nawawi dalam 
tafsirnya, Tafsirul-Munir, yang menyebutkan 
keburukan sifat-sifat saudara Yusuf tentang 
pencurian sehingga Allah mengatakan “Eng- 
kau jauh lebih buruk sampai mendustai bapakmu di 
dalam membuang Yusuf ke dalam sumur". Ibnu 
Abbas menjelaskan arti “ujian dengan ke- 
burukan dan kebaikan' ialah kesempatan dan 
kelapangan, kesakitan dan kesehatan, ke- 
kayaan dan kefakiran, halal dan haram, taat 
dan durhaka, petunjuk dan kesesatan. Se- 
lanjutnya dikatakan syarr itu meliputi semua 
keburukan/kesukaran dunia, seperti miskin, 
sakit, dan susah. Sedangkan khair meliputi 
semua yang nikmat, seperti sehat, gembira, 
dan mencapai cita-cita. 
2. Syarr yang berarti kejahatan seperti dalam OS. 
Yûnus [10]: 11 dan Al-Isra' (17): 11. Di dalam 
ayat tersebut dikatakan sekiranya Allah 
menyegerakan kejahatan bagi manusia 
seperti permintaan mereka untuk menye- 
gerakan kebaikan, tetapi Allah tidak segera 
memberikan kejahatan kepada mereka. 
Makna tersebut dapat dipahami oleh mufasir 
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berdasarkan pada sebab-sebab turunnya 
ayat. Ayat ini turun karena seorang Badui 
yang mendoakan keluarganya, hartanya dan 
anaknya, celaka karena tidak disenanginya. 

3. Syarr dengan makna bunga api terdapat 
dalam OS. Al-Mursalat (77): 32, innaha tarmi 
bisyararin kal-gashr ( PATI 2 ras GP Gl - Se- 
sungguhnya neraka itu melemparkan bunga 
api sebesar dan setinggi istana). Diartikan 
dengan bunga api menurut An-Nawawi 
karena neraka itu memang melemparkan 
bunga api, dan bunga api itu beterbangan 
sebesar dan setinggi istana. 

4. Selain dari ketiga makna di atas, syarr juga 
berarti malapetaka. Seperti terdapat dalam 
OS. Fushshilat (41): 51, ...waidzi Penny 
syarru fadzi, du Gin ‘arîdh.. ( pag asa (SI 

Haa Fs 3 j= =... apabila ia ditimpa mala- 

petaka maka ia banyak- banyak berdoa ...). 

Dengan memerhatikan makna mufradat dan 
makna yang terdapat dalam Al-Qur'an maka 
dapat disimpulkan bahwa makna syarr pada 
umumnya digunakan untuk hal-hal yang ber- 
hubungan dengan kejahatan atau sesuatu yang 
buruk, baik yang berkenaan dengan sifat 
manusia maupun tempat buruk yang disediakan 
untuk manusia nanti di akhirat. 4 Nurnaningsih « 


SYAUKAH (5) 

Lafal syaukah terbentuk dari huruf syin - wiw — 
kaf ( 3 , »)- Kata syaukun ( 5" ) artinya sesuatu 
menyerupai paku yang dapat memaku karena 
ujungnya keras. Lafal ini juga memunyai arti alat 
penyengat binatang penyengat. Dari ketiga 
huruf tersebut terbentuk banyak model-model 
kata dengan arti yang sejalan dengan sistem 
pembentukan atau wazan-nya, sehingga ter- 
bentuk menjadi kata kerja (fi'il) syaka-yasyiku 
(5354 — IG = menusuk dengan duri atau me- 
runcing ujungnya). Syawwaka (8,3 = tumbuh 
durinya), kemudian dari padanya terbentuklah 
lafal syaukah di atas dan dari arti duri ber- 
kembang menjadi makna yang lain, yaitu: 
'keberanian', ‘kekuatan’ dan ‘senjata’. Kata-kata: 
“rajulun sydikus — silâh (TX Bel: Jr) = seorang 
laki-laki bersenjata tajam). Al-Ourthubi dalam 
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tafsirnya mencatat bahwa dari contoh yang 
terakhir ini terbentuk kalimat dengan balikan 
kata menjadi syâkiy-silâh ( g SU ) kemudian 
artinya menjadi: Orang yang senang memilih 
golongan yang tidak membawa senjata atau 
tidak memunyai rasa permusuhan. Dalam Tafsir 
Al-Manir, istilah tersebut menggambarkan orang 
yang malas berperang tetapi rakus harta. 
Maksud dari kalimat yang terakhir ini sangat 
dekat dengan makna kalimat dalam OS. Al-Anfal 
(8) di bawah ini. 

Dalam Al-Qur'an, hanya terdapat satu kata 
saja yaitu asy-syaukah yang terletak dalam QS. 
Al-Anfal [8]: 7 dengan kandungan makna 
menurut tafsir Al-Munir menjelaskan bahwa 
Rasulullah saw. beserta kaum Muhajirin ber- 
hijrah dari Mekah ke Madinah karena mendapat 
perintah Allah di samping sudah terlalu lama 
menanggung derita penindasan kaum kafir 
Quraisy, sehingga kaum Muslim meninggalkan 
tanah, rumah dan harta benda miliknya lalu 
diambil alih menjadi milik mereka (kaum 
musyrikin). 

Pada suatu hari Rasulullah saw. mendengar 
bahwa ada dua kesatuan musuh kaum musyrikin 
Quraisy, yaitu satu kafilah terdiri dari 40 orang 
kafilah Quraisy yang datang dari Syam di bawah 
komandan Abu Sufyan dengan membawa per- 
bekalan dan dagangan yang banyak sekali. Ketika 
Abu Sufyan mendengar tentara Islam telah 
menghadang rombongannya, lalu dia mengirim 
— Damdam bin ‘Amr ke Mekah untuk meminta 
pengiriman bantuan pasukan guna mengawal 
rombongannya menghadapi pasukan Islam. 
Maka, berangkatlah pasukan yang kuat dan 
Persenjataan lengkap di bawah komandan Abu 
Jahl. Gabungan dari kedua kesatuan dari dua 
pasukan ini berkekuatan 950 personel. 

Rasulullah saw. dengan 313 personel lalu 
mengatur strategi bersama Abu Bakar dan "Umar. 
Saat itu, Migdad bin 'Amr berdiri sambil me- 
ngatakan, “Demi Allah kami tidak akan berbuat 
seperti kaum Bani Israil yang berkata kepada Nabi 
Musa, “Berangkatlah kamu bersama Tuhan-mu 
maju perang, kami duduk-duduk menunggu di 
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sini (Miqdad berjanji). Sungguh kami akan 
berperang bersama tuan sampai titik darah 
penghabisan bersama tuan-tuan.” 

Kata asy-syaukah dalam jalinan kalimat 
“Ghaira dzâtisy-syaukah” (1&-45J1 c zé ) dalam 
QS. Al-Anfâl [8]: 7 di sini— menurut Az- 
Zamakhsyari—mengandung makna ‘kafilah 
yang sedikit jumlahnya’. Kata syaukah (bentuk 
plural dari syukun) dalam ayat tersebut karena 
anggota kafilah kaum musyrikin yang ber- 
senjata sedikit jumlahnya, yakni hanya sekitar 
40 pasukan berkuda (pembawa duri atau 
senjata). Secara lengkap rangkaian kalimat 
tersebut maksudnya ialah sebagian kaum 
Muslim cenderung memilih berperang me- 
lawan kafilah pedagang dengan barang da- 
gangan yang banyak dan tidak memunyai 
kekuatan senjata dan perebutan harta rampas- 
an dengan sangat mudah. 4 Mukhlas & 


SYIAH (das) 

Kata syi'ah (1x: ) dalam bahasa Arab berasal dari 
sy-y—'a ( & ) berarti ‘menolong’, ‘membantu’, 
‘menyiarkan’, ‘menebarkan’, ‘menjadi banyak’, 
'kuat', dan ‘menyala’. Syâ'al-qaum (e P) 
artinya ‘kelompok itu bertebaran’, syd'al-khabar 
(Ad ¿ú ) artinya ‘berita itu tersebar luas’. 
Sya'atin-ndru bil-hatab ( Íy 33 c46 ) artinya, 
'api itu menyala dengan kayu bakar’. Kata syi'ah 
(1x5 ) berarti ‘kelompok yang saling membantu 
dalam memecahkan suatu problem’. Al- 
Ashfahani mengartikan kata tersebut sebagai 
‘kelompok yang memperkokoh manusia lain dan 
mereka berkembang biak’. 

Dalam Al-Qur'an, kata syi'ah disebut 4 kali, 
tersebar di dalam tiga surah (QS. Maryam (19): 
69, OS. Al-Qashash [28]: 15, dan QS. Ash-Shaffat 
[37]: 83) dan digunakan untuk beberapa pe- 
ngertian. Pertama, untuk menunjukkan suatu 
kelompok yang saling menolong dalam me- 
mecahkan suatu masalah, seperti dalam arti 
kebahasaan di atas. Pengertian semacam ini 
dipahami dari kata syi'ah yang terdapat dalam 
OS. Maryam (19): 69. Menurut Al-Maraghi, kata 
tersebut menunjukkan suatu kelompok yang 
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saling membantu dalam urusan kebatilan dan 
satu sama lain saling mendukung. 

Kedua, untuk menerangkan orang yang 
menganut suatu agama dan berusaha membantu 
mengembangkannya. Mereka itu antara lain 
terdiri dari kaum Bani Israil. (QS. Al-Qashash 
(281: 15). 

Ketiga, untuk menerangkan suatu ke- 
lompok yang mematuhi pimpinannya. Dari 
pengertian inilah orang menyebut para pengikut 
Ali bin Abi Thalib sebagai kaum syi'ah. Menurut 
riwayat Abu Bashir dari Abu Ja'far, bahwa 
sebutan syi'ah untuk kelompok Ali tersebut 
dipinjam dari istilah yang ada dalam Al-Our'an 
itu, walaupun kata syi'ah yang ada dalam Al- 
Our'an itu tidak ada hubungannya dengan 
istilah syi'ah dalam arti pengikut Ali bin Abi 
Thalib. & Abuddin Nata & 


SYIOAO ( Gus) 
Di dalam Al-Qur'an kata syigdg disebut 7 kali, 
yaitu dalam QS. Al-Baqarah (2): 137 dan 176, QS. 
An-Nisa' [4]: 35, OS. Had [11]: 89, OS. Al-Hajj 
(22): 53, OS. Shad [38]: 2, serta OS. Fushshilat 
(41): 52. Adapun kata yang seakar dengan kata 
syigag dengan kelas kata yang berlainan, semua- 
nya berjumlah 22, tersebar dalam beberapa 
surah. Dari jumlah itu, yang terdekat kelas 
katanya adalah syagga — yasyuggu (4-5 — 35 ). Dua 
kata ini disebut 7 kali dalam Al-Our'an. Dengan 
kedekatan konjugasinya, makna ketiga kata itu 
memunyai makna yang hampir sama. 
Menurut bahasa, syigdg berarti al-khilaf wal- 
mukhalafah wal-'addwah (31, BEA 5 Sad = 
pertentangan, penyimpangan, persengketaan, 
atau permusuhan). Sebenarnya, kata tersebut 
berasal dari kata syigg ( 3: ) dan berarti ‘sisi’. 
Kemudian kata syigig mendapat beberapa arti 
lain, tetapi pada dasarnya tidak terlepas dari 
kerangka makna dasar itu. Hal tersebut disebab- 
kan pertentangan, permusuhan, penyimpangan, 
dan persengketaan, senantiasa melibatkan dua 
pihak atau lebih yang masing-masing berada 
pada sisi yang berbeda atau berlawanan dengan 
sisi yang ditempati oleh pihak lainnya. Dalam 
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Al-Qur'an, kata syigag senantiasa mengandung 
konotasi negatif yang menjurus kepada pe- 
nentangan, penyimpangan, dan pengingkaran 
terhadap kebenaran, keadilan, petunjuk Allah 
dan rasul-Nya, serta kebaikan. Oleh karena itu, 
syigig senantiasa menjadi ciri orang musyrik, 
orang kafir, orang munafik, orang zalim, dan 
orang-orang yang bersengketa karena sikap, 
keyakinan, dan aktivitas mereka cenderung 
mencerminkan hal-hal tersebut. 

Syigag (3G: ) dalam OS. Al-Baqarah [2]: 137 
merupakan gambaran permusuhan orang- 
orang Nasrani, Yahudi, dan lainnya terhadap 
Nabi Muhammad saw. karena mereka berpaling 
dari iman yang benar. Kata yang sama dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 176 merefleksikan sikap 
orang-orang yang memperselisihkan kebenaran 
Al-Qur'an. Kemudian dalam OS. Had [11]: 89 
kata itu mencerminkan sikap kaum Madyan yang 
tidak memedulikan peringatan Nabi Syuaib as. 
akan kejahatan mereka dan seruannya untuk 
menyembah Allah serta kembali ke jalan yang 
benar dan berlaku adil. Selanjutnya dalam OS. 
Al-Hajj [22]: 53 kata tersebut dinyatakan sebagai 
cerminan sikap orang-orang zalim yang ter- 
pengaruh oleh godaan setan sehingga mereka 
tidak dapat menangkap kebenaran dan tidak 
dapat memahami petunjuk yang disampaikan 
oleh Rasulullah, sedangkan dalam OS. Shad (38): 
2, syigag merupakan cerminan permusuhan yang 
ditampilkan oleh orang-orang kafir yang me- 
nolak untuk menerima kebenaran. Adapun syigig 
dalam OS. Fushshilat [41]: 52 dinyatakan sebagai 
ciri orang yang mengingkari kedatangan Al- 
Our'an dari sisi Allah swt. 

Terakhir, kata syigag yang terdapat dalam 
OS. An-Nisa' [4]: 35 merujuk kepada perseng- 
ketaan yang terjadi dalam rumah tangga antara 
suami istri. Syigag muncul karena ada hak dan 
kewajiban yang tidak terpenuhi, atau tidak 
terjalinnya hubungan yang harmonis (husnul- 
mu'isyarah, | s3 225 ]) antara suami-istri 
sehingga menimbulkan pertikaian yang akhir- 
nya dapat menyebabkan retak dan hancurnya 
rumah tangga jika tidak ada jalan untuk men- 
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damaikan mereka. Al-Qur'an menawarkan 
penunjukan dua orang hakam (Sx ), arbitrator, 
juru damai. Seorang berasal dari pihak suami 
dan seorang lagi berasal dari pihak istri. Namun, 
itu tidak menutup kemungkinan penunjukan 
hakam yang tidak berasal dari keluarga mereka. 

Pada dasarnya tugas hakam adalah ber- 
usaha mendamaikan dan mengembalikan me- 
reka ke dalam kehidupan rumah tangga yang 
harmonis. Namun, jika pertikaian telah se- 
demikian parah dan tidak ada celah untuk 
mendamaikan mereka, kemudian hakam me- 
mandang perceraian sebagai jalan terbaik maka 
mereka dapat merekomendasikan dan me- 
nyarankan agar suami-istri itu mengajukan 
permohonan perceraian di pengadilan. Per- 
soalannya, apakah hakam berwenang untuk 
menceraikan suami-istri itu atau tidak? Ter- 
nyata, ada perbedaan pendapat di kalangan 
ulama. Ali, Ibnu Abbas, Malik, dan Asy-Syafi'i 
satu pendapat, sementara kalangan Syi'ah 
berpendapat bahwa hakam berwenang men- 
ceraikan mereka, jika itu merupakan hal yang 
terbaik bagi mereka. Adapun Al-Hasan, Abu 
Hanifah, dan Asy-Syafi'i dalam satu riwayat 
berpendapat bahwa hakam hanya berwenang 


untuk mendamaikan, tidak untuk menceraikan. 
& Ahmad Qorib * 


SYIQWAH (3 Sa) 
Lafal di atas merupakan mashdar dari kata kerja 
syaqiya ( A )-yasyga ( s )-syagan ( &z ), syaga" 
(ats), syagawah (3,62 ), syagwah ( zi ), wa 
syigwah (3,4 5) yang artinya ‘celaka’ atau ‘tidak 
bahagia' (jelek keadaannya karena sebab-sebab 
materi atau immateri): dan sebagai lawan dari 
sa'adah (3. ) yang artinya ‘kebahagiaan’. Kata 
tersebut berakar kata sy (-)-g(3)-w( 3). 
Ar-Raghib mengartikan syagawah sebagai 
lawan dari sa adah. Sa'Adah ada dua macam, yaitu 
sa'adah dunyawiyyah (2,55 SW. = kebahagiaan 
dunia) dan sa'idah ukhrawiyyah ( & f i Ba = 
kebahagiaan di akhirat). Syagawah pun demikian 
pula, yaitu syagawah dina yan (R33 G3) 
yang berupa sii'ul hal (JUS $’ = keburukan yang 
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terjadi sekarang (di dunia|) dan syagawah 
ukhrawiyyah ( na 3,63 ) berupa si'ul ma'al 
(JW = keburukan yang terjadi nanti (di 
akhirat)). 

Sebagian ahli bahasa mengatakan bahwa 
lafal syaga' ( „gz ) bisa digunakan untuk arti ta'ab 
(Xx = payah, letih, lelah), misalnya: “syagaitu fi 
kadzâ” (“SS $ tis = Aku merasa letih dalam 
masalah ini). Akan tetapi, mereka menjelaskan 
lebih lanjut bahwa setiap syaga' adalah ta'ab dan 
tidak sebaliknya: jadi, lafal ta'ab maknanya lebih 
umum dari pada syaga'. 

Bentuk ism fa'il (partisip aktif) dan kata sifat 
dari syagiya (145 ) ialah asy-syagiyyu ( Pa ) yang 
artinya 'yang tidak bahagia atau mendapat 
kesulitan’, dan jamaknya adalah al-asygiya' 
S ng ). Misalnya, dalam sebuah hadits dikata- 

“asy-syaqiyyu man syagiya fi bathni ummih” 
( nana Bap ja) yang menurut Ibnu 
Manzhur, maksudnya ialah barangsiapa ditetap- 
kan Allah pada awal ciptaannya sebagai orang 
yang tidak bahagia, maka ia benar-benar menjadi 
orang yang tidak bahagia di akhirat dan di dunia 
ini. Adapun bentuk komparatif dan superlatif- 
nya ialah al-asyga ( 2551 ). 

Dari bentuk kata kerja intransitif, lafal 
syagiya (7# ) bisa dijadikan kata kerja transitif 
(SN Jai ) dengan menambahkan prefiks 
berupa hamzah (f ) sehingga menjadi asyga ( zi 
- membuat tidak bahagia), dan bentuk kata kerja 
imperfektum/sekarangnya ialah yusygi ( A4). 

Al-Qur'an menggunakan lafal syagiya ( (4 ) 
dalam berbagai perubahan bentuknya. Yang di 
dalam bentuk kata kerja lampau, dalam pola 
intransitif terdapat hanya dalam satu ayat, yaitu 
dalam OS. Had (11): 106. Dalam ayat ini, Allah 
menjelaskan penderitaan orang-orang yang 
celaka, yaitu mereka yang merusak akidahnya, 
mengikuti orang-orang yang sesat perbuatan- 
nya, dan sepanjang masa selalu bergelimang 
dosa. Mereka dimasukkan ke dalam neraka dan 
merasakan siksaan yang amat dahsyat, hingga 
merintih-rintih, seperti halnya seekor keledai 
yang mengembus dan mengisap napasnya 
disertai rintihan yang keras. 
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Ayat ini merupakan kelanjutan dari Ayat 
105 dalam surah yang sama, di mana Allah akan 
membagi manusia di akhirat kelak menjadi dua 
kelompok, yaitu mereka yang celaka dan mereka 
yang bahagia. Al-Mawardi mengutip pendapat 
beberapa ulama tafsir yang menjelaskan tentang 
dua kelompok manusia tersebut. Menurut Ibnu 
Bahr, mereka adalah orang-orang yang tidak 
mendapat rezeki dan mereka yang mendapat- 
kannya, sedang menurut Labid, mereka adalah 
orang-orang yang disiksa dan orang yang 
mendapat kehormatan. 

Yang dalam bentuk kata kerja sekarang 
terdapat dalam tiga ayat dan semuanya dalam 
OS. Thaha (20). Pada Ayat 2 Allah berfirman, “Mâ 
anzalna 'alaikal-gur'Ana li tasyqa” ( Ba Ú 
II oai ae = Kami tidak menurunkan Al- 
Qur'an ini kepadamu agar kamu menjadi susah). 
Ayat ini diturunkan Allah sebagai jawaban 
kepada orang-orang musyrik yang berkata 
kepada Rasulullah saw. tatkala mereka melihat 
beliau begitu tekun dan bersungguh-sungguh 
dalam beribadah, “Hai Muhammad, sesungguh- 
nya Al-Qur'an ini diturunkan kepadamu hanya 
untuk menyulitkanmu.” Dengan turunnya ayat 
di atas, jelas bahwa Al-Qur'an diturunkan bukan 
untuk menyulitkan beliau sama sekali. Makna 
ayat di atas sejalan dengan ayat lain dalam QS. 
Al-A'raf (7): 2. 

Dalam menafsirkan lafal “li tasyga” (4:3) 
yang terdapat dalam ayat tersebut, para ulama 
dapat dikelompokkan menjadi tiga, yaitu: 

1. Menurut Mujahid, maksudnya bersusah- 
payah dengan begadang/bangun tengah 
malam untuk melaksanakan shalat malam 
(Jb). 

2. Menurut Al-Hasan, ia merupakan jawaban 
bagi orang-orang musyrik ketika mereka 
berkata kepada Rasulullah saw. bahwa beliau 
akan merasa kesulitan dengan turunnya Al- 
Our'an. 

3. Menurut Al-Bahr, Allah melarang Muham- 
mad saw. agar tidak menyulitkan dirinya 
dengan bersedih hati dan merasa kasihan atas 
kekufuran kaumnya. 
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Sementara dalam ayat 123, menurut Ibnu 
“Abbas, berisi jaminan dari Allah swt. bagi siapa 
saja yang membaca Al-Qur'an dan mengamal- 
kan isinya, niscaya ia tidak akan tersesat di dunia 
dan tidak pula celaka di akhirat kelak. Adapun 
kata syaga pada ayat 117, menurut Al-Farra', 
ialah kesulitan hidup, sebab dengan turun ke 
dunia Adam harus bekerja keras menguras 
keringat untuk menghidupi keluarganya. Me- 
nurut As-Suddi, maksudnya ialah pekerjaan 
bertani, bercocok tanam, memanen, menumbuk 
biji-bijian, dan membuat roti. Karena kesulitan 
tersebut berkenaan dengan memberi nafkah 
keluarga, maka ucapan Allah tersebut hanya 
ditujukan kepada Adam seorang, sebab ia 
sebagai kepala keluarga yang harus bertanggung 
jawab dalam hal ini. 

Selain dalam bentuk kata kerja, ditemukan 
pula beberapa ayat Al-Our'an yang mengguna- 
kan lafal syaga' dalam bentuk aktif dan kata sifat 
“syagiy” ( 45 ). Misalnya, dalam OS. Maryam 
(19): 4, Nabi Zakaria as. sangat berharap agar 
doanya dikabulkan Allah, sebab usianya sudah 
semakin tua dan perlu lebih dikasihi dan di- 
sayangi: apalagi sejak muda tidak pernah 
doanya ditolak. Dan dengan terkabulnya doa ter- 
sebut, Nabi Zakaria as. merasa yakin bahwa hal 
itu akan membawa banyak kebaikan bagi agama 
dan masyarakat. 

Demikian halnya dengan ayat 48 dari surah 
yang sama. Dalam ayat ini, Nabi Ibrahim 
memohon agar doa-doanya dikabulkan dan 
ibadahnya kepada Allah diterima sehingga ia 
tidak merasa kecewa, seperti kecewanya orang- 
orang musyrik dengan ibadah mereka kepada 
patung-patung yang ternyata apa yang mereka 
sembah tidak dapat berbuat apa pun apalagi 
mengabulkan doa mereka. 

Adapun yang berbentuk sifat komparatif 
dan superlatif terdapat pada 3 ayat, yaitu dalam 
OS. Al-A'a [87]: 11. Menurut Al-Mawardi, 
peringatan itu dijauhi oleh orang kafir yang 
dengan kekufurannya itu akan mendapat celaka: 
menurut Al-Farra', “al-asyga” dalam ayat di atas 
maksudnya orang yang tidak beruntung untuk 
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mengenal Allah. Al-asygd dalam arti yang sama 
juga terdapat dalam QS. Al-Lail (92): 15. 

Ada satu kata lagi yang terdapat dalam QS. 
Asy-Syams (91): 12, “Idzinba'atsa asygaha” 
(Up531 SKS >= Ketika bangkit orang yang paling 
calaka di antara mereka). Yang disebut-sebut 
sebagai orang yang paling celaka di dalam ayat 
di atas ialah Oadar bin Salif, orang yang mulia di 
kalangan kaumnya dan seorang bangsawan yang 
menjadi pemimpin yang ditaati. Hal itu dijelaskan 
oleh sebuah hadits yang diriwayatkan dari 
Abdullah bin Zam'ah, ia berkata: “Rasulullah saw. 
berpidato, kemudian menyebut unta betina dan menyebut 
orang yang menyembelihnya, maka Beliau berkata: 
“Idzinba'atsa asygaha”, segera bangkit untuk itu 
seorang yang kuat, mulia, dan kokoh di antara kaumnya 
seperti Abu Zam'ah” (HR. Bukhari, Muslim, Tirmidzi, 
dan Nas4'1). 

Satu lagi yang dalam bentuk mashdar 
“syigwah” (ås ), terdapat pada OS. Al- 
Mu'miniin [23]: 106. Menurut Al-Mawardi, lafal 
syigwah dalam ayat di atas bisa berarti hawa 
nafsu, atau prasangka baik terhadap akal dan 
prasangka buruk terhadap nurani, hal yang 
mendorong dan menjadikan mereka selalu 
berbuat jahat. Menurut Al-Ourthubi, artinya 
kenikmatan dan hawa nafsu. Dikatakan de- 
mikian karena keduanya bisa menyebabkan ke- 
tidakbahagiaan, yaitu orang yang tidak mampu 
mengendalikannya akan masuk neraka dan 
hidup menderita di dalamnya. 

& Ahmad Saiful Anam & 


SYIRK (J, ) 

Kata syirk dengan berbagai bentuknya dalam Al- 
Qur'an disebut 227 kali, empat di antaranya 
disebut dalam bentuk tunggal (mufrad), misalnya 
pada QS. Luqman (31): 13 dan dalam bentuk 
jamak disebut 58 kali, seperti dalam OS. An-Nisa' 
(4): 12, disebut 17 kali dalam bentuk fi1 madhi 
(kata kerja masa lalu), seperti dalam OS. Al-A'raf 
(71: 173, dua kali dalam bentuk perintah, seperti 
pada OS. Al-Isra' (17): 64. Dalam bentuk kata kerja 
yang sedang berlangsung atau mendatang 
(mudhiari') kata itu disebut 51 kali, seperti OS. Al- 
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An'am [6]: 19, dan dalam bentuk ism fa'il (kata 
sifat pelaku) disebut 95 kali seperti di dalam OS. 
Al-An'am (6): 163. 

Kata syirk ( 5'- ) berasal dari syarika ( 3> ) 
yang berarti 'berserikat', 'bersama', atau 
‘berkongsi’. Arti bahasa ini memberi kesan 
bahwa kata itu memiliki makna “dua atau lebih 
yang bersama-sama dalam satu urusan atau 
keadaan’ (musyarikah, | & z4 |). Dalam dunia 
perdagangan, kata syirkah (:5',: ) diartikan 'per- 
kongsian’ atau ‘perseroan’ karena di dalam jual- 
beli ini terdapat beberapa orang yang terlibat. 

Dari sejumlah ayat Al-Our'an yang me- 
nyebut kata syirk dengan segala bentuknya itu 
diperoleh keterangan bahwa Al-Qur'an meng- 
gunakan kata itu untuk arti berserikat atau 
bersekutu antara unsur-unsur sebagai berikut: 
a. Muslim dengan sesama Muslim, seperti 

diterangkan dalam QS. An-Nisa' (4): 42. 

b. Manusia dengan setan, seperti dalam QS. Al- 
Isra' (17): 64. 

c. Allah dengan jin ciptaan Tuhan sendiri, 
seperti dalam QS. Al-An'am (6): 100. 

d. Allah dengan berhala-berhala atau makhluk- 
makhluk lain ciptaan Allah, seperti pada QS. 
Yûsuf (12): 106 dan OS. Ali “Imran [3]: 36. 

Dari ayat-ayat tersebut, dapat pula di- 
ketahui bahwa yang diperserikatkan atau 
dipersekutukan di antara unsur-unsur tersebut 
adalah: 

a. Tentang kekuasaan atau penciptaan, misal- 
nya dalam QS. Al-A'raf (7): 190. 

b. Tentang pemilikan harta peninggalan si 
mayat, misalnya dalam OS. An-Nisa' [4]: 12. 

c Di dalam merasakan azab di akhirat, seperti 
OS. Az-Zukhruf (43): 39. 

Dari ayat-ayat tersebut, menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, dapat dipahami bahwa 
dari segi hukum, syirik terbagi menjadi dua, 
yakni syirik besar dan syirik kecil. Yang di- 
maksud dengan syirik besar ialah syirik di 
dalam bidang keyakinan, yaitu meyakini 
bahwa ada tuhan selain Allah atau menyekutu- 
kan Allah dengan makhluk ciptaan-Nya dalam 
hal ketuhanan, seperti yang disebut pada 
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beberapa surah, antara lain OS. Yusuf (12): 106. 
Adapun yang dimaksud dengan syirik kecil 
ialah mempersekutukan Allah dalam tujuan 
suatu perbuatan; misalnya riyd' ( s4, ) yakni 
“berbuat kebaikan karena ingin dipuji orang 
lain', seperti yang diterangkan dalam QS. Al- 
Baqarah |2): 264. 

Menurut Al-Qur'an, syirik dalam hal 
keyakinan (syirik besar) mengakibatkan sanksi- 
sanksi yang besar, baik di dunia maupun di 
akhirat. Sanksi-sanksi tersebut ialah sebagai 
berikut. 

a. Dosa yang disebabkan oleh syirik tidak akan 
diampuni Allah (QS. An-Nisa' [4]: 48). Ini 
berlaku bagi yang tidak bertaubat atau 
meninggal dalam dosa itu. 

b. Tidak boleh melakukan perkawinan dengan 
wanita atau laki-laki Muslim (OS. Al-Bagarah 
(21: 221). 

c. Syirik dipandang sebagai najis yang mesti 
dijauhi (OS. At-Taubah [9]: 28). 

d. Di akhirat mereka akan merasakan azab yang 
berat (OS. Al-Fath [48]: 6). Mereka dimasukkan 
ke dalam neraka (OS. Al-Bayyinah [98]: 6), dan 
diharamkan bagi mereka surga (OS. Al- 
M4 'idah [5]: 72). 

e. Yang wafat di antara mereka tidak boleh 
didoakan untuk mendapat pengampunan 
(OS. At-Taubah [9]: 113). 

f. Mereka dipandang sebagai orang-orang yang 
sangat sesat (OS. An-Nisa' [4]: 116). 


& Fauzi Damrah & 


SYIRKAH (5,5 ) 

Kata syirkah (&',: ) adalah kata tunggal, semakna 
dengan syarikah (3S ,- ). Bersama dengan kata 
derivasinya, kata itu dalam Al-Our'an disebut 
168 kali. 

Secara bahasa, syirkah atau syarikah berarti 
'jalinan erat dua pihak. Jika dikatakan isytarakar- 
rajulini (55x 34 ), berarti ‘dua orang laki- 
laki berteman erat'. Menurut Al-Ashfahani, kata 
asy-syirkah (57,z4 ) atau al-musydrakah (SA ) 
berarti 'bercampurnya sesuatu yang menjadi 
milik dua orang’ (OS. Thaha [20]: 32 dan OS. Az- 
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Zukhruf [43]: 39). Dalam bentuk syarik (-4,z), 
bentuk jamaknya syuraka' (.& 7): ), berarti ‘teman 
atau sekutu’. Kata syirk ( &'z ) berarti ‘perbuatan 
syirik' atau “menyekutukan Tuhan'. Orang yang 
menyekutukan Tuhan disebut musyrik, musyrikiun 
— musyrikin (55 pad OB pa Spa). 

Kata itu digunakan dalam Al-Our'an 
dengan berbagai bentuk. Dalam bentuk kata 
kerja asyraka (wf) berarti “mempersekutukan 
Tuhan (OS. Al-A'raf [7]: 173). Ayat ini meng- 
gambarkan pengakuan orang-orang musyrik 
bahwa perbuatan mereka menyekutukan 
Tuhan adalah semata-mata mengikuti ke- 
biasaan nenek moyang mereka (OS. Al-An'am 
[6], QS. Yûnus [10]: 28). Dalam bentuk kata kerja 
perintah, sydrik (8,5) berarti ‘perintah untuk 
bersekutu'. Perintah ini ditujukan kepada Iblis 
agar bergabung bersama manusia dengan segala 
kemampuan yang ada padanya. Akan tetapi, 
segala tipu daya setan itu tidak akan mampu 
menghadapi orang-orang yang benar-benar 
beriman (OS. Al-Isra' (17): 64). Sebaliknya, dalam 
bentuk kata kerja yusyriku, usyriku atau nusyriku 
(3 St DA ) yang artinya 'mempersekutu- 
kan', dimaksudkan bahwa orang-orang yang 
beriman —misalnya, seruan kepada Nabi Musa 
as. dan Nabi Muhammad saw. —hanya di- 
perintahkan untuk menyembah Allah dan tidak 
mempersekutukan sesuatu pun dengan Dia (OS. 
Al-Mu'min [40]: 42, OS. Al-Jinn (721: 20, OS. Al- 
Hajj [22]: 26, OS. Al-'Ankabit [29]: 8, OS. 
Luqman [31]: 13 dan 15, OS. Yusuf (12): 38, OS. 
At-Taubah [9]: 31, serta OS. An-Nahl [16]: 1, 3, 
dan 54). 

Bentuk syirk menunjuk perbuatan me- 
nyekutukan Allah, dan disebut sebagai suatu 
kezaliman yang amat besar, (OS. Luqman (31): 
13, OS. Saba' (34): 22, OS. Fathir (35): 14 dan 40, 
serta OS. Al-Ahgaf (46): 4). Karena itu, perbuatan 
syirk diklasifikasikan sebagai dosa terbesar yang 
tidak akan diampuni oleh Allah (OS. An-Nisa' 
(4): 48 dan 116). 

Menurut Al-Ashfahani, syirk ada dua 
macam. Pertama, asy-syirkul-'azhim ( sbh 343 = 
syirik besar) atau asy-syirkul-jaliy (Jd SA = 
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syirik yang jelas), yaitu keyakinan tentang 
adanya sekutu bagi Allah. Inilah yang dimaksud 
dengan kezaliman yang amat besar (QS. An-Nisa' 
[4]: 48). Kedua, asy-syirkul-ashghar ( S1 Wan = 
syirik kecil) atau asy-syirkul-khafiy (GSM WAJ = 
syirik tersembunyi), yaitu memelihara sikap/ 
keyakinan terhadap sesuatu bersama Allah, 
seperti perbuatan riyd' (G, ) atau nifâq ( 3G), 
kemunafikan (QS. Al-A'raf (7): 190). 

Kata syarik ( 44 + ) artinya ‘sekutu’, di- 
gunakan dalam dua konteks. Pertama, sekutu bagi 
Allah yang dinyatakan dalam bentuk negatif, 
maksudnya tidak ada sekutu bagi-Nya (QS. Al- 
An'am [6]: 163 dan QS. Al-Isra' (17): 111). Kedua, 
konteksnya sekutu bagi manusia, artinya mereka 
bergabung, seperti kedudukan saudara seibu, jika 
tidak terhalang, apabila seorang menerima bagian 
1/6, dan apabila bergabung dua orang atau lebih, 
mereka menerima 1/3. Demikian juga anak 
perempuan apabila seorang menerima 1/2, dan 
apabila mereka bergabung dua orang atau lebih 
menerima bagian 2/3 (OS. An-Nisa' [4]: 12). 

Dalam bentuk ism fa'il, kata musyrik ( 4 p24 ) 
itu berarti “orang yang menyekutukan Tuhan' 
(OS. Al-Baqarah (2): 221). Adapun dalam bentuk 
musytarikan ( Yg £:4) berarti ‘bersama-sama’ 
menggambarkan keadaan orang-orang musyrik 
di akhirat. Mereka akan menerima azab dari 
Allah bersama-sama (OS. Ash-Shaffat [37]: 33 
dan OS. Az-Zukhruf [43]: 39). « Ahmad Rofig * 


SYU'AIB (Ca) 
Syu'aib adalah nabi dan rasul Allah swt. yang 
diutus untuk kaum Madyan. Kata syu aib dalam 
Al-Our'an disebut 11 kali dan tersebar di dalam 
enam surah. Kisah Syu'aib diungkap dalam 
konteks pembicaraan tentang kesempurnaan 
takaran dan timbangan di dalam jual beli. 
Pernyataan diutusnya Syu'aib sebagai nabi dan 
rasul untuk penduduk Madyan dikemukakan 
tiga kali dalam Al-Qur'an, yakni dalam OS. Had 
[11]: 84, OS. Al-A'raf [7]: 85, dan OS. Al-'Ankabiit 
(29): 36. 

Dalam buku Oishashul-Anbiya' dijelaskan 
bahwa Madyan adalah kaum yang mendiami 
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wilayah Ma'an, suatu daerah yang berbatasan 
dengan Syam (Suriah). Kaum ini mendiami 
Aikah, sebidang tanah padang pasir yang 
ditumbuhi pepohonan. Masyarakatnya dikenal 
zalim dan curang, terutama dalam hal timbang- 
an dan sukatan. 

Syu'aib diutus sebagai nabi dan rasul 
sesudah berlalu masa Nuh as., Hud as., Shaleh as., 
dan Luth as. atau sebelum masa Nabi Musa as., 
berdasarkan penjelasan OS. Al-A'raf [7]: 59-84. 

Pokok-pokok ajaran yang disampaikan 
Syu'aib kepada penduduk Madyan sebagai 
berikut. Pertama, perintah menyembah Allah 
swt. karena tiada Tuhan yang patut disembah 
selain Allah (OS. Al-A'raf [7]: 85 dan OS. Had 
(11): 84). Kedua, perintah menyempurnakan 
takaran dan timbangan, (OS. Al-A'raf [7]: 85). 
Ketiga, larangan berbuat kerusakan di muka ` 
bumi (OS. Al-A'raf [7]: 85 dan OS. Hûd (11): 85). 
Keempat, larangan menakut-nakuti serta mem- 
beri ancaman kepada orang-orang yang beriman 
dengan maksud agar mereka berpaling dari jalan 
Allah swt. (OS. Al-A'raf [7]: 86). 

Sebagai nabi dan rasul Allah swt., Syu'aib 
juga tidak habis-habisnya mendapat ejekan dan 
tantangan dari kaumnya yang membangkang, 
antara lain beliau dituduh terkena sihir dan 
termasuk golongan pendusta (OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 189-190). Syu'aib dan pengikut-pengikut- 
nya yang beriman diancam oleh orang-orang 
kafir akan diusir jika tidak menghentikan 
dakwahnya dan kembali kepada agama nenek 
moyang mereka. Bahkan, Syu'aib diancam akan 
dilempari batu oleh orang-orang kafir di kalang- 
an mereka (QS. Had (11): 91). 

Karena perilaku umat Syu'aib telah me- 
lampaui batas, Allah swt. menimpakan azab 
atas diri mereka berupa gempa yang dahsyat 
yang membinasakan mereka semuanya, kecuali 
orang-orang yang beriman (QS. Al-A'raf [7]: 90- 
92). Dalam Oishashul-Anbiya' karya Ibnu Katsir 
dijelaskan bahwa azab yang menimpa kaum 
Syu'aib berupa panas terik selama tujuh hari 
sehingga mereka merasa kepanasan dan ke- 
kurangan air. Kemudian, datanglah awan gelap 
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yang mereka duga hujan. Akan tetapi dugaan 
tersebut salah sebab yang turun ternyata hujan 
api yang menyebabkan mereka semua mati 
terbakar di dalam rumah mereka masing- 
masing, kecuali orang-orang yang beriman. 
Al-Qur'an menjelaskan bahwa azab yang 
ditimpakan pada umat Syu'aib sama dengan 
azab yang pernah ditimpakan pada umat nabi- 
nabi sebelumnya, seperti umat Nabi Nuh as., 
umat Nabi Hud as., umat Nabi Shaleh as. dan 
umat Nabi Luth as. (QS. Al-A'raf (7): 89). 
% Ahmad Thib Raya # 


SYU'ARA (sz) 

Syu'ara' merupakan kata benda pelaku aktif (pria) 
dalam bentuk jamak dari kata benda pelaku 
tunggal syd'ir (5: ), sedangkan jenis perempuan 
dari kata pelaku tunggal adalah syd'irah (3,5) 
dengan bentuk jamaknya syawa'ir ( Ay ) atau 
sy@'irit ( =s ). Kata ini diambil dari kata kerja 
sya'ara (“35 ) yasy'uru (x2; ) dengan bentuk 
mashdarnya syi'ran ( Vx ) atau sya'ran (Vx: ) yang 
berarti “gdilusy syi'r” ( AM Y6 = orang yang 
berbicara (dengan menggunakan) syair). Syi "— 
di dalam bahasa Indonesia sama dengan syair — 
adalah ungkapan-ungkapan yang dimaksud 
dengan mengunakan al-wazn (pakem) dan at- 
tagfiyah (sajak). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
huruf syin, 'ain dan ra' menunjukkan arti “tsabit” 
(wG- tetap) dan “ilm wa 'alima" (Je) Je = ilmu 
pengetahuan serta mengetahui), seperti dalam 
ungkapan kalimat “laita syi'ri fulanan md shana'a” 
( fa CUN Ss p> G3 = semoga saya merasakan, 
artinya mengetahui apa yang ia perbuat). 
Dinamakan ahli syair sebagai penyair, menurut 
Al-Ashfahani dan Al-Abyari, adalah karena 
kepintarannya dan kedalaman pengetahuannya. 
Pada asalnya, menurut mereka, asy-syi'r me- 
rupakan suatu nama ilmu yang membutuhkan 
kedalaman pengetahuan, sesuai dengan contoh 
ungkapan di atas. Dan dalam perkembangan 
selanjutnya, ia menjadi suatu pengantar ilmu 
yang didasarkan kepada al-wazn dan at-taqfiyah 
dalam kalimat. 
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Dalam Al-Qur'an, di samping nama dari 
sebuah surah, asy-syu'ara' dan kata yang seasal 
dengannya terdapat dalam 36 tempat dengan 
perinciannya. Empat ayat dalam bentuk fi'l 
mudhiri' untuk orang kedua banyak tasy'uriin 
( ogas ) yang berarti “engkau sekalian me- 
ngetahui . Duapuluh satu ayat dalam bentuk fi! 
mudhiri' untuk orang ketiga banyak yasy 'urin 
( osas ) yang berarti “mereka semua merasakan 
atau mengetahui’. Satu ayat dalam bentuk jamak 
asy'Ari (,xsi) yang berarti ‘bulu kambing”, 
sebagaimana termaktub dalam OS. An-Nahl 
[16]: 80. Satu ayat dalam bentuk kata benda 
tunggal asy- syi'r (A5) terdapat di dalam OS. 
Yasin (36): 69. Empat ayat dalam bentuk kata 
benda pelaku tunggal syâʻir ( s% ) yang ke- 
seluruhannya ditujukan dan diarahkan kepada 
Nabi Muhammad saw. termaktub di dalam QS. 
Al-Anbiya' (21): 5, OS. Ash-Shaffat [37]: 36, QS. 
Ath-Thûr [52]: 30 dan QS. Al-Haqqah (69): 41. 
Satu ayat dalam bentuk pelaku banyak asy- 
syuʻarâ’( Vps) ) tertulis di dalam QS. Asy- 
Syu'ara' [26]: 224. Satu ayat di dalam bentuk kata 
asy- syi'râ (ss ), yaitu nama suatu planet atau 
bintang yang terbit dengan mengeluarkan sinar 
yang sangat panas. Empat ayat dalam bentuk 
jamak sya'f'ir ( pu% ) yang berarti syiar, tanda 
atau tempat ibadah, tercantum di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 158, OS. Al-Ma'idah [5]: 2, OS. Al- 
Hajj [22]: 32 dan 36. Serta satu ayat lainnya 
dalam bentuk kata tempat al-masy'ar (4 ) yang 
berarti tempat manasik haji, termaktub di dalam 
OS. Al-Bagarah 2: 198. 

Sebagai nama dari sebuah surah dalam Al- 
Our'an, Asy-Syu'ara' termasuk pada golongan 
surah Makkiyah yang terdiri dari 227 ayat, kecuali 
ayat 197 dan 224 sampai akhir surah, turun 
setelah Nabi Muhammad saw. hijrah ke Madinah 
(madaniyah). Surah ini diturunkan sesudah OS. 
Al-Waqi'ah. 

Surah ini dinamakan dengan Asy-Syu'ara 
karena bagian akhir surah ini mengemukakan 
perbandingan antara “asy-syu'ard' adh-dhallan” 
( o jét = penyair-penyair yang sesat) 
dengan asy-syu'ard' al-mu'minûn ( o pafi NAN = 
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penyair-penyair yang beriman). Penyair- 
penyair yang pertama memunyai sifat-sifat 
yang jauh berbeda dari penyair-penyair yang 
terakhir. Mereka diikuti oleh orang-orang yang 
sesat dan mereka suka memutarbalikkan lidah 
dan mereka tidak memunyai pendirian, serta 
perbuatan mereka tidak sesuai dengan apa 
yang mereka ucapkan. Sifat-sifat yang demikian 
tidaklah terdapat pada rasul-rasul dan penyair 
yang beriman. Oleh karena itu, surah ini 
dimaksudkan untuk menolak anggapan kaum 
musyrik yang secara nyata mengakui Nabi 
Muhammad sebagai seorang penyair dan Al- 
Our'an yang dibawanya sebagai kumpulan 
syair ciptaan manusia. 

Seperti halnya surah-surah Makkiyah yang 
lainnya, surah ini mengandung pembicaraan 
tentang dasar-dasar keyakinan dan keimanan, 
seperti tauhid, kerasulan dan kenabian, serta hari 
kebangkitan. Dengan demikian, ayat-ayatnya 
pendek untuk teguran dan hardikan, namun 
sangat membekas dan berpengaruh. Ia dimulai 
dengan pembicaraan tentang Al-Our'an dan 
penjelasan tentang sasaran hidayah, kegembira- 
an orang-orang beriman dan saleh dengan surga 
dan peringatan bagi orang-orang kafir yang tidak 
memercayai akhirat dengan azab yang pedih, 
ketetapan Al-Qur'an sebagai wahyu yang di- 
turunkan kepada Nabi Muhammad, hiburan 
baginya dari ketiadaan keimanan kaumnya 
terhadap kerasulannya, serta argumentasi “ada” 
Allah dan esa-Nya dengan terciptanya berbagai 
tumbuhan. Ia juga mengemukakan berbagai kisah 
para nabi dengan kaum yang mendustakan 
mereka, seperti kisah Nabi Musa dengan muk- 
jizatnya, perdebatannya dengan Firaun dan 
kaumnya di dalam masalah keesaan Allah. 
Kemudian diteruskan dengan kisah Nabi Ibrahim 
dengan bapak dan kaumnya yang menyembah 
berhala dan ketetapannya di dalam keesaan Allah, 
kisah Nabi Nuh, Hud, Shaleh, Luth dan Syu'aib, 
yang berhubungan dengan peribadatan dan ke- 
rusakan akhlak sosial kemasyarakatan, serta 
penjelasan akibat-akibat pendustaan mereka 
terhadap para rasul. 
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Sebagai sebuah ayat, kata syu'ard terdapat 
dalam ayat 224 surah ini merupakan penjelasan 
langsung dari Allah tentang perbedaan antara 
penyair-penyair dengan Nabi Muhammad saw. 
Ayat ini juga merupakan bantahan terhadap 
orang kafir yang berkata: “Kenapa tidak boleh 
dikatakan bahwa setan juga menurunkan Al- 
Our'an kepada Nabi Muhammad, sebagaimana 
mereka memberikan mantera-mantera kepada 
para dukun dan syair-syair kepada para penyair? 

Perbedaan pengikut Nabi Muhammad 
saw. dengan pengikut penyair adalah bagi 
penyair, mereka diikuti oleh orang-orang yang 
sesat, baik dari jenis manusia maupun jin, yang 
selalu lari dari kebenaran dan istigamah (pen- 
dirian). Mereka suka mempermainkan kata-kata, 
memuji sesuatu setelah menghinanya serta suka 
mengatakan apa yang mereka sendiri tidak 
mengerjakannya. 

Sedangkan Nabi Muhammad saw. diikuti 
oleh orang-orang yang mendapatkan hidayah, 
berpendirian dan selalu berdiri di atas ke- 
benaran, keimanan dan pengabdian hanya 
kepada Allah serta menjalankan perintah-Nya. 
Bahkan, Allah memuji dan memuliakan penyair- 
penyair yang memunyai empat sifat, yaitu al- 
iman ( dy! = keimanan), al-'amalush shalih 
( Éa Jadi = mengejakan amal kebajikan), 
dzikrullih wa tauhiduhu (sx, & 33 = zikir dan 
mengesakan Allah), serta sifat nushratul haggi wa 
ahlihi (Wa, 34 #za! = penegak kebenaran). 

Adapun sebab turun ayat ini diriwayatkan 
oleh Ibnu Jarir dan Al-Hakim dari Abi Hasan Al- 
Barrad, bahwa, “Ketika turun ayat Asy-Syu'ara', 
datanglah Abdullah bin Rawahah, Ka'ab bin 
Malik, dan Hasan bin Sabit kepada Nabi 
Muhammad saw. Mereka berujar, “Wahai 
Rasulullah! Demi Allah, sesungguh Dia telah 
menurunkan ayat ini, dan Dia mengetahui bahwa 
sesungguhnya kami adalah para penyair, 
binasalah kami! Maka Allah menurunkan ayat 
“Illa alladzina âmanû” (iay; tali Ny = kecuali 
orang-orang yang beriman). Maka Rasulullah 
menyeru dan membacakan ayat itu kepada 
mereka. + Ris'an Rusli & 
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SYU'UB (S4) 
Kata syu 'iib merupakan kata benda bentuk jamak 
(banyak) dari kata tunggal sya'b ( 2: ). Kata 
benda ini diambil dari kata kerja sya'aba (1:2) 
yasy'abu (Lx) sya'bun (L3: ) yang berarti 
“tafarraga” (GX = berpisah/bercerai-berai), 
“Ijtama'a” ( 5! = bersatu), “afsada” (if = 
merusak), “ashlaha” ( zí% = memperbaiki). 

Ditinjau dari segi bahasa, menurut Ibnu 
Faris, kata yang terdiri dari huruf syin, 'ain dan 
ba’, memunyai arti yang berlawanan, al-iftirag 
(G8 = berpisah) dan al-ijtimd" ( pGSY = 
berkumpul/bersatu), al-ishlah (-Xey' = mem- 
perbaiki), al-ifsdd (sy! = merusak). Dalam ilmu 
bahasa Arab, para pakar bahasa berbeda 
pendapat dalam masalah ini. Sebagian ulama, 
seperti Al-Khalil, menyatakan bahwa kata ini 
termasuk ke dalam bab al-adhdad (sx LV) 
yaitu bab yang membahas satu kata yang 
memiliki dua arti yang saling berlawanan. 
Sementara itu, sebagian lain, seperti Ibnu 
Duraid, melihat masalah ini bukan termasuk ke 
dalam bab al-adhdad, melainkan hanya perbedaan 
logat. 

Dari segi terminologi, Majma'ul-Lughatul- 
'Arabiyah mendefinisikan sya'b (4: ) dengan 


P p TA) Ie AK A KAP e 
Kia KS AK) ant 

(Al-jama'atul-kabirah minan-nis tarji'u li abin wahidin, 
wa takhdha'u li nizhamin ijtim@'iyyin wihidin, wa 
tatakallamu lisinan wahidan). 
“Kelompok besar manusia yang berasal dari satu bapak, 
mematuhi satu pranata sosial, serta menggunakan satu 
bahasa.” 

Menurut Al-Maraghi dan Az-Zuhaili 
bahwa kata sya'b berarti 


La AS Ka AG PA IN ah Ah 
Gh i gái 

(Al-hayyul-'azhimul-muntasibu ilâ ashlin wahidin 

lahum wathanun khâshshun wa yujma'ul-qabi'ila wa 

a'amma minha). 

“Kelompok besar masyarakat yang berasal dari satu asal- 

usul, memiliki negeri khusus dan menghimpun berbagai 
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kabilah dan yang lebih umum darinya.” 

Abu Ubaidah menceritakan bahwa se- 
sungguhnya tingkatan keturunan/nasab yang 
dijadikan pegangan oleh bangsa Arab ada tujuh, 
yaitu al-sya'b ( 34) = bangsa), al-gabilah (La = 
suku bangsa), al-'imirah ( Lai - suku/marga), al- 
bathn (X3 = seperut), al-fakhdzu (1. “ sepaha), 
al-fashilah (“said = kerabat), al-'asyirah (3255 = 
keluarga). Setiap kelompok masuk ke dalam 
kelompok sebelumnya. Maka, al-gabilah masuk ke 
dalam rumpun al-sya'b, al-‘imârah masuk ke dalam 
tingkatan rumpun al-gabilah, al-bathn masuk ke 
dalam tingkatan rumpun al-'imdrah, al-fakhdz 
masuk ke dalam tingkatan rumpun al-bathn, al- 
fashilah masuk ke dalam rumpun al-fakhdz, al- 
'asyirah masuk ke dalam rumpun al-fashilah. 

Dalam Al-Qur'an, kata syu'ib dan yang 
seasal dengannya terdapat dalam 13 ayat. Satu 
ayat menggunakan bentuk jamak syu Ab ( s'as ) 
terdapat dalam OS. Al-Hujarat [49]: 13, satu ayat 
lain menggunakan kata dalam bentuk jamak 
syu'ab («5 ) terdapat dalam OS. Al-Mursalat 
[77]: 30 dan 11 ayat mengunakan bentuk tashghir ` 
(xsi )dari kata ini, yakni syu'aib («4 ), di 
dalam hal ini adalah nama Nabi Syu'aib as. yang 
diutus kepada kaum Madyan. 

Pakar-pakar Al-Our'an, seperti Al-Maraghi 
dan Az-Zuhaili, sepakat menafsirkan kata syu ib 
dengan “bangsa atau umat” karena di dalamnya 
telah tercakup berbagai suku bangsa. 

Penciptaan berbagai bangsa dan suku oleh 
Allah, sebagaimana termaktub dalam OS. Al- 
Hujurat 49: 13: 

Gak Saka h f 3 KAL ot elu 

iu JA 
(Ya ayyuhan-nis innâ khalagnikum min dzakarin wa 
untsd wa ja'alndkum syu uban wa gabG'ila lita'ârafû). 
“Hai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu 
dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan 


menjadikan kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku 
supaya kamu saling kenal mengenal,” 


adalah sarana untuk mencapai sasaran saling 
berkenalan dan berkasih sayang antar sesama, 
bukan untuk saling bertengkar dan berselisih. 
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Menurut Mujahid, tujuannya adalah agar setiap 
manusia mengenal dan mengetahui garis ke- 
turunannya, sehingga diketahui si Fulan bin 
Fulan berasal dari suku bangsa ini atau itu. 

Adapun hikmah dari perbedaan bangsa 
dan suku, menurut Syekh Zadah, adalah agar 
sebagian manusia saling mengenal garis ke- 
turunan dengan sebagian lainnya, sehingga 
tidak ada yang menasabkan dirinya kepada 
bukan bapaknya serta tidak pula untuk ber- 
bangga-banggaan dengan keturunan bapak atau 
kakeknya. Dan keturunan ini dapat diketahui 
melalui 'urf ( > = adat kebiasan) dan syara’. 

Di samping itu, menurut Az-Zuhaili, ada 
tiga pokok kandungan dari ayat syu'Ab di atas. 
Pertama, dasar-dasar kesamaan atau al-musâwah 
(33), kedua, komunikasi sosial kemanusiaan 
atau ta'Aruful-mujtama'il-insAniy ( ah ee 
yi ), dan ketiga, kehormatan atas dasar 
ketakwaan dan perbuatan baik atau al-fadhlu 
'alat-taqwâ wal-'amalish-shalih (SD Je jai 
Jt Jad', ). Dari prinsip dasar kesamaan ma- 
nusia sama, bagaikan gerigi sisir. Mereka berasal 
dari satu bapak dan ibu serta memunyai hak dan 
kewajiban yang sama dalam hukum syariat. 
Inilah dasar-dasar dari hakikat demokrasi dalam 
Islam. Dari sudut komunikasi sosial kemanusia- 
an, penciptaan berbagai bangsa dan suku yang 
berbeda dan berlainan adalah dimaksudkan 
untuk terjadi saling kenal, komunikasi dan tolong 
menolong, bukan untuk berbangga-banggaan 
dan sombong terhadap keturunan seseorang. 
Adapun takwa merupakan neraca kehormatan 
diri manusia. Posisi dan kedudukan yang paling 
mulia dan tinggi derajatnya adalah mereka yang 
paling baik, baik bagi dirinya maupun ma- 
syarakatnya. 

Takwa merupakan unsur kebanggaan bagi 
manusia, sekaligus pembeda antar manusia di 
sisi Allah, dan bukanlah kebanggaan itu terletak 
pada keturunan dan asal-usul seseorang. Bagi 
seorang yang ingin mendapatkan kemuliaan dan 
kehormatan di dunia dan memperoleh posisi 
yang baik di akhirat ditentukan oleh ketakwaan- 
nya, seperti sabda Rasulullah: “Man sarrahi an 
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yakûna akraman-nis falyattagillah” ( SK SSL ty 
& gb ó ST = Siapa yang suka menjadi ma- 
nusia paling mulia, ia harus bertakwa kepada 
Allah), dan hadits Nabi: 
SA E i Jea in de E KA 
ži d 
(An-nâsu rajulâni: rajulun barrun taqiyun karimun 
'alallahi, wa rajulun fâjirun syagiyyun hayyinun 
'alallah) 
“Ada dua orang laki-laki: laki-laki yang baik, bertakwa, 
dan mulia di sisi Allah, dan laki-laki jahat, hina, dan 
lemah di sisi-Nya.” 

Sebab turun QS. Al-Hujurat [49]: 13, 
diinformasikan oleh Ibnu Abi Hatim dari Ibnu 
Abi Mulaikah, bahwa: “Ketika terjadi peristiwa 
Penaklukan kota Mekah (Yaumul-fath), naiklah 
Bilal bin Rabah ke atap puncak Ka'bah me- 
ngumandangkan azan”. Sebagian orang ber- 
ujar: “Kenapa seorang budak hitam legam ini 
mengumandangkan azan di atap puncak 
Ka'bah? Semoga Allah memurka dan meng- 
gantinya”. Maka, turunlah ayat ini untuk 
membantah pernyataan orang tersebut. Ath- 
Thabari berkata: “Rasulullah menyampaikan 
khutbahnya dari atas mimbar pada hari Tasyrig di kota 
Mina”. Beliau bersabda: “Wahai manusia! Ingatlah 
bahwa sesungguhnya tuhanmu Esa, dan sesungguh- 
nya bapakmu satu. Ingatlah! Tiada keistimewaan bagi 
bangsa Arab melebihi bangsa asing ('ajam) dan tiada 
pula bangsa ‘Ajam melebihi keistimewaan dari bangsa 
Arab. Dan tidak pula bangsa berkulit hitam melebihi 
bangsa kulit merah dan bangsa kulit merah melebihi 
bangsa kulit hitam, kecuali hanya dengan Tagwa. 
Ingatlah! Apakah aku telah menyampaikannya?”. 
Mereka menjawab: “Benar Ya Rasulullah”. Rasulullah 
bersabda: “Hendaknya orang yang menyaksikan hal 
ini menyampaikannya kepada yang tidak hadir.” (HR. 
Thabari). + Ris'an Rusli & 


SYUBHAH ( kat ) 

Kata syubhah (ig) dan kata lain yang seasal 
dengan itu di dalam Al-Our'an disebut dua belas 
kali, tersebar dalam enam surah. Kata itu berasal 
dari syabiha («5 ). Ibnu Faris mengatakan bahwa 
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kata itu memunyai arti 'kesamaan' atau 'ke- 
serupaan', baik dari segi warna maupun sifatnya. 
Di samping itu Ar-Raghib Al-Ashfahani menjelas- 
kan bahwa syabiha itu berarti ‘kesamaan dari segi 
warna, rasa, keadilan, dan kelaliman'. Kemudian, 
kata ini berkembang artinya, di antaranya 
'keragu-raguan karena ada dua unsur atau lebih 
yang sulit dibedakan karena kesamaannya'. Dari 
syabiha itu muncul beberapa bentuk lain, seperti 
tasyabbuh, syubhat, mutasyabihat, musyabbih. Kata 
syubhat memunyai berbagai arti. Dalam Al-Qur'an 
disebut kata syubbiha ( z+ ) yang berarti 'diserupa- 
kan’, (OS. An-Nisa' (4): 157). Ayat ini isinya 
berkaitan dengan kisah orang-orang Yahudi yang 
tidak mau mengakui kerasulan Nabi Isa as. 
Bahkan, berusaha membunuhnya. Mereka juga 
menuduh Maryam (ibu Nabi Isa) dengan tuduhan 
yang tidak benar. Allah menjelaskan bahwa 
sebenarnya orang-orang Yahudi itu tidak 
membunuh dan tidak menyalib Nabi Isa, tetapi 
membunuh dan menyalib orang yang diserupa- 
kan dengan dia, (OS. An-Nisa' [4]: 157). Orang- 
orang Yahudi memercayai keberadaan sebagian 
nabi dan mendustakan sebagian. 

Menurut Ath-Thabathabai, Nabi Isa mung- 
kin saja disalib, tetapi belum tentu dia mati. Salib 
merupakan siksaan bagi orang-orang berdosa 
dan perlakuan ini sering terjadi pada masyarakat 
Yahudi. Mungkin juga pada saat itu ada se- 
seorang yang diserupakan persoalannya dengan 
persoalan Nabi Isa sehingga orang tersebut di- 
anggap Nabi Isa as. Akan tetapi, bagaimana pun 
orang Yahudi masih menganggap bahwa Nabi 
Isa yang disalib. 

Jadi, yang diserupakan itu adalah orang lain 
yang dibunuh dan disalib, atau yang diserupa- 
kan itu adalah Nabi Isa sendiri yang dijadikan 
pingsan seperti mati. Orang Yahudi sendiri telah 
ragu-ragu dan tidak dapat memastikan siapa 
sebenarnya yang mereka bunuh. Tentang 
pembunuhan terhadap Nabi Isa itu mereka 
hanya mengikuti prasangka saja. 

Selain itu kata tasyabaha ( 7; ) disebut 
empat kali dalam tiga surah. Salah satu pe- 
ngertiannya adalah ‘samar-samar’ atau ‘serupa’ 
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(OS. Al-Baqarah [2]: 70). Di dalam konteks ini 
Allah bermaksud memperlihatkan kekuasaan- 
Nya kepada Nabi Musa beserta umatnya dan 
juga kepada umat-umat sesudahnya, termasuk 
umat Nabi Muhammad saw. tentang cara 
menghidupkan orang mati. Kisah ini diungkap- 
kan melalui penyembelihan seekor sapi betina. 
Sewaktu Nabi Musa menyuruh kaumnya me- 
nyembelih sapi itu, mereka tidak langsung 
mengikuti perintah Nabi Musa, tetapi berkali- 
kali bertanya dan memohon penjelasan tentang 
ciri-ciri sapi yang dimaksudkan. Dari OS. Al- 
Baqarah [2]: 67-71 kelihatan bahwa setiap 
pertanyaan yang diajukan selalu mempersulit 
mereka untuk mendapatkan sapi dan akhirnya 
mereka terpaksa membelinya dengan harga yang 
mahal. Kata tasydbaha (5:5 ) diungkapkan di sini 
karena ada beberapa sapi yang sama atau serupa. 
Oleh sebab itu, pengertian kata tersebut adalah 
'serupa' yang membuat mereka ragu-ragu mana 
yang harus dipilih. 

Di tempat lain kata tasyabaha ditujukan 
kepada orang-orang musyrik yang mengatakan 
bahwa Allah memunyai anak (OS. Al-Bagarah 
[2]: 118). Ayat ini merupakan penjelasan ter- 
hadap sifat orang kafir, walaupun Allah me- 
ngabulkan permintaaan mereka, mereka tetap 
kafir. Peristiwa ini dahulu telah terjadi pada 
masa Nabi Musa as. Dari sini dapat dikatakan 
bahwa tasydbbaha berarti “sama saja’. Tidak ada 
pengaruh ajaran Islam terhadap kemusyrikan 
orang-orang kafir walaupun tanda-tanda 
kekuasaan-Nya telah jelas. Di antara tanda- 
tanda kekuasaan-Nya itu dijumpai dalam OS. 
Ar-Ra'd (13): 16. Ini menunjukkan kekerasan hati 
orang-orang Yahudi. 

Kata mutasyabihit ( v% ) menurut Ibnu 
Faris berarti 'keserupaan' dan 'kesulitan'. Ar- 
Raghib mengatakan bahwa mutasyabihit dalam 
Al-Our'an disebabkan oleh sulitnya menafsirkan 
ayat karena kesamaannya dengan yang lain, baik 
dari segi lafal maupun dari segi makna. Menurut 
ahli figih dan Ath-Thabathabai mutasyabihdt itu 
ialah sesuatu yang tidak diketahui maksudnya 
secara jelas oleh pendengar kalau hanya me- 
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ngandalkan pendengaran saja. Bahkan, makna 
itu diragu-ragukan karena banyaknya makna 
yang memungkinkan untuk itu. Di sisi lain, 
dikatakan bahwa mutasyabihit itu adalah furil' 
(cabang), sedangkan yang asal (pokok) adalah 
yang mulkamit. 

Di dalam Al-Our'an pembicaraan tentang 
mutasyabihit terdapat dalam OS. Ali “Imran (31: 7. 
Di sini Allah berbicara tentang sikap manusia 
dalam memahami dan menggunakan ayat-ayat 
Al-Qur'an. Ada orang yang berpegang pada ayat- 
ayat yang muhkamit dan beriman kepada ayat- 
ayat mutasyabihit dan ada yang lebih cenderung 
menggunakan ayat-ayat mutasyabihit untuk 
menimbulkan fitnah. Kecenderungan ini lebih 
banyak terdapat pada orang-orang sesat dan 
terlepas dari konteks Al-Qur'an. Orang itu lebih 
banyak mengutamakan takwil. Akan tetapi, tidak 
selamanya mutasyabihit itu dilarang untuk 
ditakwilkan dan tidak selamanya membawa 
fitnah. Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa ayat 
mutasyâbihât boleh ditakwilkan bila tidak ber- 
tentangan dengan kaidah-kaidah kebahasaan. 

Yang mengetahui maksud mutasyabihit itu 
adalah Allah dan orang-orang yang ilmunya 
mendalam, tetapi orang-orang yang ilmunya 
mendalam cenderung beriman dan tidak me- 
nakwilkan ayat mutasyabihat. Mereka hanya 
meyakini bahwa ayat itu datang dari Allah. Ada 
Ayat mutasyabihit yang tidak ada petunjuk Allah 
untuk mengetahuinya, seperti waktu terjadinya 
Hari Kiamat, dan ada yang dapat diketahui 
manusia, seperti kata-kata yang metaforis. 

Dalam OS. Az-Zumar [39]: 23 Allah ber- 
bicara tentang ayat-ayat Al-Our'an sebagai 
petunjuk Allah dan orang-orang yang mengikuti 
petunjuk itu dilapangkan hatinya untuk Islam. 
Ayat-ayat yang disebut berulang-ulang itu 
membuat sekujur tubuhnya gemetar dan ke- 
mudian jadi tenang sewaktu mengingat Allah. 
Sikap orang yang dalam ilmunya berlawanan 
* dengan sikap orang yang keras hati. Yang 
disebut terakhir berada dalam kesesatan. 

Hal yang termasuk kategori mutasyabihit 
banyak sekali. Para mufasir berbeda pendapat 
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tentang itu. Ath-Thabathabai memasukkan ke 
situ huruf potong di awal surah seperti alif, lam, 
mim. Awal pendapat ini muncul karena orang 
Yahudi yang memberikan takwil terhadap 
huruf potong itu. Mereka menakwilkan ayat- 
ayat itu untuk mengetahui berapa lama umat 
ini bertahan hidup. Ada pula yang mengata- 
kan huruf potong itu bukan mutasyabihat. 
Kalimat sesudah itu yang mutasyabihit, termasuk 
juga yang mujmal (ungkapan yang mencakup 
berbagai makna) dan mansiikh. Ayat itu harus 
diimani, bukan diamalkan. Subhi Shalih me- 
ngatakan bahwa ayat-ayat yang berkenaan 
dengan sifat Allah termasuk mutasyabihat. 

Kata mutasyabihit juga digunakan untuk 
menjelaskan nikmat Allah, terutama tentang 
rezeki. Allah berbicara tentang nikmat yang 
banyak yang akan diterima hamba-Nya di 
akhirat (OS. Al-Bagarah (2): 25). Buah-buahan 
itu adalah salah satu contoh nikmat di surga. 
Karena di surga itu serba lengkap tentu ada pula 
nikmat Allah yang belum diketahui manusia 
seperti di dunia ini. Kalau ayat sebelumnya 
berbicara tentang siksaan di neraka yang amat 
pedih, ayat ini mendorong manusia beriman dan 
mematuhi semua perintah-Nya dan itulah orang 
yang mendapat nikmat yang banyak di akhirat. 

Dalam OS. Al-An'am (6): 99 dan 141 Allah 
berbicara tentang kekuasaan-Nya bagi orang- 
orang beriman. Kata mutasyabih di sini diikuti oleh 
kata ghairu mutasyabih yang artinya banyak. Allah 
telah berbicara tentang penciptaan alam se- 
mesta, seperti penciptaan tumbuh-tumbuhan, 
penciptaan matahari yang membawa perganti- 
an malam dan siang, sampai kepada penciptaan 
manusia dari satu menjadi banyak. Semua itu 
merupakan jawaban untuk orang yang men- 
dustakan Allah. Dengan demikian, nikmat yang 
diberikan Allah itu juga menjadi salah satu 
tanda kekuasaan Allah. + Afrijal « 


SYUHUD (5g) 

Kata syuhid (545) terambil dari kata syahida — 
yasyhadu — syahidan (15545 — gx — 343 ). Dari segi 
pemakaian bahasa, kata syahida (445) berarti 
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'menghadiri atau “menyaksikan sesuatu dengan 
mata kepala atau mata hati’. Atas dasar itu, kata 
syahadah (3545 ) dalam istilah agama adalah 
'persaksian dengan mata hati, pengetahuan atau 
keyakinan tentang keesaan Allah swt. dan 
kenabian Muhammad saw. 

Kata syuhad (54: ) ditemukan 3 kali dalam 
Al-Qur'an, yakni kata syuhid (»'4:) sendiri 
hanya sekali, dalam OS. Al-Burtij (85): 7, sedang- 
kan dua lainnya adalah kata syuhiidin/syuhnda 
(545), yang terdapat dalam OS. Yiinus [10]: 61 
dan OS. Al-Muddatstsir [74]: 13. 

Kata syuhiid yang terdapat pada OS. Al- 
Burûj (85) mengandung arti ‘menyaksikan’. 
Dalam menafsirkan ayat ini, Al-Maraghi ber- 
pendapat bahwa kaum kafir yang digelari 
sebagai ashhabul-ukhdid (s5 ii ), adalah 
mereka yang menyalakan api dengan kayu bakar 
sehingga nyala apinya besar sekali; mereka di- 
tumpas dan dilaknat ketika membakar hidup- 
hidup kaum Mukmin dengan nyala api yang 
besar, sedangkan mereka menyaksikan pe- 
nyiksaan tersebut dengan hati dingin. Orang- 
orang bengis yang memerintahkan pembakaran 
hidup-hidup kaum Mukmin seluruhnya hadir 
di tempat penyiksaan dan menyaksikan apa 
yang dilakukan oleh para pengikut mereka. Di 
dalam ayat ini, di samping terkandung isyarat 
yang menyatakan tentang betapa kerasnya hati 
kaum kafir terhadap kekufuran mereka, juga 
sebagai isyarat yang membuktikan tentang 
kesabaran, keteguhan, serta ketabahan hati kaum 
Mukmin yang tetap berpegang teguh pada agama 
mereka. 

Adapun kata syuhiidin (1,4: ) yang terdapat 
dalam OS. Yiinus [10]: 61, mengandung arti 
'menjadi saksi', yaitu Allah menjadi saksi atas 
seluruh makhluk di saat mereka melakukan 
pekerjaan. Menurut Ibnu Katsir, Allah swt. mem- 
beritahukan kepada Nabi Muhammad saw. 
bahwa Dia mengetahui segala keadaan dirinya, 
keadaan umatnya dan seluruh makhluk-Nya di 
setiap saat. Tidak ada yang tersembunyi dari 
pengetahuan dan penglihatan Allah, meskipun 
sebesar dzarrah dari apa yang ada di langit dan 
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di bumi. Tidak ada pula yang lebih kecil atau lebih 
besar daripada dzarrah melainkan ditetapkan di 
dalam Kitab yang terang. Hal ini senada dengan 
firman-Nya di dalam OS. Al-An'am [6]: 59. 

Kata syuhada (545) berikutnya terdapat 
pada OS. Al-Muddatstsir [74]: 13. M. Quraish 
Shihab merumuskan dua arti dari kata syuhada 
di dalam ayat ini. Pertama, selalu hadir dan 
disaksikan oleh orang tua serta keluarga putra- 
putra Al-Walid. Redaksi ini adalah ungkapan 
tentang kekayaan atau kecukupan yang mereka 
nikmati sehingga putra-putra mereka tidak 
perlu bersusah payah meninggalkan kampung 
halaman untuk memperoleh nafkah. Kedua, 
putra-putra Al-Walid selalu menyaksikan atau 
menghadiri upacara-upacara penting karena 
mereka adalah orang-orang terpandang di 
tengah masyarakat. Tampaknya, pakar tafsir Al- 
Our'an ini mengakui kecenderungannya me- 
mahami arti kata syuhada (43) di dalam 
pengertian kedua. 

Dalam kaitan itu, perlu dikemukakan 
bahwa Al-Walid dikaruniai oleh Allah keturunan 
yang banyak, konon putranya berjumlah 10 
orang, bahkan ada yang menyebutkan 11 orang. 
Salah seorang putranya yang bernama Imarah 
bin Al-Walid sangat terkenal dan dikagumi oleh 
masyarakatnya sehingga ia pernah ditawarkan 
oleh kaum musyrik kepada paman Nabi, Abu 
Thalib agar ia dipertukarkan dengan Nabi 
Muhammad saw. Mereka berkata, “Imarah 
adalah pemuda yang gagah dan pemberani, 
ambillah ia sebagai putramu, dan serahkan 
kepada kami Muhammad yang telah menyim- 
pang dari ajaran agamamu dan agama nenek 
moyang kita”. Abu Thalib menjawab, “Alangkah 
jeleknya penawaran kalian, aku harus memberi 
makan putra kalian, dan menyerahkan putraku 
untuk kalian bunuh. Tidak mungkin!” Selain 
Imarah, putra Al-Walid lainnya yang sangat 
terkenal adalah Khalid bin Al-Walid. Ia me- 
rupakan salah seorang di antara ketiga putra Al- 
Walid yang memeluk Islam. Sebelum memeluk 
Islam, Khalid adalah seorang pemuda yang telah 
menjadi pemimpin pasukan berkuda kaum 
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musyrik dan yang berhasil di dalam Perangan 
Uhud —mengubah jalannya pertempuran se- 
hingga berakhir dengan kemenangan kaum 
musyrik. Setelah memeluk Islam, jasa Khalid 
tidak dapat dimungkiri sehingga Nabi saw. 
menggelarinya dengan “saifullah” ( žy xi = 
pedang Allah). Tidak satu peperangan pun yang 
dipimpinnya kecuali dimenangkan olehnya. 
Dengan demikian, dapat ditegaskan —atas 
dasar kecenderungan pemahaman M. Ouraish 
Shihab—bahwa arti kata syuhada (541) di 
dalam ayat yang dikaji terakhir ini adalah 'putra- 
putra terpandang di tengah masyarakatnya (Al- 
Walid) sehingga mereka selalu menghadiri 
upacara-upacara penting’. Penegasan ini relevan 
dengan pendapat Al-Maraghi dan Hamka bahwa 
semua putra Al-Walid selalu hadir bersama 
bapaknya di Mekah: tidak ada yang berpindah 
ke tempat lain sehingga mereka tidak pernah 
berpisah guna mencari penghidupan atau men- 
dapatkan rezeki. Mereka kaya dan Al-Walid pun 
menyukai serta senang melihat “kehadiran” 
mereka. + Muhammadiyah Amin & 


SYUKOR (5) 

Kata syuktir ( K )adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja syakara — yasykuru — syukran — wa syukiran — wa 
syukrinan (WK, — ea Ku Ka). 
Kata kerja ini berakar huruf syin, kaf, dan râ’, yang 
mengandung makna antara lain 'pujian atas 
kebaikan’ dan ‘penuhnya sesuatu’. Menurut Ibnu 
Faris bahwa kata syukiir memiliki empat makna 
dasar. Pertama, pujian karena adanya kebaikan 
yang diperoleh, yakni merasa ridha dan puas 
sekalipun hanya sedikit. Dalam hal ini para pakar 
bahasa menggunakan kata syukiir untuk kuda 
yang gemuk namun hanya membutuhkan sedikit 
rumput. Kedua, kepenuhan dan ketabahan, 
seperti pohon yang tumbuh subur dilukiskan 
dengan kalimat 3:45 356 (syakaratusy-syajarah). 
Ketiga, sesuatu yang tumbuh di tangkai pohon 
(parasit). Keempat, pernikahan atau alat kelamin. 
Dari keempat makna ini, M. Ouraish Shihab 
menganalisis bahwa kedua makna terakhir dapat 
dikembalikan dasar pengertiannya kepada kedua 
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makna terdahulu. Yakni, makna ketiga sejalan 
dengan makna pertama yang menggambarkan 
kepuasan dengan yang sedikit sekali pun, sedang- 
kan makna keempat sejalan dengan makna kedua 
karena dengan pernikahan atau alat kelamin 
dapat melahirkan anak. Dengan demikian, 
makna-makna dasar tersebut dapat diartikan 
sebagai penyebab dan dampaknya sehingga kata 
syukûr ( Ke ) mengisyaratkan, “Siapa yang 
merasa puas dengan yang sedikit maka ia akan 
memperoleh banyak, lebat, dan subur”. 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa kata 
syukir mengandung arti ‘gambaran di dalam 
benak tentang nikmat dan menampakkannya ke 
permukaan'. Pengertian ini diambil dari asal kata 
syukûr ( ‘K4 )—seperti dikemukakan di atas — 
yakni kata syakara (“5x ), yang berarti ‘membuka’ 
sehingga ia merupakan lawan dari kata kafara/ 
kufar (SN,S ) yang berarti ‘menutup’, atau 
'melupakan nikmat dan menutup-nutupinya'. 
Jadi, membuka atau menampakkan nikmat Allah 
antara lain dalam bentuk memberi sebagian dari 
nikmat itu kepada orang lain, sedangkan me- 
nutupinya adalah dengan bersifat kikir. 

Kata syukûr (4) di dalam berbagai 
bentuknya ditemukan sebanyak 75 kali tersebar 
dalam berbagai ayat dan surah dalam Al- 
Qur'an. Kata syukiran ("5 ) sendiri disebuta- 
kan hanya dua kali, yakni dalam OS. Al-Furqan 
(25): 62 dan OS. Al-Insan [76]: 9. 

Kata syuktiran (VX ) yang pertama di- 
gunakan ketika Allah swt. menggambarkan 
bahwa Allah yang telah menciptakan malam 
dan siang silih berganti. Keadaan silih berganti 
itu menjadi pelajaran bagi orang-orang yang 
hendak mengambil pelajaran dan ingin ber- 
syukur atas nikmat yang diberikan Allah. Di 
dalam menafsirkan ayat ini, Ibnu Katsir ber- 
pendapat bahwa Allah Yang Mahasuci menjadi- 
kan malam dan siang silih berganti dan kejar- 
mengejar, yang kesemuanya itu adalah tanda- 
tanda kekuasaan Allah yang hedaknya di- 
renungkan dan diperhatikan oleh orang-orang 
yang ingat kepada-Nya atau yang hendak 
bersyukur kepada-Nya. 
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Kata syukiran ("5x ) kedua yang terdapat 
dalam OS. Al-Insan (76): 9 digunakan oleh Al- 
Our'an ketika Allah menggambarkan per- 
nyataan orang-orang yang berbuat kebajikan 
serta telah memberi makan kepada orang-orang 
fakir dan miskin yang tiada lain yang mereka 
harapkan kecuali keridhaan Allah swt.: dan 
mereka tidak akan pernah mengharapkan dari 
mereka yang diberi itu balasan serta ucapan 
terima kasih atas pemberian itu. M. Ouraish 
Shihab menukil bahwa adalah Ali bin Abi Thalib 
dan istrinya, Fathimah, putri Rasulullah saw. 
memberikan makanan yang mereka rencanakan 
menjadi makanan berbuka puasa kepada tiga 
orang yang membutuhkan, dan ketika itu mereka 
membaca ayat di atas. Karena itu, dari sini 
dipahami bahwa manusia yang meneladani 
Allah dalam sifat-sifat-Nya dan mencapai 
peringkat terpuji adalah yang memberi tanpa 
menanti syukur: dalam arti, balasan dari yang 
diberi, atau ucapan terimakasih. 

Kalau kata syakara (X+ ) merupakan an- 
tonim dari kata kafara ( <45 ), maka bentukan dari 
kedua kata ini pun sering diperhadapkan di 
dalam Al-Our'an, antara lain dalam OS. Ibrahim 
(14): 7. Jadi, hakikat syukur adalah “menampak- 
kan nikmat”, sedangkan hakikat kufur adalah 
“menyembunyikan nikmat”. Menampakkan 
nikmat antara lain berarti menggunakannya 
pada tempatnya dan sesuai dengan yang 
dikehendaki oleh pemberinya. Di samping itu, 
berarti juga menyebut-nyebut nikmat serta 
pemberinya dengan lidah (OS. Adh-Dhuha [93]: 
11), demikian pula dalam OS. Al-Baqarah (21: 152. 
Para mufasir menjelaskan bahwa ayat yang 
disebut terakhir ini mengandung perintah untuk 
mengingat Allah tanpa melupakannya, patuh 
kepada-Nya tanpa menodainya dengan ke- 
durhakaan. Syukur yang demikian lahir dari 
keikhlasan kepada-Nya. Dalam kaitan ini, M. 
Ouraish Shihab menegaskan bahwa syukur 
mencakup tiga sisi. Pertama, syukur dengan hati, 
yakni kepuasaan batin atas anugerah. Kedua, 
syukur dengan lidah, yakni dengan mengakui 
anugerah dan memuji pemberinya. Ketiga, 
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syukur dengan perbuatan, yakni dengan me- 
manfaatkan anugerah yang diperoleh sesuai 
dengan tujuan penganugerahannya. 

Kata syukir ( Ke ) juga berarti 'puji'; dan 
bila dicermati makna syukur dari segi pujian, 
kiranya dapat disadari bahwa pujian terhadap 
yang terpuji baru menjadi wajar bila yang 
terpuji melakukan sesuatu yang baik secara 
sadar dan tidak terpaksa. Dengan begitu, setiap 
yang baik dan lahir di alam raya ini adalah atas 
izin dan perkenan Allah. Apa yang baik dari kita, 
pada hakikatnya adalah dari Allah semata; jika 
demikian, pujian apapun yang kita sampaikan 
kepada pihak lain, akhirnya kembali kepada 
Allah jua. Jadi, pada prinsipnya segala bentuk 
pujian (kesyukuran) harus ditujukan kepada 
Allah swt. Di dalam hal ini, Al-Qur'an me- 
merintahkan umat Islam untuk bersyukur 
setelah menyebut beberapa nikmat-Nya (QS. Al- 
Baqarah (2):152 dan QS. Luqman [31]: 12. Itu 
sebabnya kita diajarkan oleh Allah untuk 
mengucapkan “Alhamdulillah” ( & X33) dalam 
arti 'segala puji (hanya) tertuju kepada Allah'. 
Namun, ini bukan berarti bahwa kita dilarang 
bersyukur kepada mereka yang menjadi pe- 
rantara kehadiran nikmat Allah. Misalnya, Al- 
Our'an secara tegas memerintahkan agar men- 
syukuri Allah dan mensyukuri kedua orang, 
yang menjadi perantara kehadiran kita di pentas 
dunia ini (OS. Luqman [31]: 14). 

Pada sisi lain, Al-Qur'an secara tegas 
menyatakan bahwa manfaat syukur kembali 
kepada orang yang bersyukur, sedangkan Allah 
sama sekali tidak memperoleh, bahkan tidak 
membutuhkan sedikit pun dari syukur makhluk- 
Nya (OS. An-Naml (27): 40). Akan tetapi, karena 
kemurahan Allah, Dia menyatakan diri-Nya 
sebagai Syikirun “Alim (—e "s1: ) dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 158 dan Syâkiran “Alima (Us SG) 
dalam OS. An-Nisa' (4): 147, yang keduanya 
berarti ‘Maha Bersyukur lagi Maha Mengetahui’; 
dalam arti, Allah akan menganugerahkan 
tambahan nikmat berlipat ganda kepada makh- 
luk yang bersyukur. Demikian M. Ouraish 
Shihab. 
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Dalam Al-Qur'an, selain kata syukir 
(5) ditemukan juga kata syakir (4 ). Kata 
yang disebut terakhir ini berulang sebanyak 10 
kali, tiga di antaranya merupakan sifat Allah 
dan sisanya menjadi manusia. Al-Ghazali 
mengartikan syakiir sebagai sifat Allah adalah 
bahwa Dia yang memberi balasan banyak 
terhadap pelaku kebaikan atau ketaatan yang 
sedikit: Dia yang menganugerahkan kenikmatan 
yang tidak terbatas waktunya untuk amalan- 
amalan yang terhitung dengan hari-hari 
tertentu yang terbatas. Dalam hal itu, M. 
Ouraish Shihab menegaskan bahwa ada juga 
hamba-hamba Allah yang syakiir, walau tidak 
banyak, sebagaimana firman-Nya dalam OS. 
Saba' (341: 13. Dari sini, tentu saja makna dan 
kapasitas syaktir hamba (manusia) berbeda 
dengan sifat yang disandang Allah. Manusia 
yang bersyukur kepada manusia/makhluk lain 
adalah dia yang memuji kebaikan serta mem- 
balasnya dengan sesuatu yang lebih baik atau 
lebih banyak dari apa yang telah dilakukan oleh 
yang disyukurinya itu. Syukur yang demikian 
dapat juga merupakan bagian dari syukur 
kepada Allah. Sebab, berdasarkan hadits Nabi 
saw., “Wa-man lam yasykur an-nds lam yasykur 
Allâh” (à K5 AI K3, = Siapa yang 
tidak mensyukuri manusia maka dia tidak 
mensyukuri Allah). (HR. Abu Daud dan At- 
Turmudzi). Hadits ini antara lain berarti bahwa 
siapa yang tidak pandai berterima kasih (ber- 
syukur) atas kebaikan manusia maka dia pun 
tidak akan pandai mensyukuri Allah karena 
kebaikan orang lain yang diterimanya itu 
bersumber dari Allah juga. Jadi, syukur ma- 
nusia kepada Allah dimulai dengan menyadari 
dari lubuk hatinya yang terdalam betapa besar 
nikmat dan anugerah-Nya, disertai dengan 
ketundukan dan kekaguman yang melahirkan 
rasa cinta kepada-Nya serta dorongan untuk 
bersyukur dengan lidah dan perbuatan. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata syukûr ( ‘X+ ) dan kata-kata yang seakar 
dengannya dalam Al-Our'an meliputi makna 
'pujian atas kebaikan', 'ucapan terima kasih', 
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atau ‘menampakkan nikmat Allah ke permukaar', 
yang mencakup syukur dengan hati, syukur 
dengan lidah, dan syukur dengan perbuatan. 
Dalam hal ini, syukiir juga diartikan sebagai 
'menggunakan anugerah Ilahi sesuai dengan 
tujuan penganugerahannya'. 


+ Muhammadiyah Amin & 


SYURA (Sy) 

Kata syûrâ ( sy: ) berasal dari syawara — yusy4wiru 
(53 3G) yang artinya ‘menjelaskan, me- 
nyatakan, atau mengambil sesuatu'. Dari kata 
syâwara ("5 ) ini terbentuk sekian banyak kata 
lainnya, seperti tasyawur (5 = perundingan), 
asyara ( yai = memberi isyarat), syawir ( 3 je - 
meminta pendapat), tasyawara ("ks = saling 
bertukar pikiran), al-masyiirah (3”'/:5Ji = nasehat/ 
saran), dan musytasyir ( „+24 - meminta pendapat 
orang lain). Semua kata tersebut pada dasarnya 
berasal dari syara — yasyiiru — syaur (173 Ya JG) 
yang berarti ‘mengeluarkan’ dan ‘mengambil 
madu dari sarang lebah'. 

Dalam Al-Qur'an, kata syûrâ ( s7, ) hanya 
tampil dengan tiga bentuk dan tersebar dalam 
tiga ayat; pertama, dalam bentuk syara (s3), 
terletak dalam OS. Asy-Syura (42): 38: kedua, di 
dalam bentuk tasyawur (5 ) terdapat dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 233; dan ketiga, dalam 
bentuk kata syâwir (5 4 ) terdapat dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 159. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, bentuk 
at-tasyawur (GA ), al-masyiirah (37:53 ), dan al- 


Melalui musyawarah (Syara) segala permasalahan akan 
terpecahkan 
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musyawarah (3,3 ) berasal dari kata syaur 
(,55) yang secara leksikal berarti ‘sesuatu yang 
tampak jelas’. Ketiga kata tersebut mengandung 
pengertian 'menyimpulkan pendapat ber- 
dasarkan pandangan antarkelompok . 

Kata syira (s5) dalam Al-Qur'an di- 
ungkap dalam berbagai konteks. Pertama, di 
dalam OS. Asy-Syura (42): 38 dengan konteks 
pembicaraan mengenai ciri-ciri orang beriman. 
Ciri-ciri yang dimaksud adalah 1) taat dan patuh 
kepada Allah, 2) menunaikan shalat, 3) meng- 
hidupkan musyawarah, dan 4) berjiwa der- 
mawan. 

Ar-Razi (penulis At-Tafsir Al-Kabir) men- 
jelaskan bahwa kalimat wa amruhum syura 
bainahum dalam OS. Asy-Syiira [42]: 38 mengan- 
dung pengertian bahwa praktik musyawarah 
merupakan suatu tradisi yang telah ber- 
langsung lama di kalangan umat beriman 
bangsa Arab. 

Kedua, dalam OS. Al-Baqarah [2]: 233 kata 
itu diungkap dengan konteks pembicaraan 
tentang menyapih anak yang masih menyusu 
sebelum anak itu berumur dua tahun. Me- 
nyapih anak yang usianya belum sampai dua 
tahun boleh dilakukan dengan syarat ada 
kerelaan dan telah dimusyawarahkan di antara 
suami dan istri. Di dalam Tafsir Al-Manidr 
dijelaskan bahwa ayat di atas mengandung 
ajaran bahwa orang tua memiliki tanggung 
jawab bersama dalam menentukan apakah 
penyusuan anak dilangsungkan terus sampai 
sempurna masa penyusuan, yakni dua tahun, 
atau dihentikan sebelumnya. 

Menurut Al-Ourthubi, ungkapan fa in arâda 
fishâlan (Yus 1511 56) dan wa tasyâwurin ( ps) 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 233 menunjukkan 
bahwa suatu persoalan keluarga yang tidak 
diatur dengan dalil yang pasti, termasuk di 
dalam lapangan ijtihad. Dalam hal ini mu- 
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syawarah di antara suami-istri jelas termasuk 
dalam kategori ijtihad. 

Sementara itu, Rasyid Ridha menjelaskan 
bahwa ajaran musyawarah dalam ayat ini 
mengandung nilai pendidikan. Artinya, Tuhan 
bermaksud menanamkan suatu pola interaksi 
bagi hubungan suami-istri yang sehat, yang 
tercermin dari sikap keduanya dalam me- 
ngambil keputusan. Oleh karena itu, kebiasaan 
bermusyawarah yang dimulai dari keluarga 
sebagai unit sosial terkecil di masyarakat akan 
menjadi landasan bagi terbinanya kebiasaan 
bermusyawarah dalam unit sosial yang lebih 
besar dan rumit, yaitu negara. 

Ketiga, dalam konteks perintah Allah 
kepada Nabi Muhammad saw. agar berlaku 
lemah lembut dan senantiasa bermusyawarah 
dengan sahabat-sahabatnya (QS. Ali “Imran (3): 
159). Ayat ini diturunkan setelah Perang Uhud. 
Ketika itu, Nabi saw. kecewa atas tindakan tidak 
disiplin sebagian sahabat dalam pertempuran 
yang mengakibatkan kekalahan di pihak Nabi. 
Melalui ayat ini Allah swt. mengingatkan Nabi 
bahwa dalam posisinya sebagai pemimpin 
umat, ia harus tetap bersikap lemah lembut 
terhadap para sahabatnya, memaafkan ke- 
keliruan mereka, dan bermusyawarah dengan 
mereka dalam urusan-urusan mereka. 

Sehubungan dengan ayat di atas, Ath- 
Thabari menjelaskan bahwa sesungguhnya 
Allah swt. memerintahkan Nabi saw. agar ber- 
musyawarah dengan umatnya tentang urusan 
yang akan dijalankan supaya mereka tahu 
hakikat urusan tersebut dan agar mereka 
mengikuti jejak Nabi. Kewajiban melaksanakan 
musyawarah bukan hanya ditujukan kepada 
Nabi, melainkan juga diperintahkan kepada 
setiap Mukmin. Dengan kata lain, perintah yang 
terkandung dalam ayat tersebut berlaku umum. 
& Musda Mulia & 
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TAʻAFFUF ( àj ) 

Kata ta'affuf merupakan ism mashdar dari ta'affafa 

— yataʻaffafu — ta'affufan (Wa — ak — dai) 

Arti aslinya ialah ‘minum sisa susu yang sedikit’, 

lalu dari arti itu berkembang maknanya menjadi 

‘rela mendapat bagian minuman yang hanya 

sedikit saja’ kemudian berkembang lagi dari 

pengertian itu menjadi ‘menjaga diri dari 
perbuatan yang tercela yang tidak halal dan 
yang tidak baik . Di dalam bentuk tsulâtsî mujarrad 
berbunyi: ‘affa - ya iffu - ‘affan - apaa — 'afafan — 

'afafatan (BG — Gis — GG Lag — as ). Dari 

lafal tersebut terbentuk kata-kata lain yang 

banyak dan masing-masing memunyai arti 
sendiri-sendiri, antara lain yaitu: 

l) Al-'iffah ( aa) ) artinya ialah: meninggalkan 
nafsu syahwat yang hina. 

2) Al-'uffah (15x) dan al-'ufafah ( a44) ) artinya 
ialah: Sisa susu di kantong susu setelah 
diperas, sehingga juga berarti sedikit. 

3) Al-'ifaf (wd) artinya obat. 

4) Al-'afif (Had) artinya orang yang men- 
jauhkan diri dari perbuatan yang tidak halal 
atau yang hina. 

Dalam Al-Our'an, terdapat tiga lafal yang 
berasal dari kata-kata tersebut di atas, yaitu: At- 
ta an yasta'fif dan yasta'fifna (— Ga 

— dai ). Kata at-ta'affuf yang ter- 

cantum di dalam OS. Al-Baqarah (2): 273 

mengandung makna, bahwa orang yang sangat 

ketat menjaga kehormatannya tidak mau me- 
nampakkan keadaan dirinya yang melarat, 
hingga orang lain tidak mengetahuinya, bahkan 


ada yang mengiranya cukup kaya. 

Kata yasta fif ( aari ) terdapat dalam OS. 
An-Nisa' [4]: 6, memunyai makna, bahwa 
seseorang yang menjadi wali atas anak yatim 
hendaklah menjaga kehormatan diri: jangan 
sampai memakan harta anak yatim yang ada di 
bawah perwaliannya. 

Dalam OS. An-Nur (24): 33, lafal yasta fif 
mengandung makna, bahwa untuk mereka yang 
belum mendapatkan jodoh dalam membangun 
rumah tangga hendaknya menjaga diri dengan 
ketat: jangan sampai jatuh ke lembah nista, 
melanggar hukum Allah, melanggar tata susila 
atau melakukan perbuatan yang tercela, sambil 
menunggu dengan sabar, kapan Allah akan 
memberikan anugerah jodoh yang diridhai-Nya. 


2-0 


Terakhir, kata yasta'fifna ( ¿tási ) yang ter- 
dapat dalam OS. An-Nur [24]: 60, mengandung 


makna, bahwa para wanita muslimah yang 
sudah berumur senja tidak dituntut untuk 
menutup tubuhnya dengan cara berlebih- 
lebihan, akan tetapi jika mereka tetap ketat 
menjaga dirinya maka hal ini sangat terpuji. 
& Mukhlas # 


TA'TADU (15255) 
Kata ta'tadi Sah fil mudhiri' dari i'tadâ ( SIS!) 
sedangkan i'tadd berasal dari kata adi (112) yang 
mendapatkan imbuhan huruf alif di awalnya dan 
tâ’ di tengahnya (antara huruf ‘ain dan dal). Dalam 
ilmu sharaf (morfologi) bentuk ini dikenal dengan 
bab ifti'l (Jus). 

Musa Al-Ahmadi menjelaskan dalam 
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Mu 'jam-nya bahwa kata 'ada (152), 'Adin (36 ), 
ma'duww ( 33x: ), dan ma'diyy ( && ) yang 
dirangkaikan dengan “alaih ( «fé ) berarti zhulm 
( db - zalim), menzalimi atau melewati batas di 
dalam kezaliman (ab 2 yah 536 ). Jika kata 
i'tadi (SJ) dirangkaikan dengan kata fi ( è ) 
dapat pula mengandung makna kharaja 'an 
((#gA- keluar dari/menyalahi). 

Menurut Ibnu Faris, semua kata yang 
terambil dari akar kata “ain, dâl dan waw ( 4-4 ) 
menunjuk pada makna dasar tajawaza fisy syai' 
(se) 9 59 = berlebihan dalam suatu hal). 
Sementara itu, Ar-Razi dalam Mukhtirush Shihah 
mengemukakan pula bahwa kata 'adwan (152) 
berarti tajawuzan (55 = berlebihan) atau dzulm 
( mi = zalim). Demikian pula dengan kata i'tada 
(SIS) ) dan ta'addâ (5355). 

Kata ta'tadi itu sendiri dalam Al-Our'an 
terdapat 5 kali, yaitu: (1) OS. Al-Baqarah [2]: 190, 
(2) OS. Al-Baqarah (2): 229, (3) OS. Al-Baqarah 
[2]: 231, (4) OS. Al-Ma'idah [5]: 2, dan (5)) OS. Al- 
Ma 'idah [5]: 87. Timbangan kata yang sama, 
tetapi di dalam bentuk yang berbeda ditemukan 
pula sebanyak 15 kali yang terdiri dari: tiga kali 
di dalam bentuk ya'tadiina (55355 ): enam kali di 
dalam bentuk fil madhi, i'tada ( s45; ); dan satu 
kali di dalam bentuk fil amr, i'tadi (15324). Pada 
umumnya kata-kata itu mengandung makna 
yang sama. Menurut Imam Fakhruddin Ar-Razi, 
kata wala ta'tadi (1,355 93 ) di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 190 misalnya, mengandung makna 
"jangan melampaui batas-batas yang sudah 
ditentukan” seperti membunuh atau memerangi 
orang-orang yang tidak memerangimu. Ayat ini 
adalah ayat yang pertama turun mengenai 
peperangan. 

Tafsiran serupa diungkapkan oleh Imam 
Rasyid Ridha di dalam Al-Manir. menurut beliau, 
kata wald ta'tadi itu maksudnya ialah jangan 
melampaui batas di dalam berperang, seperti 
membunuh perempuan, orang tua, orang sakit 
atau orang-orang yang sudah menyatakan ingin 
berdamai. Makna yang sama juga dikandung 
oleh kata ta'tadii di dalam OS. Al-Baqarah (2): 229 
yang berbicara tentang larangan berlaku zalim 
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terhadap perempuan-perempuan yang ditalak. 
Demikian pula dengan kata ta'tadi di dalam ayat 
231 dari surah yang sama. 

Di dalam OS. Al-Maidah [5]: 87, kata ta'tadii 
juga berarti tajawuz dan 'udwin ( 0133 = agresi). 
Demikian pula dengan kata ta'tadii di dalam ayat 
2 OS. Al-Maidah, berkenaan dengan larangan 
berlaku zalim terhadap orang-orang yang 
menghalangi kaum Muslim untuk mengunjungi 
Masjidil Haram di dalam kaitannya dengan 
ibadah haji. 

Makna yang sama juga ditemukan ketika 
kata tersebut berbentuk fi'l madhi, i'tadâ ( sás )/ 
(134% ) seperti dalam OS. Al-Baqarah (2: 65 dan 
17: OS. Al-Mâ'idah [5]: 94, dan fil amr, seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 194. Hanya saja, pada 
ayat ini kata fa'tadi (1546 ) itu terbatas makna- 
nya pada pembalasan yang seimbang terhadap 
kezaliman seseorang, bukan berlebihan atau 
bermaksud zalim. 

Setelah memerhatikan kata ta'tadi dengan 
berbagai derivasinya —baik dari segi kebahasa- 
an (lughawi) maupun di dalam berbagai konteks 
pembicaraan Al-Our'an— ternyata kata tersebut 
mengandung beberapa makna yang sedikit 
bervariasi, tetapi masih di dalam substansi yang 
sama. Pada umumnya, kata ta'tadi dan pe- 
cahannya menunjuk pada makna zalim, me- 
lampaui batas, melanggar aturan atau agresi. 
& Ahmad Kosasih & 


TABARRUJ (755) 

Kata tabarruj merupakan turunan dari kata baraja 
— yabraju — baraj — burj (z -gá -Ex ) 
tersusun dari kata b4', râ’, dan jim yang memunyai 
dua makna dasar. Pertama, al-burûz wazh-zhuhûr 
( pe 3 yi = muncul dan tampak). Makna 
inilah yang digunakan untuk menyatakan bola 
mata yang indah karena warna putihnya sangat 
putih dan warna hitamnya sangat hitam, se- 
hingga tampak jelas sekali. Juga sering digunakan 
untuk rasi-rasi bintang di langit atau burûjus- 
sama' ( AVOA) sg = rasi-rasi bintang langit) 
karena tempatnya yang tinggi dan cahayanya 
tetap jelas. Makna ini pulalah yang berlaku untuk 
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kata tabarruj (77 = wanita yang sengaja 
menampakkan kecantikan dan perhiasannya 
kepada laki-laki lain); kedua, al-wazar wal malja' 
(tali 4 3551 tempat berlindung). Dengan de- 
mikian, mudah dipahami bahwa jika “benteng” 
dan “peti” masing-masing disebut al-burj dan 
al-burûj, mengingat keduanya sama-sama me- 
lindungi. Selanjutnya di samping makna de- 
notatif di atas, kata burj juga memunyai makna 
konotatif. Namun, apapun makna konotatifnya, 
tetap mengacu pada makna denotatifnya. 

Kata tabarruj ( z% ) dan yang seturunan 
dengannya disebutkan sebanyak tujuh kali di 
dalam Al-Our'an: dalam bentuk tabarruj ( ca ) 
sekali (OS. Al-Ahzab (33): 33), dalam bentuk 
burûj (53 ) empat kali (OS. An-Nisa [4]: 78, OS. 
Al-Hijr [15]: 16, OS. Al-Furqan (25): 61, OS. Al- 
Burûj [85]: 1, dalam bentuk mutabarrijat ( 157% ) 
sekali (QS. An-Nûr [24]: 60), dalam bentuk 
tabarrajnd ( 45 ) sekali (QS. Al-Ahzab [33]: 33). 

Penggunaan kata tabarruj ( CF ) dalam QS. 
Al-Ahzâb [33]: 33 berkaitan dengan perintah 
Allah swt. kepada para istri Nabi Muhammad 
saw. Tepatnya ketika Allah swt. mengingatkan 
bahwa kedudukan mereka —para istri Nabi 
saw.— tidak sama dengan wanita Muslim 
lainnya. Oleh sebab itu, Allah swt. mengajari 
mereka sejumlah hal yang harus diindahkan 
demi mempertahankan kemuliaan martabat 
mereka. Di antaranya melarang mereka meng- 
gunakan pakaian/perhiasan yang dapat me- 
mancing orang lain berbuat tidak senonoh, 
sebaliknya harus lebih banyak tinggal di 
rumah, kecuali ada kepentingan yang benar- 
benar mendesak. Di antara larangan yang 
dimaksudkan seperti disinggung di atas ialah 
apa yang oleh Al-Qur'an disebut tabarrujal- 
jâhiliyyah, yakni menampakkan perhiasaan 
apalagi kemolekan tubuh yang lazim diperbuat 
oleh wanita-wanita Jahiliyah. 

Menurut riwayat Mujahid dan Qatadah, 
yang dimaksud dengan tabarruj jâhiliyyah adalah 
wanita Jahiliyah yang selalu keluar rumah dan 
bergaul dengan laki-laki yang bukan mah- 
ramnya dengan menampakkan perhiasannya 
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kepada mereka agar tertarik kepadanya. Ibnu 
Abbas menafsirkan ayat ini dengan 
mengemukakan kisah yang intinya menunjuk- 
kan suatu pesta yang merupakan ajang 
pertemuan pria dan wanita. Di dalam pesta ini, 
para wanita bersolek agar pria yang melihatnya 
tertarikdan akhirnya terjadi perbuatan mesum 
dan maksiat. Jadi, tabarruj adalah perbuatan 
wanita yang sengaja dilakukannya untuk 
memancing dan merangsang birahi laki-laki 
yang melihatnya, baik melalui perhiasan yang 
dipakainya maupun tingkah lakunya. 

Dalam ayat tersebut, meskipun yang di- 
larang mengikuti tabarruj ala wanita-wanita 
jahiliyah adalah istri-istri Nabi, tidak berarti 
wanita-wanita Muslimah lainnya tidak di- 
larang. Hal ini karena dalam hukum Islam 
dikenal kaidah al-'ibrah bi 'umimil-lafzhi lâ 
bikhushûshis-sabab (yang menjadi pertimbangan 
adalah makna umum lafal bukan sebab [latar 
belakang) khususnya). 

Adapun kata tabarruj ( CA ) dalam QS. An- 
Nur [24]: 60 berkenaan dengan wanita-wanita 
yang tidak lagi memunyai nafsu birahi, sehingga 
tidak memiliki keinginan untuk menikah atau 
karena berbagai alasan lain, seperti sudah tua, 
sakit, lumpuh, menopouse, tidaklah berdosa jika 
mereka menanggalkan pakain luarnya, tetapi 
auratnya tetap tertutup. Hal seperti itu boleh 
ia lakukan, tetapi tidak dengan maksud sengaja 
ber-tabarruj yang mengundang orang lain 
tertarik kepadanya. Meskipun hal itu bukan 
dosa di sisi Allah swt., yang terbaik bagi mereka 
adalah tetap menahan diri dan tidak melakukan 
hal tersebut. Sebaiknya ia tetap mengenakan 
pakaian yang laik dan sopan. 

Sehubungan dengan perhiasan di atas, 
Aisyah ra. pernah ditanya mengenai hal tersebut 
dan ia menjawab bahwa Allah menghalalkan 
segala macam bentuk perhiasan untuk dipakai, 
asalkan motivasinya bukan untuk ditonjolkan 
kepada orang lain, apalagi kepada laki-laki asing 
yang dapat merangsang mereka untuk me- 
lakukan hal-hal yang tidak wajar. 


& Zubair Ahmad % 
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TABTILA (KS) 

Kata tabtila adalah mashdar (infinitif) dari kata 
tabattala (  ). Kata tersebut berakar pada kata 
batala (J5 )yang berarti “memutus” atau “memisah”. 
Maryam Al-Adzra' disebut Al-Batul, karena 
memutuskan diri dari bersuami. Memutuskan 
perhatian dan menuluskan niat untuk beribadah 
kepada Allah disebut tabattul karena si pelaku 
memutuskan perhatiannya dari segala sesuatu 
yang tidak berkaitan dengan ibadah. 

Kata tabtila dengan arti demikian dijumpai 
dalam OS. Al-Muzzammil (73): 8, dan kata yang 
seakar dengannya, yakni kata yang berbentuk 
kata kerja perintah tabattal ( 5 = beribadahlah) 
mendahului kata tabtîlâ itu. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani dalam 
kitabnya, Mufradat gharib Al-Quran, kata tabattul 
yang tersebut dalam ayat terdahulu senada 
dengan firman Allah dalam OS. Al-An'am [6]: 91, 
gulillah tsumma dzarhum (55 SSI J = Ka- 
takanlah, “Allahlah [yang menurunkannya], 
kemudian [sesudah itu kamu menyampaikan Al- 
Qur'an kepada mereka] biarkanlah mereka).” 
Potongan ayat ini sebelumnya menjelaskan 
bahwa orang-orang kafir tidak menghormati 
Allah dengan penghormatan yang semestinya 
dilakukan. Mereka mencemooh Nabi Muhammad 
saw. dengan mengatakan, “Allah tidak me- 
nurunkan sesuatu pun kepada manusia.” Se- 
hubungan dengan sikap orang-orang kafir 
tersebut, Nabi saw. diperintahkan untuk ikhlas 
di samping banyak berzikir kepada Allah swt. 

Pada bagian lain, Al-Ashfahani mengurai- 
kan bahwa kata tabattul di dalam hadits Nabi saw. 
lâ rahbâôniyyata wa lâ tabattula fil-Islâm 
(AY a É V3 BG) Y = tidak ada [sistem] 
kependetaan dan selibat di dalam Islam) bu- 
kanlah yang dimaksudkan di dalam QS. Al- 
Muzzammil [73]: 8 tersebut di atas. Yang di- 
maksudkan di dalam hadits Nabi saw. itu adalah 
penegasian terhadap keputusan dari orang yang 
enggan menikah. Sikap seperti ini, selain tidak 
sejalan dengan sunnah Nabi saw., bertentangan 
pula dengan perintah Allah Yang Maha Mulia dan 
Maha Agung sebagaimana tersebut dalam 
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firman-Nya pada QS. An-Nûr [24]: 32, wa ankihul- 
ayama minkum (Xu (ASN 1551, = Dan ka- 
winkanlah orang-orang yang sendirian di antara 
kamu). 

Selain diartikan dengan 'ikhlas', kata tabattul 
tersebut —oleh sebagian ulama seperti Ibnu 
Abbas, — juga diartikan dengan ‘berdoa dengan 
kerendahan hati sambil mengangkat kedua belah 
tangan’ dan ‘bertawakkal kepada Allah swt. Oleh 
karena itu, meskipun perintah ber-tabattul itu 
ditujukan kepada Nabi saw., tetapi tidak meng- 
halangi lafal tersebut untuk berlaku umum, 
demikian pendapat para ahli figih, sebagaimana 
dikutip oleh Audah Khalil Abu Audah. Pengarang 
kitab At-Tathawwur Ad-Dalali baina Lughatisy-Syi'ri 
wa Lughati Al-Qur'an ini menjelaskan lebih lanjut 
bahwa sikap at-tabattul itu adalah suatu derajat 
yang tinggi, tidak dapat dicapai kecuali oleh setiap 
orang yang telah menyucikan hatinya dari noda 
dan kotoran dunia dan oleh orang yang telah 
menempuh hidupnya dengan cara yang mulia 
dengan harapan memperoleh keridhaan Tuhan- 
nya serta hidup dalam kesenangan yang lestari. 
& Mujahid & 


TABUT (Sya) 
Kata tabit ( 6 ) yang berasal dari tabata — tabit 
(Sy —£5), pada mulanya berarti 'tulang- 
tulang rusuk (al-adhla' | Pa ] ). Tulang rusuk, 
baik yang ada pada manusia maupun pada 
hewan, selalu berada pada bagian kanan dan kiri 
lambung perut, berbentuk pegas yang tersusun 
secara teratur dan rapat, serta berpangkal pada 
tulang punggung. Pengertian ini memberi kesan 
bahwa tulang rusuk itu memunyai posisi yang 
kuat sehingga dapat melindungi semua isi perut 
dari kemungkinan gangguan yang datang dari 
luar. Dari sini pengertian kata tabit berkembang. 
Peti mayat disebut tâbût karena ia melindungi 
mayat yang ada di dalamnya. Tabiit juga dapat 
diartikan ‘peti’ atau ‘koper’ yang dijadikan 
tempat menyimpan barang-barang berharga. 
Kata tâbût dijumpai dua kali di dalam Al- 
Our'an. Pertama, disebut di dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 248, yakni, 
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o nan AR ta Fo Ta ang Ta ya ea 
dd al "ah ol Lala ran ol mee ig Jü; 


bra Iia l y Ji IG Kap 3 aka 
(“Wa gala lahum nabiyyuhum inna Ayata mulkihî an 
ta'tiyakumut-tâbûtu fihi sakinatum mir-rabbikum wa 
bagiyyatum mimma taraka dlu Mûsâ wa Olu Hârûna 
tahmiluhul-mald'ikah”) 

“Dan Nabi mereka mengatakan kepada mereka, 'Se- 
sungguhnya tanda ia akan menjadi raja, ialah kembalinya 
tabut kepadamu, di dalamnya terdapat ketenangan dari 
Tuhanmu dan sisa dari peninggalan keluarga Musa dan 


1”, 


keluarga Harun; tabut itu dibawa oleh Malaikat’, ”; 
dan kedua, di dalam QS. Thâhâ [20]: 39, 


Jh LT sal Ji g biii SA g aai ol 


g 5 “13 1 
a 3223 Jas AE 


(“Anigdzifihi fit-tabiiti fagdzifihi fil-yammi fal-yulgihil- 
yammu bis-sihili ya'khudzhu 'aduwwun Ii wa 
'aduwwun lahai”) 

“Letakkanlah ia (Musa) di dalam peti, kemudian 
lemparkanlah ia ke sungai (Nil) maka pasti sungai itu 
membawanya ke tepi supaya diambil oleh (Firaun) musuh- 
Ku dan musuhnya.” 


Pada surah yang pertama, kata itu disebut 
di dalam konteks pembuktian bahwa Thalut 
benar-benar diangkat Allah sebagai raja Bani 
Israil, sedangkan pada surah kedua, kata itu 
disebut di dalam konteks usaha menyelamatkan 
bayi (Musa) dari kekejaman Firaun. Walaupun 
disebut di dalam konteks yang berbeda, kata tâbût 
yang disebut pada OS. Al-Bagarah adalah juga 
tabit yang disebut pada OS. Thaha juga, yaitu - 
peti. 

Kata tâbût di dalam Al-Qur'an digunakan 
untuk pengertian 'sebuah benda berbentuk peti 
peninggalan keluarga Nabi Musa yang di- 
gunakan sebagai tempat penyimpanan naskah- 
naskah perjanjian Bani Israil dengan Allah dan 
naskah asli Taurat. 

Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa 
tabut itu merupakan sebuah ukiran dari kayu 
yang penuh hikmah. Orang yang memandang- 
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nya akan mendapatkan hikmah yang banyak, 
seperti ketenangan dan optimisme. Akan tetapi, 
sebagian yang lain mengatakan bahwa tabut itu 
merupakan lambang sesuatu yang mengandung 
ilmu pengetahuan, seperti hati (galb). 

Di dalam kitab Mu 'jamul-Alfadzi wal-A ‘lâmil- 
Our'Aniyyah dijelaskan bahwa tâbût merupakan 
benda kramat yang memunyai nilai sakral di 
dalam kepercayaan Bani Israil. Jika Bani Israil 
menghadapi perang dahsyat atau keadaan 
genting, mereka segera mendatangkan atau 
mendatangi tâbût tersebut. Demikian juga apabila 
di kalangan mereka terjadi perselisihan dan 
perpecahan. Dengan tabut itu mereka dapat 
bertahan selama berabad-abad. 

Setelah Nabi Musa wafat, secara pelan- 
pelan dan berangsur-angsur mereka meninggal- 
kan ajaran yang dibawa oleh Musa sehingga 
mereka terjajah dan mundur. Sedikit demi sedikit 
tanah air mereka hilang dikuasai musuh. Akhir- 
nya Allah mengutus Nabi Samuel kepada mereka 
untuk mempersatukan mereka kembali. Tidak 
lama kemudian Samuel menunjuk Thalut sebagai 
raja dan panglima perang untuk menghadapi 
lawan-lawan mereka. Karena Thalut dianggap 
tidak pantas menjadi pemimpin perang sebab 
selama ini ia termasuk orang yang tidak dikenal, 
maka Bani Israil ragu-ragu menerimanya sebagai 
pemimpin (OS. Al-Baqarah (2): 237). 

Untuk membuktikan kebenaran pengang- 
katan Thalut, Samuel menegaskan kepada Bani 
Israil bahwa tanda kelayakannya untuk menjadi 
raja ialah sebuah peti (tâbût) yang didatangkan 
kepada mereka, di dalamnya terdapat ketena- 
ngan hati, peti itu peninggalan keluarga Nabi 
Musa dan Harun. Peti tersebut akan dibawa 
langsung oleh malaikat. Itulah tanda-tanda 
kebenarannya, jika kamu orang-orang beriman 
(OS. Al-Bagarah (2): 248). 

Demikian tabit di dalam Al-Qur'an di- 
artikan sebagai 'sebuah peti peninggalan ke- 
luarga Musa dan Harun yang dapat melahirkan 
ketenangan’. 

Tabut tempat penyimpanan naskah-nas- 
kah perjanjian Bani israil dengan Allah serta 
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naskah asli Taurat telah habis terbakar ketika 
Nabukadnezar, Raja Babilonia, menguasai 
Yerusalem dan membakar Haikal, rumah suci 
yang didirikan oleh Nabi Sulaiman. 


& A. Rahman Ritonga # 


TADZHAL ( 5 ) 

Kata tadzhal ( J+% ) adalah fi'1 mudhari' yang 
terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
huruf, yaitu dzal — hâ’ — lâm. Makna dasar akar 
kata tersebut adalah 'meninggalkan sesuatu 
karena sengaja atau melupakannya karena 
kesibukan yang disebabkan oleh kepanikan, 
ketakutan dan semacamnya’. 

Bentuk kata yang digunakan di dalam Al- 
Qur'an dari akar kata ini hanya bentuk mudhiri'- 
nya tadzhalu ( 24) dan hanya ditemukan satu 
kali, yaitu pada OS. Al-Hajj (22): 2. 

Penggunaan kata tadzhal ( J24 ) di situ 
menunjuk pada wanita yang menyusui anaknya 
lalu melupakannya. Ayat tersebut berkaitan 
dengan peristiwa besar yang akan terjadi yaitu 
peristiwa zalzalatis-sd'ah (2225 JJ, = goncangan 
Hari Kiamat). Digambarkan mengenai ke- 
dahsyatan peristiwa itu yang membuat semua 
orang merasa takut dan ngeri sehingga orang 
yang punya anak yang disusuinya akan mening- 
galkannya, begitu pula orang yang hamil 
semuanya melahirkan kandungannya meskipun 
belum waktunya untuk melahirkan. 

Cinta yang paling sejati di dunia ini antara 
sesama makhluk adalah cinta dan kasih ibu 
terhadap anaknya, terlebih-lebih anak yang 
masih disusuinya. Al-Qur'an menggambarkan 
bahwa pada hari itu orang yang menyusui 
anaknya akan mengabaikan anak tersebut, itu 
menunjukkan betapa dahsyatnya peristiwa 
tersebut. 

Perbuatan menyusui, mengandung, dan 
melahirkan adalah perbuatan yang terjadi di 
dunia, hal ini membuat sebagian ulama menafsir- 
kan bahwa yang dimaksud hari di mana orang 
yang menyusui anaknya akan melupakan dan 
mengabaikan orang yang paling dicintainya itu 
adalah peristiwa dahsyat yang akan terjadi di 
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dunia ini, sebelum tiupan sangkakala pertama. 
Ada juga yang berpendapat, bahwa yang di- 
maksud di situ adalah saat ditiupnya sangkakala 
pertama itu. Akan tetapi, sebagian besar mufasir 
berpendapat, bahwa yang dimaksud di situ 
adalah hari kebangkitan atau hari akhirat karena 
didasarkan pada hadits yang diriwayatkan oleh 
Muslim dan Tirmidzi yang menjelaskan menge- 
nai hari yang dimaksud, di mana di dalam hadits 
itu disebutkan dialog Tuhan dengan Nabi Adam 
mengenai perbandingan jumlah penghuni surga 
dengan penghuni neraka yaitu satu banding 
sembilanratus sembilan puluh sembilan, atau di 
antara 1000 orang hanya satu orang yang akan 
dimasukkan surga. Mengenai terjadinya pe- 
ristiwa melahirkan dan orang menyusui melupa- 
kan anaknya, itu bisa saja terjadi karena dapat 
dikatakan bahwa orang yang mati di dalam 
keadaan hamil juga akan dibangkitkan di dalam 
keadaan hamil lalu saat itu dia melahirkan 
anaknya karena ketakutan, demikian juga orang 
yang menyusui. Ini juga diperkuat oleh firman 
Allah pada ayat lain yang menyatakan bahwa 
pada hari itu anak-anak menjadi beruban karena 
kengerian (OS. Al-Muzzammil [73]: 17). 
& Muhammad Wardah Akil # 


TADHHA (2-5) 

Kata tadhhd terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf yaitu dhâd — hâ dan wâw. Para pakar 
bahasa berbeda-beda dalam menjelaskan makna 
dasar dari akar kata tersebut. 

Ibnu Faris berpendapat bahwa makna 
dasar kata itu menunjuk pada 'yang tampak' 
atau 'yang menonjol', misalnya langit yang 
tampak di mana-mana disebut dhâhiyah ( z>% ). 
Dari sini kemudian apa yang tampak jelas dapat 
dikatakan dhihiyah. Seperti dhahd ath-tharig 
(SA (s6 = jalanan itu tampak jelas atau 
terang), fa'ala fulânun kadzâ dhahiyah ( SW Jas 
is IS = si fulan melakukan hal seperti ini 
secara terang-terangan). Selanjutnya waktu 
pagi, setelah matahari terbit dinamai dhuha 
( 5+ ) karena pada waktu tersebut sinar 
matahari sudah tampak terang. Dari makna ini 
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kemudian berkembang penggunaannya, seperti 
hidangan yang dimakan pada waktu itu disebut 
dhuha, dan seterusnya. 

Ada juga yang berpendapat bahwa makna 
asal kata dhuhd ( 5? ) adalah “cahaya matahari 
yang menerpa bumi'. Kemudian dipakai untuk 
menunjukkan 'waktu dhuha, ketika matahari 
terbit di pagi hari' atau menunjuk pada ‘waktu 
siang secara keseluruhan’, sedangkan Ibnu 
Manzhur mendefinisikan kata dhuha ( Se) 
sebagai waktu ketika matahari naik sepenggalan 
di pagi hari sehingga mendekati tengah hari. 
Dengan itu pula shalat yang dilakukan pada 
waktu itu disebut shalat duha. Begitu pula, hari 
raya Idul Adha dinamai demikian karena 
binatang kurban pada hari itu berkumpul untuk 
disembelih pada waktu duha. Kurban-kurban 
itu sendiri dinamai udhhiyah ( Xabi ) dan 
dhahiyyah (mb ). 

Kata tadhhd dalam Al-Qur'an hanya di- 
temukan satu kali yaitu di dalam OS. Thaha [20]: 
119. Penggunaannya didahului oleh 14 ndfiyah 
(Gu Y- lâ negasi) sehingga dikatakan lâ tadhha 
( SI). Ath-Thabari, mengartikan ungkapan 
lâ tadhha dengan ‘kamu tidak terkena sinar 
matahari . Ada pula yang menambahkan bahwa 
'kamu tidak terkena sinar matahari hingga 
merasa sakit karena teriknya', sedangkan Al- 
Ourthubi mengatakan bahwa di dalam surga 
tidak ada lagi matahari. Di dalam ayat itu 
digambarkan keadaan penghuni surga yang 
tidak pernah mengalami kesusahan dengan 
dikatakan kepadanya bahwa “kamu tidak akan 
merasa haus dan tidak pula terkena sinar matahari”. 
Menurut sebagian ulama, rasa haus itu meng- 
gambarkan panas yang sifatnya batiniah, 
sedangkan sinar matahari menggambarkan 
panas yang sifatnya lahiriah. Dengan demikian, 
ayat itu mengisyaratkan bahwa penghuni surga 
tidak lagi merasa panas, baik panas batiniah 
maupun panas lahiriah. + Muhammad Wardah Agil % 


TADZKIRAH (3 Kp Ñ ) 
Tadzkirah (3 FE 35) terambil dari akar kata dzakara 
— yadzkuru ( °$ 5; — S5 ) yang berarti ‘ingat’. Kata 


Tadzkirah 


tadzkirah adalah bentuk mashdar dari kata 
dzakkara — yudzakkiru — tadzkiratan ( "5% — S3 
¿s55 ). Kata yang berakar dzakara (yang berarti 
ingat) di dalam berbagai bentuknya terulang di 
dalam Al-Qur'an sebanyak 267 kali. Kata tadzkirah 
sendiri terulang sebanyak 9 kali, yakni pada QS. 
Thaha (20): 3, QS. Al-Waqi'ah [56]: 73, QS. Al- 
Haggah (69): 12, 48, OS. Al-Muzzammil (731: 19, 
Al-Muddatstsir [74]: 49, 54, Al-Insan [76]: 29, dan 
'Abasa [80]: 11. 

Al-Ashfahani dalam Mufradit Gharib Al- 
Qur'an mengartikan kata tadzkirah dengan “Mâ 
yutadzakkaru bihisy-syai" (SA) a Sig ú )= Apa 
saja yang mengingatkan kepada sesuatu). Kata 
ini lebih dari sekadar tanda (dalil) atau alamat; 
ia menuntut adanya tindak lanjut sebagai 
realisasi dari apa yang diisyaratkannya. Dengan 
demikian, kata tadzkirah dapat diartikan sebagai 
peringatan atau pelajaran. 


Di dalam Al-Qur'an, makna kata ini menun- 
juk kepada wahyu Al-Qur'an (merujuk pada 
pronomina hi pada kalimat innahû tadzkirah 
(35 X5) ) atau ayat-ayat (ajaran-ajaran) Al- 
Qur'an (merujuk pada pronomina hâ’ pada kalimat 
innahd tadzkirah | 555 3 GA). Kata tadzkirah yang 
menunjuk kepada makna Al-Qur'an terdapat di 
dalam OS. Thaha (20): 3: OS. Al-Haqqah (69): 48, 
dan OS. Al-Muddatstsir [74]: 54. Di dalam OS. 
Thaha (20): 3, secara tegas dinyatakan bahwa 
Allah swt. tidaklah menurunkan Al-Qur'an ini 
agar kamu (Muhammad) menjadi susah, me- 
lainkan sebagai peringatan (tadzkirah) bagi orang 
yang takut. Di dalam OS. Al-Haqqah [69]: 48, 
dinyatakan bahwa sesungguhnya Al-Our'an 
benar-benar menjadi pelajaran bagi orang- 
orang yang bertakwa. Sementara itu, di dalam 
OS. Al-Muddatstsir [74]: 54 dinyatakan bahwa 
sesungguhnya Al-Our'an itu adalah peringatan 
bagi orang-orang yang mau mengambil pe- 
lajaran darinya. 


Kata tadzkirah yang maknanya menunjuk 
kepada ayat-ayat atau ajaran-ajaran Al-Our'an, 
misalnya terdapat di dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 
73, OS. Al-Haqqah (69): 12: OS. Al-Muzzammil 
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(73): 19: dan OS. Al-Muddatstsir (74): 49. Di 
dalam OS. Al-Wagi'ah, kata tadzkirah menunjuk 
kepada api sebagai peringatan dan berguna bagi 
para musafir di dalam perjalanannya. Di dalam 
OS. Al-Haggah (69J: 12, kata tadzkirah menunjuk 
kepada air laut yang menenggelamkan para 
pembangkang dan penyiksa para rasul umat- 
umat terdahulu. Di dalam OS. Al-Muzzammil 
(73): 19, kata tadzkirah menunjuk kepada gam- 
baran tentang kedahsyatan Hari Kiamat. Se- 
lanjutnya, di dalam OS. Al-Muddatstsir (74): 49, 
kata tadzkirah menunjuk kepada orang-orang 
yang melakukan perbuatan dosa yang menye- 


babkan mereka masuk neraka Sagar. 


Dengan demikian, Al-Our'an sebagai 
tadzkirah merupakan sumber pelajaran dan 
peringatan yang tidak akan pernah kering dan 
habis untuk digali oleh orang-orang takwa serta 
mereka yang ingin meraup petunjuk dan pe- 
ringatannya. & Salahuddin & 


TAFAWUT (2315) 

Kata tafawut berakar pada kata fâta (6 ), yafatu 
(& 5), fautan/fawitan (W$/E, ), terdiri atas 
huruf-huruf fâ, waw, dan tâ, yang berarti ‘tidak 
tercapainya sesuatu yang ingin diraih’. seseorang 
yang tidak dapat mencapai sesuatu, dikatakan 
fatahusy-syai'u fautan (Sp 125 —6). Dua 
hal yang berjauhan, artinya tidak saling sentuh 
disebut tafawatasy-syai'Ani (SE—AN SG). De- 
mikian di dalam Magiyisul-Lughah. 

Di dalam OS. Al-Mulk [67]: 3, kata tafawut, 
oleh sebagian ulama dibaca tafawwut ( >44 ). 
Kedua kata itu sama artinya, demikian Al-Farra' 
menjelaskan. Kata itu berarti “aib ( — = cacat/ 
kekurangan) menurut As-Suddi. Menafikan 
tafiwut pada ayat tersebut, menurut sebagian 
mufasir, karena adanya kesinambungan pe- 
ngaturan dan keterkaitan segala sesuatu antara 
satu dengan yang lainnya dari segi tujuan dan 
manfaat. Allah telah mengatur sedemikian rupa 
bagian-bagian ciptaan-Nya sehingga tercapai 
tujuannya tanpa ada satu bagian yang me- 
nyebabkan tertinggalnya tujuan bagian yang 
lain. Di dalam ayat itu, Allah menjelaskan bahwa 
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penciptaan langit tujuh tingkat sangat serasi, 
tidak tampak adanya ketidakseimbangan, baik 
dilihat secara langsung dengan menggunakan 
mata kepala telanjang maupun dengan mata 
ilmu pengetahuan. Karena itu, di dalam ayat 
berikutnya, Allah menghimbau agar mengulangi 
lagi pandangannya/penelitiannya, agar manusia 
betul-betul dapat membuktikan bahwa ciptaan- 
Nya tidak ditemukan cacat, kekurangan, dan 
ketidakseimbangan. 

Kata lain yang seturunan dengan kata 
tafawut ditemukan sebanyak empat kali, yaitu 
pada OS. Ali “Imran (3): 153: Al-Hadid [57]: 23: 
Al-Mumtahanah [60]: 11: dan OS. Sabâ’ (34): 51. 
& Baharuddin HS. & 


TAFSIR ( p ) 

Kata tafsir (2-4 ) adalah bentuk mashdar dari 
fassara— yufassiru (5x8 — 3 ) yang mengandung 
pengertian ‘penjelasan’ dan ‘keterangan’. Kata 
tafsir (s5 ) berarti ‘menerangkan sesuatu yang 
masih samar’ serta "menyingkap sesuatu yang 
tertutup'. Di dalam kaitannya dengan kata, tafsir 
(5 ) berarti ‘menjelaskan makna kata yang 
sulit dipahami sehingga kata tersebut dapat 
dipahami maknanya’. 

Secara etimologis, tafsir ( =% ) digunakan 
untuk menunjukkan maksud 'menjelaskan', 
'mengungkapkan', dan 'menerangkan' suatu 
masalah yang masih kabur, samar, dan belum 
jelas. Dipahami pula bahwa dalam pengertian 
tafsir ( pă ) sebenarnya terkandung upaya 
mencari jalan keluar serta pemecahan masalah 
yang rumit sehingga masalahnya dapat menjadi 
jelas. 

Di dalam Al-Our'an, kata tafsir disebut satu 
kali, yakni di dalam OS. Al-Furqan [25]: 33. Kata 
tafsir di dalam ayat tersebut berkaitan dengan 
Al-Our'an yang membawa kebenaran dan 
penjelasan yang paling baik. Pernyataan 
tersebut pada dasarnya ditujukan kepada 
orang-orang kafir yang datang kepada Nabi 
Muhammad saw. dengan membawa sesuatu 
yang ganjil dengan tujuan menodai risalah 
kenabian yang beliau bawa. Sikap dan tingkah 
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laku mereka oleh Nabi dihadapi dengan me- 
nunjukkan keterangan dan penjelasan yang 
benar terhadap apa yang mereka katakan, 
sekaligus untuk mematahkan permintaan 
mereka. Dengan begitu maka penafsiran yang 
terbaik adalah penafsiran yang membawa 
kebenaran. 

Pemahaman terhadap kandungan Al- 
Qur'an, di samping dinamai tafsir, oleh Al- 
Qur’ an juga digunakan istilah lain, seperti ta'wil 
(E pi ) dan tabyin (5 ). Kedua istilah tersebut 
memunyai kaitan yang sangat erat dengan tafsîr. 
Tabyîn lebih dikhususkan kepada fungsi Nabi 
yang mendapat tugas menjelaskan maksud 
firman-firman Allah, seperti diisyaratkan di 
dalam QS. An-Nahl [16]: 44 dan 64. Di samping 
tabyin, Al-Qur'an juga menggunakan istilah 
ta'wil (OS. Ali Imran [3]: 7). Yang disebutkan 
terakhir ini, memunyai makna yang sangat 
dekat dengan tafsir dan karena itu, sebagian 
ulama tafsir menyamakan makna tafsir dengan 
makna ta'wil meskipun ada juga yang mem- 
bedakannya. Kedua istilah tersebut masing- 
masing mengacu kepada upaya mengungkap 
makna dan kandungan Al-Qur'an. 

Upaya menafsirkan Al-Qur'an di dalam 
kaitannya dengan penggunaan istilah tafsir di 
dalam QS. Al-Furqan [25]: 33 yang disertai kata 
al-hagg ( Ga) dan aksan ( 5 ), memberikan 
petunjuk bahwa menafsirkan Al-Our'an di- 
maksudkan untuk mencari kebenaran dan hal 
itu harus dilakukan dengan cara yang terbaik. 
Itu berarti bahwa di dalam menafsirkan Al- 
Our'an diperlukan syarat-syarat tertentu. Di 
dalam hal ini, ulama mengemukakan beberapa 
syarat, khususnya bagi penafsiran yang men- 
dalam dan menyeluruh, antara lain (1) pe- 
ngetahuan tentang bahasa Arab di dalam 
berbagai bidangnya: (2) pengetahuan tentang 
ilmu-ilmu Al-Our'an, sejarah turunnya, hadits- 
hadits Nabi, dan ushûl al-fiqh; (3) pengetahuan 
tentang prinsip-prinsip pokok keagamaan, dan 
(4) pengetahuan tentang disiplin ilmu yang 
menjadi materi bahasan ayat. +M. Galib Matola % 
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TAGHABUN (2) 

Kata taghâbun (3 ) merupakan bentuk mashdar 
yang bertimbangan taff'ul ( 4G ). Ia diambil dari 
kata kerja taghibana (24 ), yataghabanu (265) 
yang merupakan penambahan dua huruf dari 
kata kerja ghabana (::£) yang berati “khada'a' 
(E3 = menipu) dan “nagasha” ( a% = 
mengurangi). Di dalam pandangan kebahasaan, 
menurut Ibnu Faris, huruf ghain, bâ’, dan nian 
menunjukkan kepada arti “dhaf ” ( x 
kelemahan) dan “ihtidhim" ( 4) = kehancuran). 
Al-Ashfahani dan Al-Abyari mengilustrasikan 
kata ini dengan: 


BERY Ia ra Cp IL De A 
(an tabkhasa shdhibaka fi mu 'amalatin bainaka wa 
bainahu bi dharbin minal-ikhfa”) 

“Engkau melakukan perbuatan yang dapat merugikan 
temanmu di dalam transaksi antara Engkau dengannya 
di dalam bentuk rahasia atau sembunyi-sembunyi”. 


Bila kerugian terjadi pada harta benda, 
maka kata kerja yang digunakan adalah ghabana. 
Dan bila kerugian terdapat pada akal pikiran, 
maka kata yang digunakan adalah ghabina. 

Dan dari sudut terminologi, at-taghibun 
adalah “an yaghbunal-gaumu ba'dhuhum ba'dhan ai 
an yatajahala wa yatandsd ba'dhuhum ba'dhan” 
(CN ar JAHE Cal Uni maki SA GA Sl 
= suatu kaum ber-taghabun, berarti saling me- 
ngabaikan dan saling melupakan satu sama lain). 

Ulama-ulama tafsir sepakat mendefinisi- 
kan yaumut-taghabun (6D FY ) dengan Hari 
Kiamat, karena pada hari itu diperlihatkan 
kesalahan-kesalahan (tipu daya) kafir dan 
penyesalannya sebagai akibat ketiadaan ke- 
imanan pada hati mereka, seperti peringatan 
Allah pada OS. Al-Taghabun [64]: 9 yang 
berbunyi “yauma yajma'ukum li yaumil jam" ʻi dzâlika 
yaumut- taghâbun” (“ps Ma Kan 
Jai - Ingatlah hari yang di waktu itu Allah 
mengumpulkan kamu pada hari pengumpulan 
(untuk dihisab). Itulah hari ditampakan ke- 
salahan-kesalahan). Hal ini terjadi karena orang 
kafir di dalam kehidupan duniawi menjalani 
mubidalah. Artinya, mereka mengganti kebaikan 
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dengan kejahatan, kemuliaan dengan kehinaan 
dan kenikmatan dengan siksaan serta keimanan 
dengan kekufuran, seperti digambarkan Allah di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 10, “hal adullukum 'ala 
tijaratin tunjikum min 'adzibin ali" ( 23 Ya 
dig MAS j3 Ke 3 Je = sukakah kamu aku 
tunjukkan Suatu perniagaan yang dapat me- 
nyelamatkan kamu dari azab yang pedih ?) 

Di dalam Al-Qur'an, kata at-taghibun 
merupakan salah satu dari nama surah-surah 
yang diturunkan Allah kepada Nabi Muhammad 
saw. dan juga terdapat di dalam ayat kesembilan 
pada surah yang sama. Sebagai surah, At- 
Taghibun terdiri atas 18 ayat yang termasuk 
kepada golongan surah-surah madaniyah, surah 
yang diturunkan setelah Nabi Muhammad 
hijrah ke Madinah. Diturunkan sesudah OS. At- 
Tahrim. 

Dari sudut kandungan, surah At-Taghiabun 
mengemukakan tentang keimanan yang dimulai 
dengan penjelasan tentang sifat-sifat Allah al- 
husna yang berhubungan dengan keagungan, 
kekuasaan, pengetahuan dan penciptaan-Nya 
terhadap manusia yang dibagi kepada manusia 
Mukmin dan manusia kafir. 

Bagi manusia kafir, Allah mengingatkan 
mereka apa yang terjadi pada umat-umat 
terdahulu yang telah mendustakan utusan-Nya 
disebabkan oleh perniagaan dan keingkaran 
mereka terhadap Hari Kebangkitan, serta ban- 
tahan bagi anggapan mereka bahwa hari itu 
benar-benar akan terjadi dan balasan terhadap 
perbuatan yang telah mereka lakukan. 

Selanjutnya, mereka diseru untuk beriman 
kepada Allah, rasul-Nya, dan Al-Our'an yang 
diturunkan kepada Nabi-Nya Muhammad dan 
mengancam mereka dengan apa yang akan 
dijumpai manusia pada Hari Kiamat, hari yang 
diperlihatkan padanya kesalahan orang-orang 
kafir atas ketiadaan keimanan dan penyesalan 
orang-orang Mukmin atas sedikitnya perbuat- 
an baik yang mereka lakukan. Orang-orang 
Mukmin yang berbuat amal kebaikan akan 
memasuki surga, sedangkan orang-orang kafir 
akan memasuki neraka. Dengan demikian 
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terdapat perintah untuk tunduk dan patuh pada- 
Nya dan ancaman bagi perbuatan maksiat. 

Surah ini juga menjelaskan bahwa segala 
sesuatu yang terjadi di alam ini tidak terlepas 
dari iradat dan kehendak Allah, sehingga hal ini 
memperkuat perintah untuk taat kepada-Nya 
dan Rasul serta untuk selalu bertawakkal hanya 
kepada-Nya. Dan bila mereka tetap menyim- 
pang, maka tidak ada manfaat bagi Rasul atas 
ketetapan mereka di dalam kekafiran. 

Di samping itu, surah ini mengingatkan 
manusia bahwa isteri-isteri dan anak-anak bisa 
menjadi musuh yang kadang-kadang akan 
melarang dan memalingkannya dari berjuang 
(jihad) di jalan Allah. Ia memberi wasiat agar 
memberi maaf dan ampunan bagi orang jahat 
serta menginformasikan bahwa harta benda dan 
anak-anak merupakan fitnah, cobaan dan ujian 
bagi manusia. 

Surah ini diakhiri dengan perintah untuk 
bertakwa dan berinfak di dalam rangka me- 
ninggikan agama-Nya, dan melarang perbuatan 
bakhil dan kikir, serta menjelaskan pahala 
berlipat ganda bagi manusia yang selalu berbuat 
baik dan berinfak demi tegaknya kalimat Allah. 


& Ris'an Rusli % 


TAGHTASILU (Si ) 

Kata taghtasili (1 poes ) berasal dari kata ghasl 
( Jae ) atau ghusl ( j ), terdiri dari huruf-huruf 
ghain, sîn dan lâm. Kata ini dan turunannya dalam 
Al-Qur'an disebut empat kali; masing-masing di 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 43, QS. Al-Ma'idah [5]: 6, 
QS. Shâd [38]: 42, dan QS. Al-Haqqah (69): 36. 
Dua kali di antaranya di dalam bentuk kata kerja 
(fi'1) dan dua yang lain di dalam bentuk kata 
benda (ism). Tampaknya bentuk itu masing- 
masing digunakan di dalam konteks dan sasaran 
yang berbeda. 

Sebagai terlihat di dalam berbagai literatur, 
terutama literatur fiqih, antara al-ghasl ( KI) 
dan al-ghusi ( KAI ) yang sama-sama kata dasar 
dari ghasala - yaghsilu (I-& Ji), terdapat 
perbedaan makna. 

Al-ghasi ( Ki ) mempunyai arti asal 
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sebagai imrdrul-m@' 'alasy-syai (AB Aé JI edi? NA 
- melintaskan air di atas sesuatu). Ahmad Ibnu 
Faris di dalam kitab Mu'jam Magayisul-Lughah- 
nya merumuskan pengertian lain yang berbunyi, 
ghasi.. .yadullu ala tathhirisy-syai" wa tangiyatih 
( ang a ahi a Je Apa "js = membersih- 
kán sesuatu) yang di dalam bahasa Indonesia 
diterjemahkan dengan ‘membasuh’ atau ‘men- 
cuci’. 

Di dalam pemakaiannya, al-ghusl (Yi) 
mengandung arti tamamu ghaslil-jasadi kullihi 
(IS ah Ji ¿uš = membasuh seluruh badan 
secara sempurna) atau di dalam rumusan Al- 
Ashfahani, al-ightisil ghaslul-badan (¿p-s IU 
paji = mencuci tubuh) yang di dalam bahasa 
Indonesia dikenal dengan sebutan ‘mandi’. Arti 
ini merupakan kelanjutan dari arti al-ghasl 
( Ai ) di atas, atau dengan kata lain-sesuai 
dengan kedua rumusan makna tersebut-dapat 
dikatakan bahwa al-ghasl (Ji ) berarti 'men- 
cuci’ secara umum sedangkan al-ghusl (KA) 
berarti 'mencuci' di dalam bentuk dan dengan 
cara tertentu. 

Di dalam Al-Qur'an kata al-ghasl ( AI) 
yang mengandung arti ‘membasuh’ dan al-ghusl 
(J3) yang mengandung arti 'mandi' tidak 
ditemukan; yang ada adalah kata ighsili (| An) 
yang merupakan bentuk amr (kata perintah) dari 
al-ghasi ( KS ) dan taghta-sila yang merupakan 
fil mudhiri' (verba masa kini dan akan datang) 
untuk orang ketiga jamak dari al-ightisil 
(JK). 

Taghtasilu (1, ) yang menunjuk arti 
'mandi' adalah bentuk yang sudah mengalami 
perubahan dari bentuk dasarnya yang semula: 
yakni, penambahan huruf hamzah pada fil madhi 
sebelum huruf pertama dan huruf t4' di antara 
huruf pertama dan huruf kedua. Di dalam 
gramatika bahasa Arab penambahan huruf 
semacam ini dimaksudkan untuk memberikan 
beberapa alternatif tambahan makna bagi suatu 
kata. Di antara alternatif-alternatif tersebut ialah 
al-mubalagah ( AN - penekanan/tambahan). 
Dengan demikian, al-ghasl ( Ki ) yang semula 
berarti ‘membasuh’, setelah berubah menjadi al- 
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ightisal (JUzEY' — timbangan ifti'Al) berarti ‘mandi’ 
yang pada hakikatnya adalah 'membasuh seluruh 
badan secara merata', contohnya kata taghtasili 
(“J5 ) di dalam OS. An-Nisa' [4]: 43). 

Kata turunan dari al-ghasl ( AS ) yang lain 
yang terdapat di dalam Al-Our'an ialah al- 
mughtasal (JI ), seperti tersebut dalam OS. 
Shad [38]: 42 yang berarti al- maûdhi'ul-lladzî 
yughtasalu fih (& Yk sii zaii = tempat 
mandi) dan ghislîn ( Pi ) sebagaimana tersebut 
di dalam OS. Al-Haqqah [69]: 36 yang mengan- 
dung beberapa arti, di antaranya 'air pembasuh- 
an darah dan nanah’ serta ‘sangat panas’ (syadidul 
harr). l 

Allah swt. menampilkan dua bentuk kata 
ketika menggunakan kata turunan dari al-ghusl 
(4) di dalam Al-Qur'an, yaitu bentuk fi'il 
(kata kerja) dan bentuk ism (kata benda). Bentuk 
kata kerja digunakan ketika berbicara tentang 
kewajiban atau hal-hal yang harus dilakukan 
oleh manusia ketika ingin menghadap atau 
munajat kepada-Nya; sementara bentuk kata 
benda digunakan ketika Allah swt. menjelaskan 
apa yang akan diberikan-Nya kepada orang- 
orang yang melakukan hal-hal tertentu. Dengan 
kata lain, bila dikemukakan dengan kata kerja, 
menunjukkan aktivitas dari bawah (manusia) ke 
atas (Allah swt.), sedangkan, apabila dengan 
menggunakan kata benda, menunjukkan suatu 
kebijakan dari atas (Allah swt.) ke bawah. Oleh 
karena itu, timbul kesan bahwa manusia harus 
aktif—yang di dalam hal ini diisyaratkan oleh 
Al-Qur'an dengan kata kerja—ketika hendak 
mendekatkan diri kepada Allah swt., sedangkan 
kata benda—yang di dalam dua ayat tersebut 
berupa benda mati— memberikan kesan, bahwa 
Allah tidak membutuhkan bantuan dari makh- 
luk-Nya. Kesan lain adalah apa yang ditetapkan 
oleh Allah swt. sebagai media bagi hamba-Nya 
untuk mendekatkan diri pada-Nya telah di- 
engkapi dengan seperangkat jalan keluar apabila 
ternyata bahwa orang-orang tertentu pada saat- 
saat tertentu mengalami kesulitan. Hal ini 
diisyaratkan dengan kebijakan memberlakukan 
tayamum. 4 Cholidi « 
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TAKATSUR (555) 

Kata takitsur (/SG ) berasal dari akar kala yang 
teridiri dari huruf-huruf kâf, tsa', râ’; katsura- 
yaktsuru - katsratan | katsiratan 3 — MP3 Tg 
2 jus Aj —; 55 ). Kata sifatnya adalah katsir (#5), 
kutsar (& ), atau katsur ( HS ). Makna asalnya 
adalah “banyak”, antonim “sedikit”. Dari akar 
kata ini kemudian terbentuk kata kerja aktsara 
(55), istaktsara ( KL ), katstsara ( -& ) takatsara 
(PS) dengan makna-makna yang akan kita 
jelaskan di bawah ini. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang terhimpun 
dalam akar ini disebut 90 kali. Di dalam bentuk 
kata kerja transitif, katstsara disebut dua kali, yaitu 
pada OS. An-Nisa' [4]: 7 dan OS. Al-Anfal [8]: 19: 
di dalam bentuk mashdar disebut dua kali, yaitu 
pada OS. Al-Ma'idah [5]:100 dan OS. At-Taubah 
[9]: 25; di dalam bentuk sifat atau ism fa'il, baik 
mu'annats maupun mudzakkar disebut 69 kali; dan 
di dalam bentuk ism tafdhil (superlatif) disebut 76 
kali. 

Kata katstsara (-& ) pada OS. Al-A'raf [7]: 
86 diartikan yaj'aluhum katsiran (V5 hang = 
membuat mereka menjadi banyak). Allah 
menegaskan agar kaum Nabi Syu'aib ingat ketika 
dahulunya mereka berjumlah sedikit, lalu Allah 
memperbanyak jumlah mereka. Di dalam wazan 
af'ala ( Jasi ) disebut dua kali, yaitu pada OS. Hûd 
(11): 32 dan OS. Al-Fajr [89]: 12, yang bermakna 
ata bikatsir ( AN Sd mendatangkan/membawa 
banyak): fa- -aktsarta jidaland ( Gja SA = 
engkau telah mendatangkan banyak debat kepa- 
da kami); dan fa-aktsarû fihal-fasâd ( SS tè 186 
= lalu mereka—kaum Firaun—berbuat banyak 
kerusakan di dalam negeri itu). Di dalam wazan 
istaf'ala (Jas£! ) disebut tiga kali. Pada QS. Al- 
A'raf (7): 188 dan OS. Al-An'am [6]: 128, kata 
istaktsara ( XZ- ) mengandung arti aktsara fi'lasy- 
syai’ (553 Ja - banyak melakukan sesuatu): 
la-astaktsartu minal-khair (SI ya LAI = 
niscaya aku akan berbuat kebajikan sebanyak- 
banyaknya): dan gad istaktsartum minal-ins 
( PN Kn em sesungguhnya kamu (se- 
tan] telah banyak menyesatkan manusia). 
Adapun pada OS. Al-Muddatstsir [74]: 6, 
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disebutkan wa lâ tamnun tastaktsir (2x45 455 S5). 
Menurut M. Ouraish Shihab, para ulama berbeda 
pendapat mengenai huruf sin pada kata tastaktsir 
(2525). Pendapat pertama mengartikannya 
raghiba fil-katsir minh ( & Pn (£5 = meminta/ 
mengharapkan yang banyak darinya): dan 
pendapat kedua mengartikan, ra'Ahu au 'addahii 
katsiran (V5 3S s1, = memandangnya/me- 
nganggapnya berjumlah banyak). Perbedaan pe- 
mahaman terhadap arti sin pada kata tastaktsir 
(4&Z5 membawa perbedaan pada pemahaman 
arti ayat tersebut. Yang pertama mengartikan, 
‘Jangan memberikan sesuatu dengan tujuan 
mendapatkan yang lebih banyak dari padanya', 
sedangkan yang kedua mengartikan, ‘Jangan 
memberikan sesuatu dan menganggap, bahwa 
apa yang Engkau berikan itu banyak. 

Kata takatsur (MS ) disebut dua kali, pada 
OS. Al-Hadid [57]: 20 dan OS. At-Takatsur (102): 
1. Takatsur ( AS ) artinya “berlomba-lomba akan 
banyaknya sesuatu untuk membanggakan diri' 
karena menunjukkan adanya dua pihak atau lebih 
yang bersaing. Semuanya berusaha “mem- 
perbanyak” seakan-akan sama-sama mengaku 
memiliki lebih banyak dari saingannya. Takitsur 
(JS) pada OS. Al-Hadid [57]: 20, dijelaskan 
secara gamblang di dalam hal harta benda dan 
anak, wa takitsur fil-amwil wal-aulad 
(MIN IJN 3863 = berbangga-banggaan 
dalam banyaknya harta dan anak), sedangkan 
pada OS. At-Takatsur [102]: 1, tidak ada penjelasan 
di dalam hal apa. Menurut Al-Maraghi, takatsur 
( AK ) di sini adalah berbangga-banggaan di 
dalam banyaknya pendukung dan orang-orang 
yang menolong serta membanggakan bapak dan 
kawan-kawan untuk menunjukkan kekuatan. Az- 
Zamakhsyari menafsirkan dengan berlomba- 
lomba dan berbangga-banggaan di dalam 
banyaknya jumlah pengikut (termasuk anak dan 
keluarga). Ar-Razi menafsirkan takatsur ( AS ) 
dengan berlomba-lomba dan berbangga-bang- 
gaan akan banyaknya jumlah harta. Penafsiran 
ini didasarkan pada suatu riwayat dari Mutharrif 
bin Abdillah bin Asy-Syikhkhir dari ayahnya, 
bahwa Rasulullah saw. sedang membaca alhâkum 
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(Kai ) lalu bersabda, “Anak-anak Adam berkata: 
“Hartaku-hartaku!”. Hai manusia, “Engkau tidak memiliki 
(apa-apa yang engkau anggap hartamu), kecuali apa yang 
engkau makan lalu habis, atau yang engkau pakai lalu 
rusak, atau yang engkau sedekahkan lalu habis.” (HR. 
Muslim). 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
“persaingan” yang dimaksud pada OS. At- 
Takatsur (102): 1, bukan saja menunjukkan 
persaingan dalam memperbanyak anak dan 
pengikut, melainkan juga persaingan dalam 
bentuk yang umum. Al-Our'an sendiri meng- 
informasikan, bahkan memberi beberapa contoh 
menyangkut sifat manusia secara umum yang 
cenderung berbangga-banggaan dalam soal harta 
dan anak (pengikut). Hal ini bisa dilihat dari dialog 
yang diceritakan di dalam OS. Al-Kahfi (18: 34, 
yang menjelaskan bahwa seorang Mukmin 
mengatakan kepada Mukmin lainnya —yang 
menganiaya, "Saya memunyai harta yang lebih 
banyak daripadamu dan pengikutku pun lebih 
kuat”. 

Kata al-kautsar ( -5'i ) yang disebut dalam 
OS. Al-Kautsar (108): 1, seakar kata dengan 
(AS). Kata ini diambil dari katsrah (5 ) dan 
ikut wazan fau'ala ( J2»), huruf waw adalah 
tambahan, artinya ‘kebaikan yang banyak’, 
misalnya rajulun kautsarun (5,5 4x5 - seorang 
laki-laki yang banyak berbuat kebaikan/der- 
mawan). Pendapat yang populer menafsirkan 
bahwa al-kautsar ( SS) adalah 'sungai di 
surga’. Penafsiran ini merujuk kepada sebuah 
hadits dari Anas bin Malik yang menceritakan, 
bahwa “Suatu ketika para sahabat Nabi duduk 
bersama Nabi, tiba-tiba beliau tersenyum. 
Kemudian mereka bertanya tentang sebab 


senyum itu. Nabi saw. menjawab bahwa beliau 


baru saja mendapat wahyu, kemudian 
membacakan OS. Al-Kautsar. Lalu beliau 
bertanya kepada sahabat-sahabatnya, “Tahukah 
kalian apa al-kautsar ( 5i )itu?'. Para sahabat 
menjawab, 'Allah dan Rasul-Nya lebih tahu’. 
Nabi menjelaskan, ʻia adalah sungai di surga, 
yang dianugerahkan Tuhanku kepadaku. Di sana 
terdapat kebajikan yang banyak”. (HR. Ahmad 
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dan Muslim). 

Ibnu Abbas menafsirkan al-kautsar ( Para) ) 
pada ayat ini dengan “anugerah yang banyak. 
Said bin Jubair berkata kepada Ibnu Abbas 
bahwa banyak orang mengartikan al-kautsar 
CAS) dengan 'sungai di surga'. Ibnu Abbas 
menjelaskan, “Itu (sungai di surga) sebagian dari 
al-kautsar ( FS), yang dijanjikan Allah kepada 
Nabi Muhammad”. Senada dengan itu, Al- 
Maraghi menafsirkannya dengan suatu anuge- 
rah yang banyak yang diberikan oleh Allah 
kepada Nabi Muhammad, yaitu berupa ke- 
nabian, agama Islam, kebenaran, petunjuk Allah, 
dan segala sesuatu yang membawa kepada 
kebahagiaan dunia dan akhirat. 

Menurut M. Ouraish Shihab bahwa al- 
kautsar ( PS ) di sini mencakup dua pengertian, 
yaitu segi kuantitas dan segi jenisnya. Jika 
ditafsirkan dengan 'sungai di surga' maka 
pandangan ini membatasi anugerah Allah pada 
satu jenis saja, yang tidak sejalan dengan 
kemurahan Ilahi. Oleh karena itu, makna al- 
kautsar (SS) yang lebih mengena adalah 
makna sebagaimana yang dipaparkan oleh Ibnu 
Abbas dan Al-Maraghi di atas, yang tidak 
membatasi satu jenis saja, tetapi mencakup 
berbagai bentuk anugerah Allah yang diberikan 
kepada Nabi Muhammad saw.: dan pendapat ini 
juga tidak bertentangan dengan pendapat yang 
lain. 4 Hanun Asrohah & 


TAKBIR ( Ñ ) 
Kata takbîr merupakan bentuk mashdar (infinitif) 
dari kata kabbara — yukabbiru — takbiran 
(35 — 78 — #5 ). Bentuk jamak kata itu adalah 
takbirat (»25G ). Di dalam Al-Qur'an, kata takbir 
dan yang seasal dengan kata itu disebut 161 kali. 
Kata itu berpangkal pada kata kabura ( 7$ ) yang 
berarti “besar, agung, dan bertambah'. 
Menurut Al-Ashfahani, kata al-kabir wa ash- 
shaghir (px, „i= besar dan kecil) merupakan 
bagian dari kata-kata mutadhayifah (saling 
bergantung: pengertian yang satu tidak bisa 
dipahami, kecuali dengan memahami pengertian 
yang lain). Sama halnya dengan kata “banyak” 


9830 


Takbir 


dan “sedikit”. Kata-kata seperti ini biasa 
digunakan untuk menunjuk wujud fisik atau 
bilangan. 

Secara terminologis, kata takbir berarti 
‘bentuk pengagungan atau kebesaran sesuatu 
dari yang lain, baik secara ucapan maupun 
perilaku sehingga yang lain menjadi kecil dan 
bisa tidak berarti sama sekali kalau dibanding- 
kan dengan yang diagungkan itu'. Pengagungan 
terhadap benda tertentu, mengakibatkan benda 
yang lain menjadi kecil dan tidak berarti. 
Mengagungkan seorang raja membawa dampak 
pengecilan kepada selain raja tersebut. 

Oleh karena itu, kata takbir dalam Al-Qur'an 
ditujukan semata-mata kepada Allah swt. 
Dengan mengagungkan zat dan sifat Allah di 
dalam ucapan (pengakuan) ataupun perilaku 
membawa pengaruh kepada kekecilan dan 
ketidakberartian semua makhluk. Jika terjadi 
sebaliknya, dalam arti ada yang agung selain 
Allah, akan membawa kepada perbuatan syirik 
(QS. An-Nisa' [4]: 36, QS. Al-Baqarah [2]: 22, dan 
lain-lain). Ibnu Manzhur berpendapat bahwa 
konotasi kata takbir lebih mengarah pada sifat 
Allah. Karena itu, kebesaran atau keagungan 
Allah tidak terpengaruh oleh kezaliman hamba- 
Nya, sebagaimana juga tidak akan bertambah 
agung karena ketaatan hamba-Nya. Peng- 
agungan atau sebaliknya yang dilakukan oleh 
manusia hanya akan berpengaruh terhadap 
pelakunya sendiri (OS. Fushshilat (41): 46 dan 
OS. Al-Jatsiyah [45]: 15). Bagi yang merasa 
dirinya agung, berarti ia mendustakan ayat-ayat 
Allah (OS. Al-An'am [6]: 93) dan digolongkan 
sebagai makhluk yang sombong (istikbir) sama 
dengan iblis (OS. Al-Jatsiyah (45): 31 dan lain- 
lain). 

Pengakuan atas kemahabesaran Allah 
melalui ucapan dan perilaku bisa dibuktikan 
melalui shalat yang dilakukan sehari-hari dan 
bisa juga dengan memperhatikan alam sebagai 
ciptaan-Nya, serta memanfaatkannya untuk hal- 
hal yang berguna. Melalui shalat misalnya, 
pengucapan kalimat Allahu akbar ( 5” i 21) saat 
pembukaan dan pertukaran rukun memberi 
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petunjuk kepada pengakuan kemahabesaran 
Allah. Memerhatikan alam dapat juga membawa 
kepada pengakuan kecilnya segala yang ada, 
dibanding dengan keagungan Allah sebagai 
Pencipta (OS. Al-Ghasyiyah [88]: 17-22, OS. Al- 
Bagarah (2): 164, dan lain-lain). 

Muhammad Ali Ash-Shabuni dalam buku- 
nya Shafwatut-Tafisir menafsirkan OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 1-5, dengan mengatakan bah- 
wa Nabi Muhammad saw. sebagai penyampai 
risalah (dâʻi), sebelum berdakwah terlebih 
dahulu diperintahkan bertakbir kepada Allah 
untuk memperteguh iman, agar beliau —kata 
Sayyid Outhub menambahkan— tidak gentar 
menghadapi cobaan sebab selain Allah, adalah 
kecil. Sebelum kata fakabbir ( ) dalam OS. Al- 
Muddatstsir di atas, dijumpai kalimat gum fa 
andzir (3x6 3 ). Ini, kata Abdullah Yusuf Ali, 
dimaksudkan sebagai tahap kontemplasi diri 
(stage of personal contemplation) untuk memasuki 
babak baru, yakni bertablig. Ath-Thabathabai 
lebih cenderung mengartikan kalimat fa kabbir 
(58) ini sebagai isyarat untuk shalat, kendati 
tidak ada kaitannya dengan sebab turun ayat 
perintah shalat sebab ayat berikutnya yang 
berisi suruhan kepada kebersihan diartikannya 
sebagai kebersihan pakaian sebelum shalat. 
Kendati demikian, Ath-Thabathabai, sebagai- 
mana juga Ash-Shabuni dan Al-Maraghi, juga 
mengartikannya secara metaforis sebagai 
kebersihan jiwa dari maksiat dan dosa. Tindakan 
untuk bertakbir sebelum berbuat atau bertablig 
ada kaitannya dengan ayat yang mengatakan 
kutukan besar (kabura magtan | Éa 7S ]) bagi yang 
berbicara atau mengajak, tetapi tidak me- 
lakukannya (OS. Ash-Shaff (61): 2-3). 

Pengakuan akan keagungan atau kemaha- 
besaran Allah sesuai dengan kamampuan, 
haruslah berkadar maksimal atau sepenuh hati. 
QS. Al-Isra' (17): 111 berbunyi wa kabbirhu takbira 
(12 8x3). Ayat ini berarti ‘dan bertakbirlah 
kamu sepenuh hati', di dalam arti tidak lagi 
mempersekutukan Allah, baik terang-terangan 
maupun sembunyi-sembunyi. Ayat ini, kata Ibnu 
Katsir, oleh Rasulullah dinamakan dengan Ayat 
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al-'izz (li = ayat kemuliaan) sebab kan- 
dungannya berisikan makna yang paling dalam 
di bidang keimanan dan ketakwaan kepada 
Allah. Di dalam ayat lain dikemukakan oleh Allah 
bahwa keagungan-Nya bukan saja dirasakan 
oleh manusia, tetapi juga meliputi alam semesta. 
Karena itu, tidak pantas manusia mempermain- 
kan tanda-tanda kebesaran Allah tersebut (OS. 
AJatsiyah (45): 35-37). & Yaswirman & 


TALA (%6) 

Kata tala ( W ) berasal dari tala — yatlû — tuluwwan 
U ai — iy — H ), berarti ‘mengikuti’, 'meninggal- 
kan’, ‘menelantarkan’. Kata tali ( W ) juga dapat 
diartikan sebagai ‘membaca kitab suci yang 
datang dari Allah swt.” Kata talâ dan kata yang 
seakar dengan kata itu disebut 62 kali di dalam 
Al-Qur'an, di antaranya pada QS. Al-Baqarah 
[2]: 102, 113, 129, dan 151, OS. Al-Anfal [8]: 2, 
serta QS. Ali 'Imran (3): 108. 

Kata tala ( W ) pada mulanya berarti 
‘mengikuti’, ‘mengiringi’ (ittaba'a (— ). Ke- 
mudian, arti kata itu berkembang menjadi 
beraneka ragam seperti ‘mengikuti’, ‘membaca’, 
‘memindahkan’, ‘meninggalkan’, ‘menceritakan’, 
dan sebagainya. Arti-arti yang beraneka ragam 
itu dapat dikembalikan kepada arti asalnya. 
Orang yang menceritakan sebuah peristiwa 
disebut tali ( JU ) karena ia menyampaikannya 
secara bertahap, dari awal sampai akhir pe- 
ristiwa. Dinamakan juga “yang membaca 
sebuah karangan” karena ia membacanya dari 
satu kalimat ke kalimat berikutnya. 

Dalam Al-Qur'an kata tersebut hanya 
digunakan untuk dua pengertian. Pertama, 
untuk arti ‘mengiringi’ seperti pada QS. Asy- 
Syams [91]: 2, wal-gamari idzâ talâhâ (GB 13!" a455 
- dan demi bulan apabila mengiringinya). 
Maksudnya bulan purnama yang menerangi 
malam itu sejak terbenam mata hari sampai 
terbit fajar. Cahaya bulan purnama itu me- 
ngiringi cahaya matahari yang terang di siang 
hari. Kedua, untuk arti “membaca' seperti pada 
QS. Al-An'am [6]: 151 dan OS. Yûnus [10]: 16. 
Untuk arti terakhir inilah kata talâ dan kata yang 
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seakar dengannya lebih banyak dipakai oleh Al- 
Qur'an. 

Kata tala digunakan untuk membaca 
sesuatu yang agung, suci, dan datang dari Allah, 
serta tidak digunakan untuk membaca hasil 
karya manusia atau fenomena alam. Ayat-ayat 
yang menggunakan kata tala dan kata yang 
seakar dengannya cukup memberi informasi 
bahwa yang dibaca itu ialah ayat-ayat Allah (QS. 
Ali “Imran [3]: 58), Al-Kitab, Al-Qur'an (OS. Al- 
Baqarah [2]: 121), Taurat (QS. Ali “Imran [3]: 193), 
dan lain-lain yang bersumber dari Allah seperti 
kisah Ibrahim (QS. Asy-Syu'ara' [26]: 69), dan 
kisah Nuh (OS. Yûnus (10): 71). Kekecualian 
terdapat pada QS. Al-Baqarah [2]: 102. Pada 
surah ini objek tala bukan sesuatu yang agung 
atau yang bersumber dari Allah, tetapi kitab- 
kitab sihir. Kitab ini dibacakan oleh setan di masa 
kerajaan Sulaiman. Akan tetapi, menurut se- 
bagian ahli tafsir, penggunaan kata tersebut di 
dalam konteks ini tidak menyalahi kaidah yang 
diterangkan di atas. Kata tala digunakan untuk 
membaca kitab-kitab sihir karena setan atau 
yang dibacakan kepadanya menganggap kitab 
itu adalah kitab yang agung lagi suci. 

Pada umumnya kata tala digunakan dalam 
arti 'membaca' dan objek yang dibaca ke- 
banyakannya adalah ayat-ayat Allah, kecuali 
ungkapan Al-Qur'an pada OS. Asy-Syams (91): 
2, yang berbicara tentang bulan yang mengiringi 
matahari dan pada OS. Had (11): 17, yang 
berbicara tentang Al-Our'an yang diiringi 
dengan seorang saksi (Mahammad). 

Kata lain yang mengandung arti ‘membaca’ 
yang terdapat dalam Al-Qur'an adalah igra’ (1) 
yang berasal dari gara'a ( fá ) dengan makna asal 
‘menghimpun’, kemudian berkembang menjadi 
berbagai macam arti, di antaranya ‘membaca’, 
‘mendalami’, ‘menyampaikan’, dan sebagainya. 

Sama halnya dengan kata talâ yang objek- 
nya adalah bacaan yang bersumber dari Tuhan, 
misalnya pada QS. Al-Isra' [17]: 45, objek gara'a 
( F ) di samping itu juga mencakup bacaan yang 
tidak bersumber dari Allah (QS. Al-Isra' [17]: 14). 
Dengan demikian, terdapat perbedaan pe- 
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ngertian di antara membaca yang terkandung 
dalam kata tala dan gara'a. Kata tala objeknya 
hanya bersifat suci dan benar, yaitu bacaan yang 
bersumber dari Allah, sementara gara'a juga 
mencakup bacaan yang bersumber dari manusia. 
& Afraniati Affan & 


TALQAFU (2545) 

Kata talgafu ( al) adalah bentuk fi'il mudhari' 
untuk orang kedua dari lagifa — yalgafu — lagfan/ 
lagafanan (WS, GS - Sid - Sal). Arti dasar- 
nya adalah "mengambil atau ‘menyambut apa 
yang diarahkan kepada kita dengan cepat', baik 
melalui mulut atau pun melalui tangan yang 
biasa disebut dengan ‘menyambar’. Dari makna 
itu, kemudian berkembang kepada beberapa arti 
sesuai dengan konteksnya. Orang yang lincah 
dan cekatan, begitu pula orang yang cepat 
memahami sesuatu pembicaraan disebut rajulun 
lagifun (5 1) ). Mengambil sesuatu dan 
menelannya dapat dikatakan lagiftuh (#11 ). 

Di dalam Al-Qur'an, talgafu (? 146 ) tersebut 
tiga kali, yaitu pada OS. al-A'raf (7): 117; OS. 
Thaha (20): 69: dan OS. asy-Syu'ara' (26): 45. 

Ada perbedaan bacaan menyangkut kata 
talgafu ( 1x) pada ketiga ayat tersebut di atas. 
Hafsh dari ‘Ashim membacanya dengan talgafu 
(2552), yaitu fil mudhari' dari lagifa (SS). 
Sedangkan, yang lainnya membacanya - 
tatalaggafu ( 3; ) sebagai fi 1 mudhiri' dari 
talaggafa — yatalaggafu ( 5x5 — 6 ). Ibnu Katsir 
juga membaca dengan fathah pada huruf lam-nya 
dan ber-tasydid pada huruf g4f-nya sebagai fi'l 
mudhiri' dari talaggafa (55 ) yaitu tatalaggafu 
(456 ): namun, ta'-nya yang pertama dia lebur 
ke dalam ta'-nya yang kedua, sehingga menjadi 
talaggafu ( Gili). 

Kata talaggafu ( 3: ) pada ketiga ayat 
tersebut mengandung arti 'menyambar' dan 
'menelan'. Ayat-ayat tersebut semuanya ber- 
bicara mengenai kisah pertarungan antara Nabi 
Musa dengan para tukang sihir Firaun. Setelah 
tukang sihir-tukang sihir itu melemparkan tali- 
tali dan tongkat-tongkat mereka, sehingga 
kelihatan seperti ular, maka Nabi Musa pun 
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melemparkan tongkatnya, atas perintah Tuhan, 
dan tiba-tiba tongkat tersebut berubah menjadi 
ular yang menyambar dan memakan tali-tali 
dan tongkat-tongkat tukang sihir tersebut yang 
kelihatan seperti ular. Setelah itu ular jelmaan 
tongkat Nabi Musa tersebut kembali menjadi 
tongkat seperti sediakala. Itu merupakan salah 
satu mukjizat yang dianugerahkan Allah swt. 
kepada Nabi Musa as. & Muhammad Wardah Agil 4 


TAMATSIL ( Ht) 

Kata tamitsil adalah kata benda yang berbentuk 
plural dari kata timtsal (Jts: ), berakar dari 
huruf-huruf mim, ts, dan lam, menunjukkan arti 
munazharatusy-syai'1 lisy-syat' ( sesal su 2 pG = 
keserupaan sesuatu dengan sesuatu). Dari makna 
itu berkembang menjadi, antara lain, ‘meng- 


adalah perilaku keliru yang diluruskan oleh Al-Qur'an 
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gambarkan' atau 'menjelaskan', karena sesuatu 
yang digambarkan atau dijelaskan berusaha 
untuk menyerupai apa yang disampaikan; 
'mewakili', karena yang mewakili menjadikan 
dirinya serupa dengan yang diwakili; 'pe- 
rumpamaan', karena yang demikian menyeru- 
pakan sesuatu dengan yang lain, biasanya 
digunakan untuk menjelasakan sesuatu agar 
mudah dimengerti: ‘permadani’, karena yang 
demikian biasanya terdapat gambar-gambar 
yang menyerupai alam, ‘kejadian yang menjadi 
pelajaran/i'tibar', karena yang demikian dimak- 
sudkan agar orang yang datang kemudian tidak 
melakukan perbuatan yang serupa sehingga 
berakibat buruk bagi dirinya: 'patron', karena 
yang demikian menyerupai aslinya, dan ‘wakil’, 
karena ia dianggap sama dengan kaum yang 
diwakilinya. 

Penggunaan kata tamitsil dan pecahannya 
dalam Al-Our'an terulang 169 kali dan tamitsil 
sendiri hanya terulang dua kali, yakni dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 52 dan OS. Saba' (34): 13. 
Menurut Al-Himsi, tamdtsil adalah segala bentuk 
patung yang terbuat dari semua jenis bahan 
yang dapat diolah. Menurut Al-Ourthubi, segala 
bentuk benda yang diserupakan dengan makh- 
luk (hewan dan lainnya) yang terbuat dari 
bahan tembaga, kuningan, marmer, pualam, 
batu, kaca, dan tanah. Adapun yang dimaksud 
tamitsil dalam Al-Qur'an adalah segala bentuk 
patung, baik yang disembah oleh orang-orang 
musyrik (OS. Al-Anbiya' (21): 52) maupun yang 
sengaja dibuat dengan tujuan sebagai asesoris 
bangunan (OS. Saba' [34]: 13). 

Al-Ourthubi dalam mengomentari ayat 13 
OS. Saba (34) tersebut mengatakan bahwa pada 
masa Nabi Sulaiman, gambar dan semacamnya 
masih diperbolehkan, terbukti dengan adanya 
sekelompok jin yang sengaja diperintahkan 
membuat patung untuk memperindah istana 
Nabi Sulaiman dan juga adanya gambar-gambar 
yang sengaja ditempelkan pada dinding tempat 
ibadah. Hal ini senada dengan hadits Nabi saw. 
yang mengatakan bahwa pada umat-umat 
terdahulu, apabila orang-orang suci mereka 
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meninggal, mereka membangun masjid di atas 
kuburnya dan menghiasi masjid itu dengan 
gambar-gambar. Namun, setelah Islam datang, 
gambar dan semacamnya tidak dibenarkan lagi. 
Di dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 52, kata 
tamitsil disebutkan berkaitan dengan Nabi 
Ibrahim as. yang memrotes kaumnya —ter- 
masuk bapaknya— yang menyembah patung. 
Dari protesnya itu terungkap bahwa penyem- 
bahan patung adalah warisan dari nenek 
moyang mereka. Tradisi kental semacam itulah 
yang dibebankan kepada Nabi Ibrahim as., untuk 
mengubahnya menjadi tradisi tauhid dan 
menganut agama hanif. & Muhammadiyah Amin & 


TAMAYYAZA ( %4 ) 
Tamayyaza adalah fi'il mâdhi (kata kerja lampau) 
yang berasal dari akar kata yang tersusun dari 
huruf mim, ya', dan zai. Makna dasarnya me- 
misahan dua hal atau lebih yang agak serupa', 
demikian Ibrahim Al-Anbari, Ibnu Faris, dan Al- 
Ashfahani. Akar kata tersebut mengalami 
perkembangan makna sesuai dengan kon- 
teksnya, antara lain ‘menjauh dari yang lain’ 
karena terpisah, ‘membuat kelompok tersendiri’ 
karena memisahkan diri dari yang lain, seperti 
dalam hadits Nabi: “Id tahliku ummati hatta yakûna 
bainahumut  tamdyulu wat tamayuz" 
(PES PUS AA Ra Hn Į = Umatku 
tidak akan binasa kecuali bila masing-masing 
memunyai keinginan tersendiri dan membuat 
kelompok tersendiri); ‘menyingkirkan’ karena 
terpisah dari yang lain, seperti di dalam hadits 
Nabi: “man maza adzan fal hasanatu bi 'asyri amtsåâlihâ” 
menyingkirkan gangguan maka ia mendapatkan 
sepuluh pahala; ‘berpindah-pindah dari satu 
tempat ke tempat yang lain’ karena selalu 
memisahkan diri, seperti kalau dikatakan “mâza 
rajulun” (“J5 50 = orang itu berpindah-pindah), 
'istimewa' karena berbeda dan seakan terpisah 
dari yang lain. 

Kata tamayyaza dan pecahannya dalam Al- 
Our'an terulang empat kali dan tamayyaza sendiri 
disebutkan sekali, yaitu dalam bentuk kata kerja 
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sekarang “yatamayyazu” (“5 = terpecah-pecah), 
terdapat di dalam OS. Al-Mulk (67): 8. Pecahan 
lainnya adalah “yamiza” ( 724 = memisahkan) 
terdapat di dalam OS. Ali “Imran (3): 179 dan Al- 
Anfal [8]: 37, dan “imtiza” (43G = terpisahlah 
kalian!) dinyatakan di dalam OS. Yasin (36): 59. 

Penggunaan kata yatamayyazu dalam OS. Al- 
Mulk [67]: 8 berkaitan dengan neraka yang 
diibaratkan oleh Allah sebagai suatu yang 
hampir saja pecah-pecah lantaran marah 
terhadap orang-orang kafir yang masuk di 
dalamnya. 

Pecahan lainnya yang juga berkaitan 
dengan penghuni neraka, “imtazi” (13G = 
terpisahlah kalian!) terdapat di dalam OS. Yasin 
[36]: 59. Pada ayat tersebut dinyatakan bahwa 
orang-orang berdosa pada Hari Kiamat dipe- 
rintahkan untuk memisahkan diri atau terpisah 
dari orang-orang yang beriman. Pada ayat 
sebelumnya, Allah menyebutkan bahwa pada 
hari itu tidak seorang pun yang akan dizalimi. 
Prinsip keadilan inilah yang memisahkan orang- 
orang kafir dari orang-orang yang beriman 
karena perbuatan yang telah mereka lakukan. 
Qatadah menafsirkan imtizi di dalam ayat itu 
dengan perintah kepada orang-orang kafir agar 
menjauhi segala hal-hal yang baik di akhirat. 
Berbeda halnya dengan Adh-Dhahhak, ia me- 
nafsirkan ayat tersebut dengan orang-orang 
yang berdosa ketika itu terpisah-pisah. Ada 
kelompok Yahudi, Nashara, Majusi, Shabi'i, dan 
ada pula kelompok penyembah berhala. Setiap 
kelompok memunyai pintu masing-masing dan 
tidak ada kelompok lain yang bisa masuk ke 
ruangan kelompok lain. Ada juga yang ber- 
pendapat bahwa ayat itu menerangkan tentang 
terpisahnya orang-orang Islam dari orang- 
orang berdosa, kecuali mereka yang mem- 
perturutkan hawa nafsunya. 

“Yamiza" ( 4 ) yang terdapat dalam OS. Ali 
Imran [3]: 179 dan OS. Al-Anfal [8]: 37 dapat 
pula dibaca “yumayyiza” (5x) karena keduanya 
memunyai makna memisahkan. Namun, kedua- 
nya memunyai sisi perbedaan. Yamiza lebih 
berarti memisahkan dua hal, sedangkan 
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yumayyiza berarti memisahkan banyak hal. 
Perubahan kata semacam ini juga digunakan 
untuk kata “faraga” (3,5 = memisahkan/mem- 
bedakan dua hal) dan “farraga” (55 = memisah- 
kan/ membedakan banyak hal). Namun, antara 
kata “maza” ( 5% ) = bentuk lampau dari yamizu) 
dengan faraga serta “mayyaza” ( 74 = bentuk 
lampau yumayyizu) dengan farraga memunyai 
kandungan makna yang berbeda. Kata miza 
menekankan adanya pemisahan dua hal atau 
lebih yang memunyai kemiripan untuk me- 
ngetahui yang baik dan buruk (nilai), sedangkan 
kata faraga dan pecahannya lebih menekankan 
pemisahan dua hal atau lebih karena adanya 
perbedaan tanpa terkait dengan nilai. Karena 
itulah, anak yang sudah dapat memisahkan atau 
membedakan antara yang baik dan buruk 
disebut sebagai mumayyiz dan orang yang 
memunyiai nilai (akademis) yang terbaik disebut 
sebagai mumtâz. 

Kata yamiza/yumayyiza di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 179 digunakan berkaitan dengan 
orang yang beriman. Di dalam ayat itu Allah 
hendak memisahkan orang-orang yang beriman 
dari orang-orang yang munafik. Di dalam ayat 
itu, secara metaforis, orang-orang yang beriman 
diibaratkan sebagai “ath-thayyib” ( 3B) = yang 
baik) dan orang munafik sebagai “al-khabits” 
(e = yang jelek, buruk). Penggunakan kata 
itu sangat tepat karena pada lahirnya orang 
beriman dan orang munafik sama, sehingga 
sangat sulit untuk dibedakan. Karena itu, untuk 
membedakannya dapat dilihat dari prilaku 
masing-masing dalam kehidupan sehari-hari. 
% Arifuddin Ahmad % 


TAMHID ( úg% ) 

Kata tamhid ( NS ) adalah bentuk mashdar dari 
kata mahhada — yumahhidu — tamhida (H4 — 344 
K ). Kata mahhada (3X ) terambil dari kata 
mahada - yamhadu — mahdan (ga — Ig — Iga), 
yang berakar dari huruf mim ( - ), hd' (sb ), dan 
dâl (Jis ). Kata mahada (34: ) mengandung makna 
'sawwd' ( s$- = meratakan) dan 'sahhala' (Jab = 
memudahkan). Dari makna ini berkembang 
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menjadi, antara lain “inbasatha' ( 3) = meng- 
hamparkan atau membentangkan) karena yang 
demikian itu membuat rata permukaannya 
sehingga mudah dilewati: ‘sawwâhu wa ashlahahii' 
(Af, Az. = mengatur, menyusun, dan mem- 
perbaikinya) karena ia dapat memudahkan pe- 
makaiannya, “al-mihad' ( s4. = tempat tidur) 
karena terbentang rata sehingga mudah dan 
nyaman untuk tempat tidur, 'mahduth-thifli' 
(HE Ap = tempat tidur bayi: ayunan bayi) 
karena yang demikian memudahkan tidur bagi 
bayi: dan “al-mugaddimah' (2325| = pendahuluan) 
karena bersifat pengenalan dan persiapan 
sehingga memudahkan pengenalan lebih lanjut 
tentang isi atau hakikatnya. 

Kata tamhid (X4 ) ditemukan hanya sekali 
dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 14, Wa-mahhadtu lahu tamhida 
(245 al bag, = Dan Ku-lapangkan baginya 
(rezeki dan kekuasaan) dengan selapang-lapang- 
nya). Al-Maraghi mengemukakan bahwa ayat 
ini bermakna “Aku (Allah) lapangkan baginya 
kepemimpinan dan kehormatan besar’. Tamhida 
('X#s ) menurut orang-orang Arab adalah 
‘melapangkan’; misalnya, mahhadash-shabiyya 
(ix) 3g = dia melapangkan rezeki bagi si anak). 
Jadi, penafsiran ayat ini adalah bahwa Allah 
lapangkan baginya rezeki dan Allah luaskan 
kehormatannya. Seharusnya dia bersyukur 
kepada Allah atas nikmat yang diberikan 
kepadanya, tetapi dia sangat ingkar kepada Allah 
lalu berpaling dari dakwah dan sombong: 
bahkan, dia membalas nikmat dengan kekafiran, 
serta membalas karunia dengan keingkaran dan 
kedurhakaan. 

Konteks pembicaraan dari kata tamhid 
(Xx ) di sini ditujukan kepada Al-Walid bin Al- 
Mughirah. Menurut Hamka, sesudah harta Al- 
Walid/melimpah serta berkembang dan sesudah 
putra-putra yang disaksikan mengalami per- 
tumbuhan dan perkembangannya di hadapan 
mata maka Al-Walid pun disegani orang, 
dihormati, dan menjadi orang yang terkemuka. 
Orang tidak berani memutuskan suatu hal kalau 
tidak meminta buah pikirannya terlebih dahulu. 
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Dari sini dipahami bahwa kata tamhid diartikan 
sebagai ‘berkembang’ atau ‘perkembangan’ 
karena rasa bangga dengan harta yang ber- 
limpah dan dengan hadirnya anak-anak di 
hadapan mata serta melihat perkembangan 
mereka menurut bakat masing-masing adalah 
kekayaan yang utama dalam kehidupan ma- 
nusia. Hal ini ditegaskan di dalam OS. Al-Kahfi 
[18]: 46. Dengan demikian, Al-Walid telah 
mencapai kedua kebanggaan atau persiapan 
hidup itu, yakni harta berkembang dan anak- 
anak pun berkembang. 

M. Ouraish Shihab, di dalam Tafsir Al- 
Amanah dan Tafsir Al-Qur'an Al-Karim menjelaskan 
bahwa kata tamhid ( X45 ) dalam ayat tersebut 
merupakan suatu ungkapan yang berarti “ke- 
lapangan dalam harta-benda dan ketinggian 
dalam kedudukan'. Dengan kata lain, bila ayat 
yang dikaji ini ingin dipahami secara bebas maka 
ia dapat diartikan sebagai 'segala macam 
kemudahan yang diperoleh dalam kehidupan 
ini. Ayat tersebut menggambarkan, bahwa Al- 
Walid di samping memiliki harta yang demikian 
berlimpah serta putra-putra yang banyak lagi 
menonjol dalam masyarakatnya, ia juga telah 
dianugerahi oleh Allah dengan kemudahan- 
kemudahan sehingga ia benar-benar dapat 
menikmati kehidupan dunia ini. 

Dari keterangan di atas, dapat ditegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan kata tamhid (45 ) 
adalah 'mempersiapkan', 'memudahkan', dan 
atau ‘melapangkan’. Di dalam OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 14 di atas—yang merupakan 
satu-satunya ayat yang menggunakan kata 
tamhidi— mengandung makna ‘kelapangan di 
dalam harta benda dan ketinggian kedudukan 
serta berbagai macam kemudahan yang di- 
peroleh dalam kehidupan ini’, khususnya yang 
diterima oleh Al-Walid bin Al-Mughirah. 


& Muhammadiyah Amin & 


TANABAZU (1556) 

Kata tanâbazû (15565 ) adalah fi'il mudhiri' (verba 
masa kini/mendatang) untuk orang kedua jamak. 
Terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
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huruf, yaitu nûn- bâ - zai. Akar kata itu, menurut 
Ibnu Manzhur, menunjuk pada makna pem- 
berian lagab (julukan) yang tidak baik. Juga 
dipakai untuk mencela dalam hal keturunan dan 
bentuk fisik, seperti memberi gelar kepada orang 
dengan 'pendek atau 'anak Yahudi'. 

Dalam Al-Qur'an, tanâbazû (335 ) hanya 
tersebut sekali, yaitu dalam OS. Al-Hujurat (49): 
11. Kata tersebut didahului oleh IG an-ndhiyah 
(am) Y-IA pelarang), dan diiringi oleh kata algab 
( „úi = julukan-julukan). Selengkapnya dikata- 
kan lâ tanâbazû bil alqâb (ANG i $; = 
janganlah kalian saling memanggil dengan 
julukan-julukan yang buruk). Seruan itu 
merupakan salah satu petunjuk kepada orang- 
orang beriman di dalam berhubungan antara 
satu dengan lainnya di dalam rangka 
menghindari kemungkinan terjadinya 
ketidaksenangan antara satu dengan lainnya 
yang dapat membawa kepada perpecahan dan 
perceraian. 

Menurut Ibnu Abbas, yang dikutip oleh Al- 
Qurthubi, yang dimaksud memanggil dengan 
julukan yang buruk adalah memanggil seseorang 
dengan julukan yang menunjuk pada dosa yang 
sudah ditinggalkan oleh orang tersebut. Al- 
Hasan dan Mujahid juga mengatakan, bahwa 
yang dimaksud memanggil dengan julukan yang 
tidak baik di situ, adalah memanggil seorang 
Muslim dengan kafir, Yahudi, Nasrani, dan fasik; 
sedangkan Az-Zajjaj mengatakan, bahwa 
termasuk di dalamnya semua lagab yang tidak 
disukai oleh orang yang bersangkutan. Orang 
Mukmin wajib memanggil saudaranya dengan 
nama yang paling baik. Menurut hadis riwayat 
Ahmad Ibnu Hambal dari Jubairah bin Adh- 
Dhahhak, ayat itu turun berkenaan dengan Bani 
Salamah. Ia berkata, “Dulu kami semua memiliki 
dua atau tiga nama. Ketika Rasulullah datang, 
beliau memanggil salah seorang dari kami 
dengan salah satu nama yang tidak kami sukai. 
Hal tersebut kami sampaikan kepada beliau. 
Tidak lama kemudian, turunlah ayat yang 
melarang memberikan nama kepada seseorang 
dengan nama yang tidak disenangi ini.” Menurut 
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para mufasir, dikecualikan dalam hal ini, nama 
yang sudah populer dipakai untuk orang itu 
sebagai ciri khas baginya dan tidak ada maksud 
untuk menghinanya, seperti gelar si bongkok 
atau si pincang kepada orang yang bongkok dan 
pincang. + Muhammad Wardah Agil & 


TANHITUN (055) 

Kata tanhitûn (0 #x5 ) adalah bentuk fi'il mudhiri' 
(verba masa kini/mendatang) untuk orang kedua 
jamak yang berasal dari akar kata naht (-- ). 
Makna kata naht yang terangkai dari huruf nûn, 
hâ’ dan tâ’ ini berkisar antara memahat, mengukir, 
meraut, dan semacamnya. Tabiat atau 
pembawaan disebut an-nahitah ( 22.3) karena 
sifat tersebut telah melekat dalam diri manusia 
bagaikan ukiran dan pahatan. 

Dalam Al-Qur'an, tanhitin (0 4-5 ) terdapat 
pada dua tempat, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 74: Asy-Syu'ara' (261: 149: dan Ash-Shaffat 
(871: 95. Sedang yanhitin (024 ), verba yang 
sama tetapi untuk orang ketiga jamak, hanya 
tersebut sekali, yaitu pada OS. Al-Hjir (15): 82. 
Kedua bentuk tersebut menunjuk pada arti 
memahat atau mengukir (batu). 

Penggunaan kata tanhitûn ( 5,4 ) yang 
terdapat pada OS. Al-A'raf [7]: 74 dan OS. asy- 
Syu'ara'”, [26]: 149 serta kata yanhitin (“5 ) 
yang terdapat pada OS. Al-Hjir [15]: 82 
berkaitan dengan salah satu nikmat yang 
diberikan oleh Allah swt. kepada kaum Tsamud, 
yaitu keahlian membuat rumah yang kokoh 
dari gunung-gunung batu dengan memahat dan 
mengukirnya. Tempat yang pernah mereka 
bangun (di Hijr) pernah dilewati oleh Nabi 
dalam perjalanan bersama sahabatnya ke 
Tabuk. Kala itu, Nabi saw. mangingatkan ke- 
datangan azab Allah yang pernah menimpa 
mereka atas kedurhakaannya dengan bersabda 
kepada sahabatnya: 

Sp BIN NAS OI asik Ha SANI 
(lâ tadkhuld. buyotal-ganmil-mu'adzdzabina illâ an 
taking bakina fa'in lam tabkû fatabakau khasyyata an 
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yushibakum mâ ashabahum) 

“Janganlah kalian memasuki rumah atau tempat kaum 
yang pernah diazab kecuali kalian menangis dan kalau 
ada yang sulit menangis maka hendaknya yang lain 
membuatnya menangis karena saya khawatir kalian akan 
ditimpa musibah yang sama dengan musibah yang telah 
menimpa mereka.” (HR. Ahmad) 


Dalam hadits lain yang juga diriwayatkan 
oleh Ahmad dari Jabir disebutkan, bahwa ketika 
melewati tempat itu Nabi juga bersabda kepada 
sahabatnya, “Janganlah kalian meminta tanda 
kekuasaan Allah (mu 'jizat) sebagaimana mereka 
meminta agar dikeluarkan unta dari batu lalu 
mereka tetap tidak percaya setelah permintaan 
mereka dikabulkan sehingga mereka dibina- 
sakan”. 

Kemudian penggunaan kata tanhitina 
(0-5 ) yang terdapat pada OS. Ash-Shaffat 
(371: 95 menunjuk pada perkataan Nabi Ibrahim 
as. kepada kaumnya yang marah karena Nabi 
Ibrahim telah menghancurkan patung-patung 
berhala yang mereka sembah. Ketika ditanya 
oleh mereka “Siapa yang berbuat begini ter- 
hadap Tuhan-Tuhan kami?” Nabi Ibrahim 
berkata, “Apakah kamu menyembah patung- 
patung yang kalian pahat sendiri?” Hal itu 
sebagai celaan terhadap mereka sekaligus 
mengajaknya berpikir secara sehat. 

& Muhammad Wardah Agil % 


TAQWA (54) 
Secara etimologi kata ini merupakan bentuk 
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mashdar dari kata ittaga— yattaqi ( '£ — A), yang 
berarti 'menjaga diri dari segala yang mem- 
bahayakan'. Sementara pakar berpendapat 
bahwa kata ini lebih tepat diterjemahkan dengan 
‘berjaga-jaga atau melindungi diri dari sesuatu’. 
Kata takwa dengan pengertian ini dipergunakan 
di dalam Al-Our'an, misalnya pada OS. Al- 
Mu'min [40]: 45 dan OS. Ath-Thur (52): 27. Kata 
ini berasal dari kata wagd - yagi - wigayah 
(284 — &— 85), yang berarti ‘menjaga diri’, 
‘menghindari’, dan ‘menjauhi’, yaitu menjaga 
sesuatu dari segala yang dapat menyakiti dan 
mencelakakan. Penggunaan bentuk kata kerja 
waga (S5) dapat dilihat antara lain dalam OS. 
Al-Insan [76]: 11, OS. Ad-Dukhan [44]: 56, dan 
OS. Ath-Thur [52]: 28. Penggunaan bentuk ittaga 
() dapat dilihat, antara lain, dalam OS. Al- 
A'raf (7): 96. Kata tagwa ( Sy ) juga sinonim 
dengan kata khauf ( >,- ) dan khasyyah (5:5) 
yang berarti 'takut'. Bahkan, kata ini memunyai 
pengertian yang hampir sama dengan kata taat. 
Kata taqwa yang dihubungkan dengan kata thd'ah 
(316 ) dan khasyyah ( 4:5 ) digunakan Al-Qur'an 
di dalam OS. An-Nur (24): 52. 

Secara terminologi syar'i (agama), kata taqwa 
mengandung pengertian 'menjaga diri dari 
segala perbuatan dosa dengan meninggalkan 
segala yang dilarang Allah swt. dan melaksana- 
kan segala yang diperintahkan-Nya'. 

Dalam Al-Our'an kata ini disebut 258 kali 
dalam berbagai bentuk dan dalam konteks yang 
bermacam-macam. Kata taqwa yang dinyatakan 
dalam bentuk kata kerja lampau (fi'il madhi) 
ditemukan sebanyak 27 kali, yaitu dengan 
bentuk ittaga ( A ) sebanyak 7 kali, antara lain, 
dalam QS. Al-Baqarah (2): 189; dalam bentuk 
ittaqau (“55 ) sebanyak 19 kali, seperti dalam OS. 
Al-Ma'idah (5): 93; dan dalam bentuk ittagaitunna 
(525) hanya satu kali, ditemukan di dalam OS. 
Al-Ahzab [33]: 32. Dalam bentuk-bentuk seperti 
di atas, kata taqwa pada umumnya memberi 
gambaran mengenai keadaan dan sifat-sifat serta 
ganjaran bagi orang-orang bertakwa. Kata taqwa 
yang diungkapkan dalam bentuk kata kerja yang 
menunjukkan masa sekarang (fil mudhari') 


Taqwa 


ditemukan sebanyak 54 kali. Dalam bentuk ini, 
Al-Qur'an menggunakan kata itu untuk: (1) 
menerangkan berbagai ganjaran, kemenangan, 
dan pahala yang diberikan kepada orang yang 
bertakwa, seperti di dalam QS. Ath-Thalaq (65): 
5; (2) menerangkan keadaan atau sifat-sifat yang 
harus dimiliki oleh seseorang sehingga ia 
diharapkan dapat mencapai tingkat takwa, yang 
diungkapkan bentuk la'allakum tattagan 
( 655% 2X = semoga Engkau bertakwa), seperti 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 183; dan (3) me- 
nerangkan ancaman dan peringatan bagi orang- 
orang yang tidak bertakwa, seperti dalam QS. 
Al-Mu'minun [23]: 32. 

Kata taqwa yang dinyatakan dalam kalimat 
perintah ditemukan sebanyak 86 kali, 78 kali di 
antaranya mengenai perintah untuk bertakwa 
yang ditujukan kepada manusia secara umum. 
Objek takwa dalam ayat-ayat yang menyatakan 
perintah takwa tersebut bervariasi, yaitu: (1) 
Allah sebagai objek ditemukan sebanyak 56 kali, 
misalnya pada OS. Al-Baqarah (2): 231 dan OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 131: (2) Neraka sebagai 
objeknya dijumpai sebanyak 2 kali, yaitu pada 
OS. Al-Baqarah (2): 24 dan OS. Ali “Imran [3]: 
131, (3) Fitnah/siksaan sebagai objek takwa 
didapati satu kali, yaitu pada OS. Al-Anfal (8): 
25: (4) Objeknya berupa kata-kata rabbakum 
(5 ), al-ladzi khalagakum («Xii (sh ), dan kata- 
kata lain yang semakna berulang sebanyak 15 
kali, misalnya di dalam OS. Al-Hajj [22]: 1. 

Dari 86 ayat yang menyatakan perintah 
bertakwa pada umumnya (sebanyak 82 kali) 
objeknya adalah Allah, dan hanya 4 kali yang 
objeknya bukan Allah melainkan neraka, Hari 
Kemudian, dan siksaan. Dengan demikian, dapat 
disimpulkan bahwa ayat-ayat yang berbicara 
mengenai takwa dalam Al-Our'an pada dasar- 
nya yang dimaksudkan adalah ketakwaan 
kepada Allah swt. Perintah itu pada dasarnya 
menunjukkan bahwa orang-orang yang akan 
terhindar dari api neraka dan siksaan Hari 
Kemudian nanti adalah orang-orang yang 
bertakwa kepada Allah swt. 

Kata taqwa yang dinyatakan dalam bentuk 
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mashdar, ditemukan dalam Al-Our'an sebanyak 
19 kali. Diungkapkan dalam bentuk tugih (32 ) 
sebanyak 2 kali dan dalam bentuk tagwi (sy) 
sebanyak 17 kali. Dalam bentuk ini kata tagwd 
pada umumnya digunakan Al-Our'an untuk: (1) 
menggambarkan bahwa suatu pekerjaan yang 
dilakukan harus didasarkan atas ketakwaan 
kepada Allah swt., seperti dalam OS. Al-Hajj 
(22): 37: dan (2) menggambarkan bahwa takwa 
merupakan modal utama dan terbaik untuk 
menuju kehidupan akhirat. 

Takwa kepada Allah merupakan sesuatu 
yang harus dilaksanakan. Takwa kepada Allah, 
menurut Muhammad Abduh, adalah meng- 
hindari siksaan Allah dengan jalan meng- 
hindarkan diri dari segala yang dilarang-Nya 
serta mengerjakan segala yang diperintahkan- 
Nya. Hal ini, lanjutnya, hanya dapat terlaksana 
melalui rasa takut dari siksaan yang menimpa 
dan rasa takut kepada yang menjatuhkan 
siksaan, yaitu Allah. Rasa takut itu pada 
mulanya timbul dari keyakinan tentang adanya 
siksaan. Perintah dan larangan Allah dapat 
dikategorikan ke dalam dua kelompok, yaitu (1) 
perintah dan larangan yang berkaitan dengan 
alam raya yang disebut hukum-hukum alam, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Fushshilat [41]: 
11, misalnya, api membakar atau bulan berputar 
mengelilingi bumi, dan (2) perintah dan larangan 
yang berkaitan dengan pelaksanaan ajaran 
agama yang ditujukan kepada manusia, seperti 
perintah melakukan shalat yang dinyatakan di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 78. Kumpulan dari 
perintah dan larangan ini dinamakan hukum- 
hukum syariat. Sanksi pelanggaran terhadap 
hukum-hukum alam akan diperoleh di dunia, 
sedangkan sanksi pelanggaran terhadap hukum- 
hukum syariat akan diperoleh di akhirat. Dengan 
demikian, ketakwaan memunyai dua sisi, yaitu 
sisi duniawi dan sisi ukhrawi. Sisi duniawi, yaitu 
memperhatikan dan menyesuaikan diri dengan 
hukum-hukum alam, sedangkan sisi ukhrawi, 
yakni memperhatikan dan melaksanakan hu- 
kum-hukum syariat. 

Takwa dalam arti melaksanakan perintah 
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Allah dan menjauhi larangan-Nya hanya dapat 
terwujud oleh dorongan harapan memperoleh 
kenikmatan surgawi serta rasa takut terjerumus 
ke dalam neraka. Karenanya, sebagian ulama 
menggambarkan takwa sebagai gabungan di 
antara harapan dan rasa takut. 

Ketakwaan yang dinyatakan di dalam 
bentuk amal perbuatan jasmaniah yang dapat 
disaksikan secara lahiriah merupakan perwuju- 
dan keimanan seseorang kepada Allah swt. Iman 
yang terdapat di dalam dada diwujudkan dalam 
bentuk amal perbuatan jasmaniah. Oleh sebab 
itu, kata taqwa di dalam Al-Qur'an sering 
dihubungkan dengan kata Iman ( oY! ), seperti 
di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 103, QS. Al-A'raf 
(71:96, QS. Ali Imran [3]: 179, OS. Al-Anfal [8]: 
29, dan OS. Muhammad [47]: 36. 

Al-Qur'an menyebut orang yang bertakwa 
dengan al-muttagi (AS ), jamaknya al-muttagin 
(123 ), yang berarti 'orang yang bertakwa’. 
Kata itu disebut Al-Qur'an sebanyak 50 kali, 
digunakan Al-Our'an untuk (1) menggambarkan 
bahwa orang-orang yang bertakwa dicintai oleh 
Allah swt. dan di akhirat nanti akan diberi 
pahala dan tempat yang paling baik, yaitu surga, 
seperti yang diungkapkan di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 76, OS. Adz-Dzariyat [51]: 15, dan OS. 
Ad-Dukhan [44]: 51: (2) menggambarkan bahwa 
orang-orang yang bertakwa adalah orang-orang 
yang mendapat kemenangan, seperti diungkap- 
kan OS. An-Naba' [78]: 31: (3) menggambarkan 
bahwa Allah merupakan pelindung (wali) bagi 
orang-orang yang bertakwa, seperti diung- 
kapkan dalam OS. Al-Jatsiyah [45]: 19: dan (4) 
menggambarkan bahwa beberapa kisah yang 
terjadi merupakan peringatan dan teladan bagi 
orang-orang yang bertakwa, seperti yang 
diungkapkan dalam OS. Al-Anbiya (21): 48 dan 
OS. Al-Haqqah (69): 48. 

Al-Our'an tidak menjelaskan secara rinci 
siapa yang dimaksudkan dengan istilah itu. Al- 
Our'an hanya menyebutkan beberapa cirinya, 
antara lain dalam OS. Al-Bagarah (2): 2—5. 
Selanjutnya dijelaskan dalam OS. Ali Imran [3]: 
132—135. Ciri-ciri orang bertakwa menunjukkan 
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suatu kepribadian yang benar-benar utuh dan 
integral, sebagaimana dinyatakan dalam OS. Al- 
Hujurat (49): 13. Penggunaan kata atgikum 
($ úf ) dalam ayat ini sekaligus menunjukkan 
bahwa taqwa memunyai tingkatan-tingkatan. 
Perbedaan tingkatan tersebut sangat ditentukan 
oleh kualitas keimanan dan ketaatan seseorang 
dalam melaksanakan perintah dan meninggal- 
kan larangan Allah swt. 

Orang-orang yang bertakwa diberi ber- 
bagai kelebihan oleh Allah swt., tidak hanya 
ketika mereka di akhirat nanti, tetapi juga ketika 
mereka berada di dunia ini. Beberapa kelebihan 
mereka disebutkan di dalam Al-Qur'an, antara 
lain: (1) dibukakan jalan keluar pada setiap 
kesulitan yang dihadapinya (QS. Ath-Thalaq 
(65): 2); (2) dimudahkan segala urusannya (QS. 
Ath-Thalaq [65]: 4): (3) dilimpahkan kepadanya 
berkah dari langit dan bumi, misalnya di- 
nyatakan dalam OS. Al-A'raf [7]: 96: (4) di- 
anugerahi furgan (565), yakni petunjuk untuk 
membedakan yang hak dan yang batil (OS. Al- 
Anfal [8]: 29: dan (5) diampuni segala kesalahan- 
nya dan dihapus segala dosanya (OS. Al-Hadid 
[57]: 28 dan OS. Al-Anfal (8): 29). « Hasan Zaini & 


TASBIH (2&5) 

Kata tasbih (xx ) adalah bentuk mashdar dari 
sabbaha — yusabbiku — tasbihan ( a Sui 
yang berasal dari kata sabh ( z= ). Menurut Ibnu 
Faris, asal makna kata sabh ada dua. Pertama, 
sejenis ibadah. Kedua, sejenis perjalanan cepat. 
Pengertian kata tasbih ( s-—) berasal dari 
pengertian pertama, yaitu menyucikan Allah 
swt. dari segala keburukan (tanzihullihi min kulli 
sû (ey ig La &j5 ), sedangkan kata tanzih 
(4 ) berarti tab'id ( x = menjauhkan). Jadi, 
Allah jauh dari setiap yang jelek. Sementara itu, 
kata subbuh (7) adalah sifat bagi Allah, yang 
berarti 'Allah Maha Suci dari segala sesuatu yang 
tidak pantas bagi-Nya'. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani mengartikan kata 
as-sabh (3 ) sebagai ‘berlari cepat di dalam air 
(berenang) atau di udara (terbang). Kata itu 
dapat dipergunakan untuk perjalanan bintang 
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di langit, atau lari kuda yang cepat, atau 
kecepatan beramal. Dinamakan tasbih karena 
segera pergi untuk beramal dalam rangka 
menyembah Allah. Kata ini berlaku untuk 
melakukan kebaikan atau menjauhi kejahatan. 
Lebih lanjut Al-Ashfahani menambahkan, tasbih 
bisa dalam wujud perkataan, perbuatan ataupun 
niat. Pengertian tasbih terakhir itu mengacu 
kepada pengertian isthilahi yang sudah ber- 
kembang sampai sekarang. 

Kata tasbih di dalam bentuk mashdar hanya 
disebutkan dua kali di dalam Al-Qur'an, yaitu 
di dalam OS. Al-Isra' (17): 44 dan OS. An-Nur 
[24]: 41. Di dalam bentuk fi'1 madhi disebut empat 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Hadid (57): 1, OS. Al- 
Hasyr [59]: 1, OS. Ash-Shaff [61]: 1, OS. As- 
Sajadah (32): 15. Di dalam bentuk fil mudhiri' 
disebut 20 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Baqarah [2]: 30, OS. Ar-Ra'd (13): 13, OS. Al-Isra' 
(17): 44 (dua kali), OS. Al-Anbiya' [21]: 20 dan 79, 
OS. An-Nur [24]: 36 dan 41, dan lain-lain. Di 
dalam bentuk fi'l amr disebut 18 kali. Antara lain 
di dalam OS. Ali Imran (3): 4, OS. Al-Hijr [15]: 
98, OS. Maryam (19): 11, OS. Thaha [20]: 130 (dua 
kali), OS. Al-Furqan (25): 58, OS. Al-Ahzab [33]: 
42, dan lain-lain. Dalam bentuk Subhina, baik di- 
idhafah-kan atau tidak, disebut 41 kali, antara lain 
dalam OS. Yiisuf [12]: 108, OS. Al-Isra' (17): 1, 93, 


dan 108, OS. Al-Anbiya' [21]: 22, OS. Al- . 


Mu'minin [23]: 91, OS. An-Naml (27): 8, OS. Al- 
Qashash [28]: 68, dan lain-lain. Dalam bentuk 
musabbihin, musabbikin disebut dua kali, yaitu 
dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 143 dan 166. 
Firman Allah dalam OS. Al-Isra' [17]: 44 
menjelaskan bahwa langit yang tujuh, bumi dan 
segala yang ada dalamnya ber-tasbih kepada 
Allah, meskipun kita tidak mengetahui tasbih 
mereka. Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
mengemukakan dalam tafsirnya, tasbih di sini 
maksudnya adalah tanzihun gauliy (S5 8 = 
mensucikan Allah melalui ucapan). Hakikat kalam 
(“55 ) adalah mengungkapkan apa yang ter- 
dapat dalam hati dengan bermacam-macam 
isyarat. Tatkala manusia tidak mendapatkan apa 
yang ditujunya melalui isyarat maka ia meng- 
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gunakan lafal, yaitu suara yang diperuntukkan 
bagi suatu pengertian. Dengan cara itu ia 
menunjukkan apa yang ada dalam hatinya. 
Sering pula orang menggunakan isyarat tangan, 
kepala dan lainnya untuk menyatakan maksud- 
nya. Demikian juga halnya perbuatan yang 
menggunakan tulisan atau membuat tanda- 
tanda. Yang benar, demikian Husain menambah- 
kan, tasbih semua makhluk itu adalah ucapan 
hagigi: namun, tidak mesti dengan lafal tertentu 
dan suara yang dibunyikan. Ditambahkannya, 
namun, dikenal di kalangan Syi'ah dan Ahli 
Sunnah, semua yang ada ini ber-tasbih kepada 
Allah. 

Al-Ourthubi mengemukakan dalam taf- 
sirnya, terdapat perbedaan pendapat dalam 
memahami keumuman ayat ini, apakah di- 
takhshish atau tidak. Satu golongan ulama 
berpendapat, tidak di-takhshish dan tetap berlaku 
umum, yaitu semua makhluk ciptaan Tuhan 
mengakui bahwa Allah “Azza wa Jalla adalah 
Maha Pencipta dan Maha Kuasa. Tasbih di sini 
merupakan tasbihud-dalalah (VW ps ), bukan 
tasbihul-hagigah (EH »£5.3 ), namun, kita tidak 
dapat mendengar dan memahami tasbih mereka. 
Ada lagi yang berpendapat, meskipun kata asy- 
syai’ (s1!) di dalam ayat ini bersifat umum: 
namun, maksudnya adalah khusus, yaitu ter- 
tentu pada makhluk hidup dan manusia, tidak 
mencakup benda-benda mati. Ini dikuatkan 
dengan adanya ucapan ‘Ikrimah bahwa pohon 
kayu ber-tasbih, sedangkan benda mati tidak. 

Sayyid Outhub di dalam tafsirnya lebih 
menekankan hikmah yang bisa diambil oleh 
manusia dari tasbih yang dilakukan oleh burung 
dan makhluk-makhluk lainnya yang ada di 
langit dan di bumi. Bila makhluk lain tersebut 
selalu ber-tasbih kepada Allah maka manusia 
lebih pantas lagi untuk melakukannya dan tidak 
sewajarnya mereka lalai. 

Kata tasbih yang ada di dalam Al-Qur'an 
ternyata objeknya selalu nama Allah, artinya 
mereka ber-tasbih memuji Allah, sedangkan 
subjek atau yang melakukannya bukan hanya 
manusia, tetapi juga makhluk lain, seperti 
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malaikat, jin, gunung, burung dan makhluk- 
makhluk lainnya. Setiap kata subhina (55x. ) 
selalu dihubungkan dengan kata Allah, atau rabbi, 
rabbika dan al-ladzi. Umpamanya subhanallah 
(Si St), subhina rabbika (5 St ), subhina 
rabbi (25 25x), dan subhinal-lazi (SM Sx). 
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TAWWAB, AT- (1) 

Kata At-Tawwab («YA ), terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf ta’, waw, dan ba. 
Maknanya hanya satu, yaitu kembali. Kata ini 
mengandung makna bahwa yang kembali 
pernah berada pada satu posisi, baik tempat 
maupun kedudukan, kemudian meninggalkan 
posisi itu, selanjutnya dengan “kembali” ia 
menuju kepada posisi semula. 

Dalam Al-Our'an, kata At-Tawwab, baik 
dengan hiasan alif dan lâm maupun tidak, 
ditemukan sebanyak 11 kali, kesemuanya 
menunjuk kepada Allah swt., hanya sekali saja 
kata ini ditemukan dalam bentuk jamak at- 
tawwibin ( IN), dan yang dimaksud adalah 
manusia-manusia. 

Sgp TSS Ge SI “Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang taubat dan menyukai 
orang-orang yang menyucikan diri” (OS. al-Bagarah 
[2]: 222). 


Kata kerja yang menggunakan akar kata 
yang terangkai oleh ketiga huruf di atas, beraneka 
macam pelakunya: sekali Allah dan di kali lain 
manusia. Perhatikan misalnya kedua ayat 
berikut: 38 sa par BETI DPN esi; A3 
II ‘Kemudian Adam menerima beberapa 
kalimat dari Tuhannya, maka Allah taba/kembali atasnya 
(menerima taubatnya?). Sesungguhnya Allah Maha 
Penerima taubat lagi Maha Penyayang” (OS. al- 
Bagarah (2): 37). 


Di sini pelaku adalah Allah, sedang firman- 
Nya dalam OS. Thaha (20): 82: 


Sai JÉ GA LE ATU 3 
“Sesungguhnya Aku Maha Pengampun bagi orang 
yang bertaubat, beriman, beramal saleh, kemudian tetap 
di jalan yang benar.” 
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Pelakunya seperti terbaca adalah manusia, 
sedang dalam OS. at-Taubah (9): 118) menunjuk 
kepada kedua pelaku tersebut. 

Al-Ghazali mengartikan at-Tawwib yang 
merupakan sifat Allah sebagai: 

“Dia (Allah) yang kembali berkali-kali 
menuju cara yang memudahkan taubat untuk 
hamba-hamba-Nya, dengan jalan menampak- 
kan tanda-tanda kebesaran-Nya, menggiring 
kepada mereka peringatan-peringatan-Nya, 
serta mengingatkan ancaman-ancaman-Nya, 
sehingga bila mereka telah sadar akan akibat 
buruk dari dosa-dosa, dan merasa takut dari 
ancaman-ancaman-Nya, mereka kembali (ber- 
taubat) dan Allah pun kembali kepada mereka 
dengan anugerah pengabulan.” 

Menurut mufassir At-Thabathabai: Taubat 
dari Allah berarti kembali-Nya Allah kepada 
hamba dengan mencurahkan rahmat. Adapun 
taubat manusia, maka dia adalah permohonan 
ampun, disertai dengan meninggalkan dosa. 
Taubat manusia berada antara dua jenis taubat 
Tuhan, karena manusia tidak dapat melepaskan 
diri dari Tuhan dalam keadaan apa pun, maka 
taubatnya atas maksiat yang dia lakukan, 
memerlukan taufig, bantuan, dan rahmat-Nya, 
agar taubat tersebut dapat terlaksana, setelah 
itu, manusia yang bertaubat, masih memerlukan 
lagi pertolongan Allah dan rahmat-Nya, agar 
upayanya bertaubat benar-benar dapat di- 
terima oleh-Nya. 

Demikian terlihat bahwa taubat manusia 
berada antara dua taubat Allah. Yang pertama, 
berupa kembalinya Allah memberi anugerah 
pada manusia dalam bentuk menggerakkan 
hatinya untuk bertaubat dan menyesali dosa- 
nya. Yang kedua, setelah manusia tadi memenuhi 
panggilan hatinya yang digerakkan Allah itu, 
Allah sekali lagi, kembali atau taubat kepada 
hamba-Nya, tetapi kali ini dalam bentuk 
mengampuni dosanya, bahkan mengganti 
kesalahan atau kejahatan yang mereka lakukan 
dengan kebajikan. (OS. Al-Furqan (25): 70). 

Perlu dicatat dan dicamkan bahwa dalam 
al-Our'an tidak ditemukan bentuk jamak yang 
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menunjuk kepada Allah sebagai penerima/ 
pemberi taubat. Bahkan secara tegas, kata kerja 
yang menunjuk kepada penerimaan-Nya, di- 
kemukakan dalam bentuk tunggal dan menunjuk 
kepada diri-Nya sendiri. Firman-Nya setelah 
mengutuk mereka yang menyembunyikan 
kebenaran: 
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Pera 
“Kecuali mereka yang telah taubat dan mengadakan 
perbaikan dan menerangkan (kebenaran), maka terhadap 
mereka itu Aku menerima taubatnya dan Akulah Yang 
Maha Penerima taubat lagi Maha Penyayang” (QS. al- 
Baqarah |2): 160). 


Penggunaan bentuk tunggal dalam hal 
taubat adalah karena tidak ada satu makhluk 
pun yang memunyai wewenang atau terlibat 
dalam menerima atau menolak taubat, hanya 
Allah sendiri saja yang menerima taubat dan 
memberi pengampunan. Demikian, wa Allah 
A'lam. & M. Quraish Shihab & 


THA'AH (46) 
Kata thd'ah (15 ) sering diartikan dengan 
'patuh/tunduk'. Dalam bentuk tunggal, kata 
thâʻah hanya disebut tiga kali dalam Al-Qur'an, 
yaitu dalam OS. An-Nisa' [4]: 81, OS. An-Nur [24]: 
53, dan OS. Muhammad [47]: 21, sedangkan 
dalam bentuk-bentuk lain disebut 127 kali. 
Secara etomologis, kata thd'ah berasal dari 
akar kata thawa'a ( 3? ) yang pada mulanya 
berarti 'menemani/mengikuti'. Seseorang yang 
mengikuti orang lain dan dengan ikhlas me- 
nuruti perintahnya dinamakan al-muthawwi' 
( EA ). Arti ini kemudian berkembang, sejalan 
dengan perkembangan pemakaiannya, sehingga 
orang yang ikut berjihad disebut al-mutathawwi 'ah 
(a faali ) karena dalam perang ia harus mengi- 
kuti dan melaksanakan semua aba-aba dari 
komandannya. Istri yang setia kepada suaminya 
dinamakan muthi'ah (ix: ) karena selalu setia 
menemani dan menuruti suaminya. Agaknya, 
dari sinilah orang yang patuh dan tunduk 
melaksanakan ibadah kepada Allah disebut 
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orang yang taat (thd'ah). 

Dari kandungan ayat-ayat yang meng- 
gunakan kata thd'ah dapat dipahami bahwa Al- 
Our'an menggunakan kata tersebut, dengan 
segala derivasinya, untuk menunjukkan arti 
'patuh/tunduk'. Patuh dan tunduk yang dike- 
hendaki Al-Our'an ialah yang berkaitan dengan 
kebaikan, tidak ada thd'ah digunakan untuk 
kejahatan. Akan tetapi, tidak semua kata yang 
berasal dari kata thawa'a ( #55) itu digunakan 
untuk arti “patuh dan tunduk' karena bila Al- 
Our'an menggunakannya di dalam bentuk 
yastathi' (b£—4 ) maka artinya adalah 'ke- 
mampuan'. Misalnya, OS. An-Nisa' [4]: 98, meng- 
gambarkan kewajiban berhijrah di jalan Allah 
bagi setiap Mukmin, kecuali orang yang tidak 
mampu, tidak berdaya. 

Tha'ah di dalam Al-Qur'an kadang-kadang 
dikaitan dengan perintah dan kadang-kadang 
dengan larangan. Artinya, ada perintah taat dan 
ada larangan taat. Akan tetapi, yang terakhir ini 
sesungguhnya tidak ada karena yang dilarang 
itu sama dengan tidak ada. Misalnya, OS. Al- 
Ahzab (33): 1 dan 48, yang di dalamnya terdapat 
larangan taat kepada orang kafir dan sombong. 
Oleh karenanya, taat kepada yang kafir dan 
sombong itu tidak dinamakan taat di dalam 
konsep Al-Our'an. Oleh sebab itu, taat yang ada 
hanya berhubungan dengan perintah. 

Bilamana diperhatikan objek-objek perin- 
tah taat di dalam Al-Our'an, dapat disimpulkan 
bahwa objeknya hanya tiga, yaitu Allah, Rasul 
saw, dan penguasa (ulil-amr LA! J51) ). Ketiga 
objek ini ditemui sekaligus di dalam OS. An-Nisa' 
[4]: 59, yang memerintahkan taat kepada Allah, 
taat kepada rasul-Nya, dan kepada pemimpin. 
Ayat tersebut berbunyi, 

San AI dala Oo LA Saha Ita Gali da 
(“YG ayyuhal-ladzina amani athi'ullaha wa athi'ur- 
rasila wa ulil-amri minkum”) 

“Hai orang-orang yang beriman, taotilah Allah dan 
taatilah Rasul (-Nya), dan ulil amri di antara kamu.” 


Taat kepada Allah ialah menggunakan Al- 
Our'an sebagai pedoman hidup. Taat kepada- 
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Nya karena Rasul telah diutus Allah untuk 
menjelaskan perintah dan larangan-Nya agar 
manusia dapat mengerti dan mengamalkannya. 
Oleh sebab itu, beliau adalah suri teladan yang 
harus wajar diikuti. Taat kepada penguasa ialah 
dengan mematuhi peraturan-peraturan yang 
dibuatnya, selama peraturan itu dibuat ber- 
dasarkan musyawarah dan tetap sejalan dengan 
ajaran Al-Qur'an dan sunah Nabi. Apabila 
peraturan atau perintah penguasa tersebut 
bertentangan dengan ajaran Islam maka setiap 
pribadi dilarang mendengar dan mematuhinya. 
Dengan demikian, orang yang taat menurut Al- 
Qur'an ialah orang yang taat kepada Allah, 
Rasul, dan penguasa selama perintahnya tidak 
bertentangan dengan petunjuk Allah dan Rasul. 
Syarat inilah yang ditentukan Ayat 59 QS. An- 
Nisâ’ yang disebut di atas tidak menggandengkan 
secara eksplisit kata thd'ah dengan objek ketiga 
(ulil-amr). œ A. Rahman Ritonga & 


THA'AM (ab) 

Kata tha'im (wb) adalah bentuk tunggal dari 
ath'imah (1&x51 ). Berakar pada huruf-huruf thô’, 
ain, dan mim yang berarti ‘mengecap’, ‘mencicipi’, 
atau 'merasai' sesuatu. Berdasarkan akar kata 
itu, lahir beberapa bentuk, antara lain tha'm ( rab 
- rasa), math'am ( ah = tempat makan), istith am 
(el! = meminta makanan), thu'm (cab = 
makanan, umpan untuk makanan ikan, suap 
atau pemberian untuk dinikmati seseorang, dan 
penyuntikan karena memasukkan sesuatu yang 
sama fungsinya dengan makanan). Menurut Al- 
Khalil, seperti dikutip oleh Ibnu Faris dan Ibnu 
Manzhur, penggunaan kata tha'im (pùb = ma- 
kanan) dalam percakapan orang Arab di- 
khususkan pada gandum, seperti sabda Nabi 
saw. dari Abu Said Al-Khudri tentang zakat 
fitrah, tsâʻân min tha'am (dab ¿y GL = ‘satu sha 
gandum), sedangkan kata ith im ( sb) = memberi 
makan) digunakan untuk pemberian semua jenis 
yang dikecap atau dimakan, termasuk air. 
Menurut Ibnu Manzhur, tha'im (e&b ) adalah 
kata yang digunakan untuk semua jenis yang 
dimakan. Sebagian yang lain berpendapat, 


Kajian Kosakata 


Tha'am 


semua yang diairi lalu tumbuh sebab ia tumbuh 

karena air tersebut. Menurut Ibnu Katsir, semua 

yang termasuk di dalam kategori biji-bijian, 
seperti gandum dan kurma. Menurut Ath- 

Thabari, tha Am ( ¿GÉ ) adalah apa yang dimakan 

dan diminum. 

Kata tha'am dan yang seasal dengannya 
dalam Al-Qur'an, terulang 48 kali: tha'am/ath- 
tha'ama (#&5 | sub = makanan) sendiri terulang 
24 kali seperti dalam OS. Al-Baqarah [2]: 61 dan 
ith'Am (#45! = memberi makan) tiga kali, seperti 
di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 89. Pecahan kata 
tha'Am lainnya berbentuk kata kerja lampau 
(madhi), terulang lima kali, seperti dalam OS. 
Yasin [36]: 47: kata kerja sekarang (fi'il mudhari'), 
yath'am («xi ) dua belas kali, seperti dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 249: kata kerja perintah (fi'il amr), 
ath 'imd (1,45!) dua kali, seperti dalam OS. Al- 
Hajj [22]: 28: ism fa'il, thâim ( £% ) satu kali (OS. 
Al-An'am (6): 145): dan kata benda, tha'm ( e3% ) 
satu kali (OS. Muhammad [47]: 15). 

Penggunaan kata tha'âm ( (wb = makanan) 
dalam Al-Our'an, antara lain berkaitan dengan 
hal-hal yang berikut: 

1. Makanan yang dihalalkan, yaitu makanan 
dari laut (OS. Al-Ma'idah (5): 96) dan makanan 
Ahlul-Kitab (OS. Al-Ma'idah [5]: 5) atau 
makanan yang halal bagi kaum Bani Israil 
(OS. Ali Imran [3]: 93), yaitu kecuali yang 
diharamkan oleh Nabi Ya gub bagi dirinya 
sendiri sebelum Taurat diturunkan, antara 
lain yang berkuku, lemak sapi dan domba (OS. 
Al-An'am [6]: 146). 

2. Anjuran memberi makanan kepada orang 
yang membutuhkan. Orang yang melaksana- 
kan anjuran tersebut akan masuk surga (QS. 
Al-Insan [76]: 8), sedangkan orang yang tidak 
menghiraukannya akan masuk neraka (QS. 
Al-Haqqah (69): 34 dan QS. Al-Fajr (891: 18). 
Bahkan, orang yang tidak memedulikannya 
dapat dianggap sebagai pendusta agama (QS. 
Al-Ma'an [107]: 3). 

3. Makanan sebagai sarana membayar kafarat, 
yaitu bagi yang tidak kuat melaksanakan 
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puasa (OS. Al-Baqarah (2): 184) dan orang 
yang melanggar larangan ihram (OS. Al- 
Ma'idah (51: 95). 

4. Makanan bagi penghuni neraka, yaitu berupa 
pohon zaggiim yang tumbuh di neraka (OS. Ad- 
Dukhan (44): 44), darah dan nanah (OS. Al- 
Haggah (69): 36), makanan yang menyumbat 
kerongkongan (OS. Al-Muddatstsir [73]: 13), 
dan pohon yang berduri (OS. Al-Ghasyiyah 
[88]: 6). 

5. Makanan pengganti yang diminta oleh Bani 
Israil karena tidak sabar, hanya memakan 
satu macam makanan di dalam kurun waktu 
satu tahun (OS. Al-Bagarah (2): 61), yakni al- 
manna was-salwa (“li - makanan manis seperti 
madu) dan (SES = sejenis burung puyuh), 
demikian Ibnu Katsir di dalam tafsirnya. 

6. Makanan suci yang dicari Ash4bul-Kahfi, 
setelah dibangkitkan dari tidur mereka (OS. 
Al-Kahfi (18): 19). Yang dimaksud dengan 
makanan suci menurut As-Suyuthi adalah 
makanan yang paling halal. Ibnu Katsir 
mengartikannya dengan makanan yang pal- 
ing baik, sedangkan Ibnu Abbas menyebut- 
nya sembelihan yang paling halal, karena 
masyarakat ketika itu banyak menyembelih 
binatang untuk dipersembahkan pada ber- 
hala atau makanan yang banyak berkahnya. 

7. Nabi dan rasul Allah dalam kedudukannya 
sebagai manusia biasa, dia makan, berjalan, 
dan tidak kekal (OS. Al-Ma'idah [5]: 75, OS. 
Al-Anbiya [21]: 8, serta OS. Al-Furqan [25]: 7 
dan 20). 

8. Dakwah Yusuf as. dalam penjara, yaitu ia 
menunjukkan kemampuan yang diberikan 
Allah kepadanya sebagai bukti kebenaran- 
nya berupa kemampuan untuk mengetahui 
jenis makanan yang akan diberikan kepada 
temannya sebelum makanan itu sampai 
kepada mereka (OS. Yusuf [12]: 37). 

9. Adab sopan santun bagi tamu yang ingin 
masuk ke rumah Rasul saw., yaitu tidak boleh 
masuk kecuali diizinkan oleh beliau untuk 
makan dan tidak boleh menunggu-nunggu 
waktu makan (OS. Al-Ahzab (33): 53). 
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10. Peringatan Tuhan kepada manusia tentang 
hakikat dirinya, yaitu supaya memikirkan 
kekuasaan Allah melalui makanan yang 
dimakannya (OS. ‘Abasa (80J: 24). 

Dengan demikian, penggunaan kata tha Gm 
(¿46 ) dalam Al-Qur'an bersifat umum, yakni 
setiap yang dapat dimakan, baik makanan itu 
berasal dari darat dan laut maupun makanan 
yang belum diketahui hakikatnya (makanan bagi 
penghuni neraka). 

Penggunaan kata ith'im ( cb! = memberi 
makan) di dalam Al-Our'an berkaitan dengan 
hal-hal yang berikut: 

1. Kafarat bagi orang yang melanggar sum- 
pahnya, yaitu dengan memilih salah satu dari 
tiga, di antaranya memberi makan sepuluh 
orang miskin (OS. Al-Ma'idah [5]: 89). 

2. Kafarat bagi orang yang men-zhihar istrinya, 
yakni memberi makan 60 orang miskin (OS. 
Al-Mujadilah (58): 4) jika tidak memer- 
dekakan budak dan berpuasa dua bulan 
berturut-turut. 

3. Adanya dua jalan yang ditawarkan kepada 
manusia. Salah satunya adalah jalan yang 
sukar dilalui karena di dalamnya terdapat 
perintah memberi makan kepada orang yang 
lapar, yaitu anak yatim dan orang miskin (OS. 
Al-Balad (90): 14). 

Dengan demikian, kata ith'4m lebih banyak 
digunakan menyangkut perintah memberi 
makan kepada mereka yang lapar, anak yatim, 
dan orang miskin. Mereka itu akan mendapatkan 
kemuliaan di sisi Allah, baik di dunia maupun di 
akhirat. Adapun orang yang melanggar perintah 
itu akan mendapatkan balasan yang pedih di 
akhirat kelak. Di samping itu, penggunaan kata 
tersebut juga dikaitkan dengan kemahaagungan 
Allah swt. karena Dialah yang memberi makan 
seluruh makhluk-Nya dan tidak sebaliknya. 

Kata-kata dalam Al-Our'an yang seasal 
dengan kedua kata tersebut adalah: 

1. Yath'am (a - memakan atau meminum), 
digunakan berkaitan dengan (a) tentara 
Thalut yang diuji dengan air sungai di tengah 
perjalanan menuju medan perang (QS. Al- 
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Baqarah (2): 249), dan (b) kebiasaan orang 
musyrik Quraisy untuk menentukan bina- 
tang tertentu yang mereka hormati dan tidak 
boleh dimakan kecuali oleh orang-orang 
tertentu pula, serta haram bagi lain (QS. Al- 
An'am (6): 138). 

Tuth'im ( ai - kamu beri makan), digunakan 
berkaitan dengan makanan yang semestinya 
diberikan kepada orang miskin, yaitu ma- 
kanan yang biasa diberikan kepada keluarga 
(OS. Al-Ma'idah [5]: 89). 

. Tha'im ( =b = telah makan), digunakan ber- 
kaitan dengan penghapusan dosa yang 
disebabkan karena memakan makanan yang 
diharamkan Allah sebelum beriman (OS. Al- 
M4'idah [5]: 93) dan adab makan di rumah 
Rasul saw., yaitu setelah dijamu hendaknya 
pulang dan mencari rezeki (OS. Al-Ahzab 
(33): 53). 

. Yuth'im (ee - dia memberi makan), di- 
gunakan berkaitan dengan, (a) pemberi 
makan yang sebenarnya, yaitu Allah swt. (OS. 
Al-An'am (6): 14 dan OS. Adz-Dzariyyat (51): 
57), (b) dakwah Nabi Ibrahim as. kepada 
kaumnya, bahwa Allahlah yang memberi 
makan kepadanya (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 79), 
dan (c) orang-orang yang berbuat kebajikan, 
antara lain memberi makan kepada anak 
yatim dan orang miskin (OS. Al-Insan [76]: 
8). 

. Yuth'am (ab - diberi makan), digunakan 
berkaitan dengan keagungan Allah swt., 
yang salah satunya adalah Dia tidak diberi 
makan (OS. Al-An'am (6):14). 

. Thd'im ( „sb = orang yang hendak memakan), 
digunakan berkaitan dengan bantahan Nabi 
kepada kaum musyrik yang sering meng- 
haramkan makanan menurut keinginan 
mereka sendiri walaupun Allah menghalal- 
kannya (OS. Al-An'am [6]: 145). 

. Istath'am ( >b% = minta dijamu), digunakan 
dalam kisah Nabi Musa as. dan Nabi Khidhir 
as. yang meminta dijamu oleh masyarakat 
yang didatanginya tetapi ditolak (OS. Al-Kahfi 
[18]: 77). 
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Ath'im ( ai - beri makanlah), digunakan 
berkaitan dengan orang yang menunaikan 
ibadah haji agar ketika melakukan kurban 
memberikan sebagian dari daging kurbannya 
kepada orang sengsara dan fakir (OS. Al-Hajj 
(22): 28 dan 36). 


. Nuth'im ( pak = kami akan memberi makan), 


digunakan berkaitan dengan, (a) perolok- 
olokan orang kafir kepada orang yang ber- 
iman mengenai perintah menafkahkan se- 
bagian dari harta mereka kepada orang 
miskin, padahal menurut mereka Allahlah 
yang seharusnya memberi makan kepada 
mereka (OS. Yasin [36]: 47), (b) orang yang 
masuk neraka sagar akibat perbuatannya di 
dunia yang salah satunya, tidak menganjur- 
kan memberi makan kepada orang miskin (OS. 
Al-Muddatstsir (74): 44), dan (c) orang yang 
berbuat kebajikan yang ketika memberi 
makan kepada orang yang memerlukan, 
mereka melakukannya karena Allah (OS. Al- 
Insan [76]: 9). 


10.Ath'am ( „bÍ = Dia memberi makan), di- 


11. 


gunakan berkaitan dengan keengganan orang 
kafir memberi makan kepada mereka yang 
membutuhkan karena menurut mereka 
Allahlah yang seharusnya memberi makan 
(OS. Yasin [36]: 47) dan perintah kepada orang 
Ouraisy untuk menyembah Allah karena 
Dialah yang telah memberi makan kepada 
mereka ketika lapar dan keamanan ketika 
dalam ketakutan (OS. Al-Ouraisy [106]: 4). 
Tha'm ( ob = rasa), digunakan berkaitan 
dengan keadaan di surga dengan minuman 
yang tidak pernah berubah rasa dan aroma- 
nya; dijanjikan Allah bagi hamba-Nya yang 
bertakwa di akhirat kelak (QS. Muhammad 
[47]: 15). 

Dengan demikian, kata ath-thaʻâm ( (481) 


menunjukkan arti semua jenis yang biasa 
dicicipi (makanan dan minuman). Makanan, 
menurut Al-Qur'an, ada yang halal dan ada yang 
haram. Yang berhak diberi makan adalah mereka 
yang lapar, baik dari kalangan keluarga maupun 
selain keluarga, maupun manusia secara ke- 
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seluruhan. Pada hakikatnya yang memberi 
makan adalah Allah swt. & Arifuddin Ahmad % 


THAFIQA ( 3) 

Thafiga (sb ) terdiri dari huruf th4 (&)-fa (5) 
—g4f (5). Artinya ‘memulai’. Lafal ini merupakan 
salah satu dari af'Glul-mugdrabah (7621 JW = 
verba-verba yang digunakan untuk menyatakan 
dimulainya suatu pekerjaan). Verba lain yang 
sejenis adalah: 'aliga ( 3 ), ja'ala (Ja), kada (35), 
dan karaba (-:5 ). Menurut Ibnul Haitsam, af alul- 
mugarabah harus diikuti oleh kata kerja sekarang 
(fil mudhiri'). Misalnya, dalam sebuah hadits 
dikatakan, “Fathafiga yulgi ilaihimul jabiba” 
(LI HI Ik sib = Maka mereka mulai me- 
lempari mereka dengan lumpur). 

Lafal thafiga ( ;ib ) bisa juga berarti 'me- 
menangkan atau mendapatkan apa yang diingini'. 
Menurut Abu Said, orang-orang Arab biasa 
mengatakan: “thafiga fulanun bima arada" 
(Sigi K4 556 gib = Fulan mendapatkan atau me- 
menangkan apa yang diinginkannya). Kata kerja 
bentuk ini hanya digunakan dalam kalimat positif 
dan tidak pernah dalam bentuk negatif. Adapun 
kata kerja bentuk sekarang yang mengikutinya 
bisa dalam posisi nyata (2 ), dan bisa di dalam 
posisi tidak terucapkan, muqaddar (4x4). Kedua 
macam posisi kata kerja bentuk sekarang seperti 
ini bisa dijumpai pada pemakaian lafal “thafiga” 
di dalam Al-Qur'an. Misalnya dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 22. Ayat ini menceritakan bagaimana Iblis 
memperdaya Adam dan Hawa agar melanggar 
larangan Allah untuk mendekati pohon khuldi, 
apalagi memakan buahnya. Dengan gigihnya Iblis 
membujuk dan merayu mereka berdua, hingga 
akhirnya mereka tergoda dan memakan buah 
terlarang tersebut. Maka, terjadilah peristiwa 
memalukan berupa terbukanya aurat mereka 
yang dari semula tertutup rapat-rapat. 

M. Ouraish Shihab mengelaborasi ayat 
tersebut dengan mengatakan bahwa peristiwa 
terbukanya aurat setelah terjadinya pelanggaran 
itu menunjukkan bahwa ide dasar yang terdapat 
dalam diri manusia adalah “tertutupnya aurat”. 
Dengan terbukanya aurat karena pelanggaran itu, 
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maka aurat yang semula ditutupi dengan pakaian 
akan dikembalikan kepada ide dasarnya. Karena 
itu, setelah auratnya terbuka, Adam cepat-cepat 
mengambil daun-daun surga untuk menutupinya 
dan demikian pula yang dilakukan oleh Hawa. 
Adapun pemakaian kata kerja “yakhshifani" 
mengisyaratkan bahwa mereka tidak sekadar 
menutupi aurat dengan sehelai daun, tetapi 
menempelkan daun yang satu dengan daun 
lainnya agar menjadi kuat dan tebal serta tidak 
transparan. 

Penggunaan kata kerja thafiga ( 5% ) meng- 
isyaratkan kesegeraan perbuatan itu dilakukan 
agar aurat mereka tidak terlalu lama terbuka. Hal 
itu dibuktikan dengan dipetiknya daun-daun 
surga untuk menutupinya karena hanya benda 
tersebut yang ada di sekitar tempat kejadian yang 
bisa digunakan sebagai penutup. Pola kalimat 
yang sama juga terdapat pada OS. Thaha [20]: 
121. Ayat ini bercerita tentang hal yang sama 
dengan kandungan OS. Al-A'raf [7]: 22 di atas. 

Adapun pola kalimat lain, di mana, kata 
kerja sekarang posisinya digantikan oleh kata lain, 
terdapat pada OS. Shad (38): 33. Ayat ini dan ayat- 
ayat sebelumnya menceritakan tentang kesena- 
ngan Nabi Sulaiman untuk melihat latihan kuda. 
Setiap sore ia datang untuk melihat latihan itu, 
hingga matahari terbenam dan tidak bisa lagi 
melihat kuda-kuda kesayangannya. Kesenangan 
seperti itu, lama-kelamaan dirasakan oleh Nabi 
Sulaiman sebagai penghalang dirinya untuk 
beribadah kepada Allah. Meskipun hal itu tidak 
menyebabkannya meninggalkan ibadah sama se- 
kali, tetapi menghalanginya untuk melakukannya 
di awal waktu. 

Oleh karena itu, dalam ayat 33 dijelaskan 
bahwa setelah melihat kudanya berlatih dengan 
gagah dan tangkas, ia menyuruh untuk mem- 
bawanya kembali kepadanya, kemudian ia 
memotong kaki dan leher kuda itu dengan pedang, 
sebagaimana dijelaskan oleh kebanyakan ahli 
tafsir, seperti Ibnu Abbas, Al-Hasan, Oatadah, dan 
Mugatil. Mereka menjelaskan lebih lanjut, bahwa 
perbuatan yang dilakukan Nabi Sulaiman itu 
tidak salah sebab sebagai seorang nabi Allah tidak 
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mungkin ia melakukan suatu perbuatan yang 
terlarang: atau dengan kata lain, ia tidak mungkin 
bertaubat dari satu perbuatan dosa dengan 
melakukan perbuatan dosa lainnya. Menurut ahli 
tafsir lain, dikatakan bahwa Sulaiman me- 
nyembelih kuda itu kemudian membagikan 
dagingnya sebagai sedekah. Penyembelihan 
seperti dilakukan Nabi Sulaiman itu dibenarkan 
di dalam syariat agamanya. 

Namun, ada pendapat lain, yakni menurut 
Az-Zuhri dan Ibnu Kaisan. Mereka mengatakan 
bahwa setelah kuda itu dibawa kembali kepada 
Nabi Sulaiman, dielus-elusnya kaki dan lehernya 
dengan lembut untuk mengusap debu yang 
menempel. Hal itu ia lakukan karena demikian 
besar rasa cinta dan kasihnya kepada kuda 
tersebut. Akan tetapi menurut Al-Mawardi, 
pendapat terakhir ini lemah dan tidak memiliki 
argumentasi yang rasional, kuat, dan bisa 
diterima. 4 Ahmad Saiful Anam # 


THAGHUT (Sb) 

Kata ini berasal dari kata kerja thaghâ — yathghii 
( b; — Úb ) yang berarti ‘melewati ketentuan’ 
atau ‘melewati batas’. Jika subjek kata kerja 
tersebut adalah air, maka artinya air itu meluap 
melampaui batas permukaan, dan jika subjeknya 
adalah laut, artinya terjadi gelombang besar 
yang luar biasa. Dan jika subjeknya adalah 
manusia, berarti ia sombong dan melakukan 
pelanggaran besar berupa kezaliman dan 
kemaksiatan, atau terbawa ajakan setan, se- 
hingga menyimpang dari kebenaran. 

Bentuk mashdar kata kerja tersebut antara 
lain adalah thughwâ ( s >b ) dan thughyân ( IE ). 
Mashdar yang kedua ini lebih banyak diperguna- 
kan. Manusia yang melakukan pelanggaran itu 
disebut al-thâghî ( +4 ) yang bentuk jamaknya 
adalah thughâh (365 ) dan thâghûn ( SA ). 

Adapun kata thâghût (»'AL ), menurut 
sebagian ahli, pada mulanya adalah thaghawit 
( >36 ), mengikuti bentuk kata fa'alût ( SJ ), 
seperti jabariit dan malakit. Perubahan bentuk itu 
terjadi karena huruf ketiga berharakat dan huruf 
sebelumnya berharakat fathah, sehingga huruf 
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wâwnya diganti dengan alif dan ditempatkan 
sesudah huruf pertama. Kata thdghiit merupakan 
ungkapan untuk menyatakan segala yang 
keterlaluan, dan segala sesembahan selain Allah. 

Di dalam Al-Our'an, terdapat kata-kata 
yang seakar dengan kata tersebut, semuanya 
berjumlah 39 tempat. Masing-masing adalah (a) 
di dalam bentuk kata kerja masa lampau thaghd 
(«46 ) terdapat di enam tempat, yakni OS. Thaha 
[20]: 24, 43: OS. Al-Najm (531: 17: OS. Al-Haqqah 
(691: 11: OS. Al-Nazi'at [79]: 17, 37: thaghau (V5) 
terdapat di OS. Al-Fajr [89]: 11: dan athghaituhu 
(51) terdapat di OS. Qaf [50]: 27, kata kerja 
masa kini yathgha ( A )terdapat di dua tempat; 
yaitu OS. Thaha [20]: 45: OS. Al-'Alag [96]: 6: kata 
kerja larangan lâ tathghau (V5 Y) terdapat di 
tiga tempat, yakni OS. Had (11): 112: OS. Thaha 
[20]: 81: OS. Al-Rahman [55]: 8. Semua kata yang 
dinyatakan di dalam bentuk kata kerja itu 
menyatakan perbuatan manusia yang me- 
lampaui batas di dalam pelanggaran dan 
kemaksiatan. (b) Di dalam bentuk superlatif 
athghd ( 5 ) terdapat pada OS. An-Najm [53]: 
52, sebagai peringatan dan perhatian bahwa 
tindak pelanggaran itu sama sekali tidak meng- 
untungkan mereka, bahkan sebagaimana pada 
ayat tersebut, bahwa kejadian telah dialami oleh 
sebagian di antara umat Nabi Nuh, yang 
dihancurkan oleh Allah karena sikap mereka 
sendiri. (c) Di dalam bentuk nomina pelaku (ism 
f@'il), hanya saja tidak dijumpai ada kalimat yang 
menggunakan bentuk tunggal ( ang atau #5) 
untuk manusia: thdghin (»,2L ) terdapat di dua 
tempat, yaitu OS. Adz-Dzariyat (51): 53; OS. Ath- 
Thûr (52): 32: thdghin (2) terdapat di empat 
tempat, yakni OS. Ash-Shaffat [37]: 30: OS. Shad 
[38]: 55: OS. Al-Oalam [68]: 31: OS. An-Naba [78]: 
22: thdghiyah ( x1% ) terdapat di OS. Al-Haqqah 
[69]: 5: bentuk mashdar thaghwa ( s345 ) terdapat 
pada OS. Asy-Syams [91]: 11, dan thughyan 
(0) terdapat di sembilan tempat, yaitu OS. 
Al-Baqarah (2): 15: OS. AI-MA'idah [5]: 64, 68: OS. 
Al-An'am [6]: 110: OS. Al-A'raf [7]: 186; 
OS.Yiinus (10): 11: OS. Al-Isra' [17]: 60; OS. Al- 
Kahfi [18]: 80: OS. Al-Mu'minin [23]: 75. 
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Kata thâghût (cb) sendiri terdapat di 
delapan tempat di dalam Al-Our'an. Dan kata 
tersebut dapat dipergunakan untuk mudzakkar 
atau mu'annats, tunggal maupun jamak, seperti 
tersebut di dalam OS. Al-Baqarah (2): 256-257 
dan OS. An-Nisa' [4]: 60, yaitu apa saja yang 
“dipertuhankan” selain Allah, baik berwujud 
setan, jin, manusia, berhala-berhala, maupun 
benda-benda lain. Para mufasir pada umumnya 
mengartikan kata itu sebagai “setan” (syaydthin) 
atau “berhala” (ashnim). 

Kedua kata yang tersebut terakhir ini 
(syayathin dan ashnâm) dipahami sebagai sifat, 
bukan zat. Artinya, thaghiit adalah apa dan siapa 
saja yang di dalam dirinya terdapat (baik 
memiliki dengan sendirinya maupun dimuati) 
sifat-sifat kesetanan atau keberhalaan, seperti 
tersebut di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 257. Dengan 
demikian manusia yang saleh (memunyai 
keimanan dan ketaatan yang tulus kepada Allah) 
sekalipun, jika di dalam dirinya terdapat sifat- 
sifat keberhalaan yang diberikan oleh orang lain, 
maka ia menjadi thaghiit bagi orang lain, dan tidak 
bagi dirinya. Demikian juga benda-benda, 
situasi-situasi, atau tanda-tanda apa pun yang 
diperlakukan dengan sifat-sifat demikian itu, 
dengan sendirinya menjadi thâghût bagi yang 
memperlakukannya. Jadi, semua yang hidup 
maupun yang mati, selain Allah, yang di- 
perlakukan sebagaimana perlakuan yang se- 
layaknya untuk Tuhan, maka itu disebut 
pemberhalaan, dan yang diberhalakan itu adalah 
thâghût. 

Di dalam ayat-ayat tersebut, dinyatakan 
bahwa pengagungan kepada thâghût selalu 
berada pada posisi bertentangan dengan peng- 
agungan kepada Allah. Dinyatakan bahwa pe- 
nyembahan dan pengagungan kepada thâghût 
mengantar ke arah kesesatan dan kekafiran, 
sedangkan penyembahan dan pengagungan 
kepada Allah membawa ke arah kebenaran (OS. 
An-Nahl [16]: 36, OS. Az-Zumar (391: 17). Hanya 
Allah tempat bergantung bagi orang-orang 
beriman, sedangkan thdghit adalah tempat 
bergantung orang-orang kafir. Oleh karenanya, 
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barangsiapa menjauhi pemberhalaan dan 
kembali memosisikan diri sebagai hamba Allah 
maka ia akan menemukan keselamatan (OS. Al- 
Baqarah (2): 256-257). æ Aminullah Elhadi & 


THAHUR (5gb) 

Thahiir ( b ) berarti “Suci dan mensucikan”. 
Berasal dari akar kata yang terdiri dari thd', hâ’ 
dan r&' (thahara [74% |) yang berarti asal, “bersih 
dan hilangnya kotoran”. dalam Al-Our'an kata 
yang berasal dari akar ini tersebut sebanyak 31 
kali. Satu kali dalam bentuk kata kerja yang 
menunjuk masa lalu (fi'il madhi) yaitu pada OS. 
Ali “Imran (3): 42: sepuluh kali, dalam bentuk 
kata kerja yang menunjuk masa sekarang dan 
mendatang (fil mudhari”), di antaranya di dalam 
OS. Al-Baqarah [2]: 222, OS. At-Taubah [9]: 103, 
dan OS. Al-Ma'idah [5]: 41, empat kali di dalam 
bentuk perintah, antara lain dalam OS. Al-Hajj 
(22): 26 dan OS. Al-Muddatstsir (74): 4, sekali di 
dalam bentuk mashdar pada OS. Al-Ahzab (33): 
33, kali di dalam bentuk kata sifat, di antaranya 
sebelas di dalam OS. Ali Imran [3]: 55 dan 15, 
serta OS. Al-Baqarah [2]: 25 dan 222; dan empat 
kali dalam bentuk superlatif, antara lain, dalam 
OS. Had [11]: 78. 

Kata itu kadang-kadang dipakai dengan 
makna hakiki dan kadang-kadang dengan makna 
majazi (metafora). Jika yang bersih atau yang 
dibersihkan itu sesuatu yang bersifat jasmaniah 
maka kata tersebut dipakai dengan makna 
hakiki. Akan tetapi, jika yang bersih atau yang 
dibersihkan itu sesuatu yang bersifat rohaniah 
maka kata itu dipakai untuk makna majazi. 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
untuk makna hakiki dan majazi. Menurut 
sementara ulama, ayat yang menggunakannya 
untuk makna hakiki ialah ayat di dalam OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 4, yang berisi beberapa 
anjuran Allah kepada Nabi Muhammad, seperti 
anjuran membersihkan pakaian, wa tsiyibaka fa 
thahhir (#3 255). Perintah membersihkan 
dipahami dengan makna hakiki sebab yang 
menjadi objek perintah membersihkan itu ialah 
kain yang bersifat jasmaniah (materi). Pengertian 
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makna hakikat ini dipahami setelah memper- 
hatikan sebab turunnya; dijelaskan bahwa 
ketika Jibril datang, Nabi saw. ketakutan dan 
bertekuk lutut, lalu terjatuh ke tanah sehingga 
pakaian beliau kotor. QS. Al-Furqan [25]: 48, yang 
memberi tahu bahwa Allahlah yang 
menurunkan air yang bersih dari langit agar 
tanah yang kering hidup kembali dan agar 
digunakan sebagai minuman manusia dan 
ternak. Kata thahiir (sb) di sini digunakan 
untuk menyifati air (al-m4”) yang bersifat materi. 
Oleh karenanya, thahiir diartikan secara hakiki. 

Thahara ( 4 ) yang digunakan Al-Qur'an 
untuk makna majazi, di antaranya dijumpai 
dalam OS. Al-Ahzab [33]: 33, yang meng- 
gambarkan kehendak Allah untuk member- 
sihkan keluarga Nabi dari dosa. Untuk itu Allah 
melarang mereka keluar rumah sambil berhias 
seperti cara orang Jahiliyah berhias karena hal 
itu dapat mengantar mereka kepada perbuatan 
dosa. Jadi, ungkapan 'membersihkan' di sini 
dimaksudkan 'tidak melakukan perbuatan 
melanggar peraturan Allah’. + A. Rahman Ritonga & 


THAIF (sb) 

Kata thd'if ( asb ) merupakan bentuk nomina 
subjektiva dari kata kerja thdfa (13) yathifu 
(Cs) yang berarti ‘sesuatu yang berputar’. 
Kata ini terbentuk dari kombinasi tiga huruf 
dasar, yaitu thd, wiw, dan fa, yang mengandung 
arti pokok 'sesuatu yang berputar, bisa menge- 
lilingi, dan kemudian bisa membawa.’ 

Orang yang berputar mengelilingi rumah 
biasa disebut dengan yathifu bil-bait 
(s A ), dan sesuatu yang berputar disertai 
dengan curahan air di kegelepan malam disebut 
dengan thaufan (65 ) atau thûfân ( o% ); angin 
topan. 

Kata thd'if (sb) di dalam riwayat Sa'id 
bin Jabir dibaca thayyif ( =% ) dengan tasydid pada 
huruf “s” dan di dalam riwayat An-Nuhas 
dibaca thaif (XL ) tanpa tasydid pada huruf “Ss”. 
Menurut An-Nuhas, kata thaif ( a$ ) berarti 
khayalan yang ada di dalam hati, demikian pula 
arti thd'if ( 445 ). Pengertian ini digunakan karena 
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pengkhayal memiliki pikiran yang berputar- 
putar seperti halnya orang gila. 

Menurut Mujahid, segala sesuatu yang 
mengandung unsur marah, gila, dan ragu (was- 
was) disebut juga dengan thaif ( a% ), karena 
merupakan bagian dari unsur khayalan. 

Di samping kata thd'if ( a% ), terdapat pula 
kata thd'ifah ( 1456 ). Kata ini jika dihubungkan 
dengan manusia berarti kelompok atau go- 
longan yang jumlahnya kecil. Pengertian ini 
terpakai karena kelompok atau golongan adalah 
kumpulan dari sekeliling orang. Menurut 
sejumlah fugahd' dan para mufasir, kelompok 
dimaksud sekurang-kurangnya terdiri dari tiga 
orang atau lebih. 

Pengertian thd'ifah ( aib ) ini kemudian 
mengalami perluasan arti secara konotatif. 
Kata-kata Arab mengatakan, Akhadztu thd'ifatan 
minats-tsaub (5 52 GAS Sisi = Saya meng- 
ambil “setumpuk” pakaian), maksudnya ada- 
lah sebagian (dari) pakaian. Karena yang 
dimaksud dengan sekelompok manusia (154 ) 
tiada lain adalah bagian dari manusia itu 
sendiri. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar 
dari kombinasi tiga huruf dasar 5, s 5, terdapat 
tidak kurang dari 41 kali yang tersebar di dalam 
beberapa surah dan ayat. Dari sejumlah itu, dua 
puluh delapan di antaranya berbentuk kata 
benda dan tujuh berbentuk kata kerja. Kata thd'if 
(ab ) sendiri memiliki berbagai variasi, ada 
yang berbentuk tunggal, seperti thd'if (sb) 
yang disebut dua kali di dalam OS. Al-Qalam 
[68]: 19, OS. Al-A'raf (7): 201, dan thd'ifah (1215 ) 
yang disebut 17 kali. Adapula yang berbentuk 
mutsanna (dual), seperti thd'ifatani ( stáb ) atau 
thd'ifataini (45 ) yang masing-masing di- 
sebutkan sebanyak dua kali. Di samping itu, ada 
pula yang berbentuk jamak seperti kata thd'ifin 
(«ws ) dan thawwafan ( ob ). Selebihnya 
adalah berbentuk kata kerja, baik di dalam 
ungkapan fi'l madhi (kata kerja bentuk lampau), 
seperti kata thâfa (“LL ) yang disebutkan hanya 
satu kali, maupun dalam ungkapan fi'1 mudhari' 
(kata kerja waktu sekarang) seperti yathifu 
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(Ss) yathûfûn (55k ), dan yuthdfu ( Sik; ), 
kesemuanya disebutkan sebanyak enam kali. 

Kata th9'if di dalam Al-Qur'an terkadang 
mengandung pengertian bencana dan mala- 
petaka. Pengertian ini digunakan karena setiap 
bencana dan malapetaka adalah sesuatu yang 
dapat meliputi atau mengelilingi. Hal ini di- 
tunjukkan oleh OS. Al-Qalam (68J: 19 dengan 
ungkapan, fathdfa 'alaiha thd'ifun min rabbika wa 
hum nd'iman (dn Ang SJ oa Cap Ula Sah = 
lalu kebun itu diliputi malapetaka [yang 
datang) dari Tuhanmu ketika mereka sedang 
tidur). 

Berdasarkan ayat ini, Al-Farra' berpen- 
dapat bahwa th4'if ( aÉ ) di dalam pengertian 
di atas tidak akan datang kecuali pada malam 
hari. 

Di samping itu, kata thA'if jika berkaitan 
dengan kata syaithin (014 ) mengandung arti 
'was-was' (godaan), yaitu pikiran yang ber- 
putar-putar sehingga menimbulkan keraguan 
di dalam diri seseorang. Di dalam pengertian 
inilah, Allah menggunakan kata th4'if ( asb ) di 
dalam firman-Nya, Idzd massahum thf'ifun minasy- 
syaithdni tadzakkarii (sed D Sale MAIS 
Iis = Bila mereka (orang-orang yang ber- 
takwa] ditimpa was-was dari setan, mereka 
ingat kepada Allah). & Usman & 


THALAO (G6) 

Makna asal dari kata thaldg (3 ) adalah “bebas 
dari ikatan’. Kata ini berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf tha’, lâm, dan gâf’ 
(3) 6). Kata thalâq ( 39b ) dengan berbagai 
bentukannya disebut di dalam Al-Qur'an 
sebanyak 23 kali. 

Dari akar kata tha’, lâm, dan q4f terbentuk 
kata thallaqa ( 5% ), yang disebut di dalam Al- 
Qur'an sebanyak sembilan kali. Bentuk kata 
kerja thallaga ( s% ) adalah kata kerja transitif 
yang membutuhkan objek. Bentuk intransitif- 
nya adalah thalaga ( LB ) - yathligu (45) - 
thalgan ( Gi ) — thalagan (GYL ), seperti thalagal- 
ba'iru min 'igilih (Ws tyta Íb = unta itu bebas 
dari kekangan). Pembentukan kata thalaga 
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(LL ) menjadi thallaga ( sb ) berfungsi mem- 
bentuk kata kerja intransitif menjadi transitif 
sehingga artinya menjadi ‘membebaskan dari 
ikatan’. Kata thallaga ( 3b ) yang disebut di 
dalam Al-Our'an seluruhnya bermakna men- 
ceraikan, yang berarti ‘membebaskan wanita 
dari ikatan perkawinan’ (OS. Al-Baqarah [2]: 
232, OS. At-Tahrim [66]: 5, dan OS. Ath-Thalag 
[65]: 1). Pada OS. Al-Baqarah [2]: 232 ditegaskan, 
“Apabila kamu menceraikan istri-istrimu, lalu 
habis idahnya, maka janganlah kamu (para 
wali) menghalangi mereka kawin lagi dengan 
bakal suaminya.” Sementara itu, pada OS. Ath- 
Thalag (65): 1). Pada OS. Al-Baqarah [2]: 232, 
Allah menjelaskan kepada Nabi Muhammad, 
“Hai Nabi, apabila kamu menceraikan istri- 
istrimu maka hendaklah kamu ceraikan mereka 
pada waktu mereka dapat (menghadapi) iddah- 
nya secara langsung dan hitunglah waktu 
iddah itu serta bertakwalah kepada Allah 
Tuhanmu.” Yang dimaksud dengan “pada 
waktu mereka dapat menghadapi idahnya 
dengan wajar,” menurut Al-Maraghi, adalah 
masa suci, yang tidak dicampuri oleh suaminya 
sehingga wanita yang dicerai itu tidak men- 
dapat masa iddah yang lama. Bentuk perintah 
dari kata kerja thallaga ( $% ) yaitu thallig (JL), 
disebut satu kali, yaitu pada OS. Ath-Thalag 
(65): 1, fathalligahunna li “iddatihinna 
( Lx Sa pili = maka hendaklah kamu cerai- 
kan mereka pada waktu mereka dapat meng- 
hadapi idahnya secara langsung. 

Al-Maraghi menafsirkan kata fathalligi- 
hunna li “iddatihinna (& pós Aya ), apabila 
seorang Muslim hendak menceraikan istrinya 
maka hendaklah menceraikannya pada saat 
tertentu, yaitu di saat istri dalam kedaan suci. 
Ketentuannya, istri tersebut telah berhubungan 
badan dengan suaminya selama beberapa bulan 
waktu suci. Apabila belum pernah berhubungan 
badan antara keduanya maka tidak ada masa 
idah bagi istri yang demikian. Sebaliknya, 
menceraikan istri di saat ia dalam keadaan haid, 
hukumnya tidak sah. Hal ini sesuai dengan 
hadits Nabi yang berbunyi: 
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Pela MS pa Tab i 
P Sekai ap NAN ta ale JW ig 
Rab Isa Ab Aa 
pain ad alis Sat Fa ala Sung 
(Annahi thallaga imra'atahi wa hiya hâidhun ‘alâ ‘ahdi 
Rasulillahi saw., fagala 'alaihish-shalitu was-salam: 
murhu falyuraji'hd hattâ tathhura tsumma tahidha 
tsumma tathhura tsumma insya'a amsaka wa insya'a 
thallaga qabla an-yamassa fatilkal-“iddatul-lati 
amarallahu an tuthallaga lahan-nisd'u) 
“Sesungguhnya dia (Abdullah bin Umar) telah 
menjatuhkan talak kepada istrinya yang sedang, lalu 
Rasulullah saw. bersabda, “Suruh dia rujuk kepada 
istrinya sampai ia suci, kemudian haid, lalu suci lagi, 
setelah itu, jika ia mau, ia dapat bersamanya, atau jika ia 
mau, ia dapat menceraikannya sebelum ia menggaulinya, 
dan itulah iddah yang diperintahkan Allah untuk 
menceraikan istri-istrinya.” (HR. Muslim, Abu Daud, 
Ibnu Majah, dan An-Nasa'i, dari Ibnu Umar). 


Sementara itu, Al-Ourthubi menjelaskan 
ada beberapa riwayat hadits yang menjadi latar 
belakang turunnya ayat di atas. Di dalam Sunan 
Ibnu Majah diriwayatkan hadits dari Sa'id bin 
Jubair dari Ibnu Abbas dari Umar bin Al- 
Khaththab, sesungguhnya Rasulullah saw. telah 
menalak istrinya Hafshah, lalu merujuknya. 
Oatadah juga meriwayatkan dari Anas. Ia 
berkata bahwa Rasulullah saw. menthalak 
Hafshah, lalu Hafshah pulang ke rumah 
keluarganya, lalu turunlah ayat di atas, yang 
menyuruh Nabi untuk rujuk. Menurut Al-Kalbi, 
sebab turunnya ayat ini adalah kemarahan 
Rasulullah saw. kepada Hafshah ketika 
Rasulullah menceritakan sesuatu yang rahasia 
kepada Hafshah yang mesti dirahasiakannya. 
Akan tetapi, Hafshah malah membocorkan berita 
tersebut kepada Aisyah, istri Rasulullah yang 
lain. Atas kejadian ini, lalu Rasulullah 
menjatuhkan talak kepada Hafshah, maka, 
turunlah ayat itu. Adapun As-Suddi 
memberikan alasan yang berbeda, di mana ayat 
ini turun ketika Abdullah bin Umar mentalak 
istrinya di dalam keadaan haid dengan talak satu. 
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Atas masalah ini, Rasulullah memerintahkan 
agar Abdullah bin Umar untuk rujuk dengan 
istrinya. Lalu dia harus menahan diri (tidak 
menggaulinya) sampai suci, haid, lalu suci lagi. 
Jika ia hendak menalaknya, hendaklah 
menjatuhkan talak ketika ia di dalam keadaan 
suci sebelum ia digauli. Itulah idah yang di- 
perintahkan oleh Allah. 

Menurut Al-Ourthubi riwayat yang benar 
adalah bahwa ayat ini turun saat terjadi 
perceraian Asma' binti Yazid dari golongan 
Anshar. Sebagaimana dijelaskan oleh Abu Daud 
dari Asma', dia diceraikan pada masa Rasulullah, 
sedangkan pada masa itu, wanita yang dicerai 
tidak ada masa idah. Maka Allah menurunkan 
ayat di atas. Oleh sebab itu, Asma' adalah orang 
yang pertama kali mendapatkan masa iddah 
ketika bercerai. 

Bentuk ism maf'ûl (nomina objektifa) dari 
thallaga (db ) adalah muthallagah (f4: ) yang di 
dalam Al-Our'an disebut dua kali, di dalam 
bentuk mu'annats ( +$ ), Muthallagit ( SG! 5) 
adalah bentuk jamak. Di dalam Al-Qur'an kata 
ini dimaksudkan dengan istri-istri yang di- 
ceraikan. Di dalam QS. Al-Baqarah [2]: 228, 
misalnya, disebutkan, “wanita-wanita yang 
ditalak hendaklah menahan diri (menunggu) tiga 
kali guri' (suci atau haid).” Kemudian pada ayat 
berikutnya, OS. Al-Baqarah f2): 241, dijelaskan 
“agar kepada wanita-wanita yang diceraikan itu 
diberikan mut'ah —suatu pemberian oleh suami 
kepada istrinya yang diceraikannya sebagai 
penghibur, selain nafkah— sesuai dengan 
kemampuannya.” | 

Kata ath-thalag ( 3965 ), bentuk mashdar 
(infinitif) dari thalaga — yathligu — thalgan — thalagan 
(WE - Wb - iab; — GLb ) disebut dua kali, 
yaitu pada OS. Al-Baqarah (2): 227 dan 229. Ayat 
pertama menjelaskan kebolehan talak, sedang- 
kan ayat yang kedua menjelaskan jumlah talak 
yang bisa dirujuki. 

Al-Ourthubi menjelaskan bahwa orang- 
orang Jahiliyah tidak memiliki ketentuan bila- 
ngan di dalam perceraian. Pada masa awal Islam 
pun, seorang suami dapat menceraikan istrinya 
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sesuai dengan kehendaknya dan kembali kepada- 
nya (merujuknya) sesuai dengan kemauannya 
pula. Pada masa Rasulullah, seorang suami 
berkata pada istrinya, “Aku tidak memberikan 
perlindungan lagi kepadamu dan tidak kembali 
kepadamu. Engkau bebas.” Istrinya bertanya, 
“Lalu bagaimana?” Si suami menjawab, “Aku 
menceraikanmu; bila telah lewat masa idahmu, 
aku rujuk denganmu.” Lalu si istri tersebut 
mengadukan hal itu kepada Aisyah. Kemudian, 
Aisyah menceritakannya kepada Rasulullah. 
Kemudian turunlah ayat di atas sebagai pen- 
jelasan mengenai jumlah talak yang suami 
diperbolehkan untuk rujuk kembali kepada 
istrinya tanpa harus memperbarui mahar dan 
wali (nikah baru lagi), dan me-nasakh tradisi 
orang Arab, sebelum Islam (Jahiliyah). 

Diriwayatkan dengan maknanya oleh 
Urwah bin Jubair, Qatadah, Ibnu Zaid, dan 
lainnya. Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas, Mujahid, dan 
lain-lain berkata bahwa yang dimaksud dengan 
ayat ini adalah batasan diperbolehkannya talak. 
Maksudnya, talak itu jumlahnya dua dan 
“takutlah engkau pada Allah dari talak yang 
ketiga. Jika menceraikannya, janganlah berbuat 
aniaya sedikit pun terhadap hak-haknya; 
demikian sebaliknya, bila tetap mempertahan- 
kannya, perlakukanlah dengan baik.” Dengan 
demikian ayat ini menjamin dua pilihan, 
melepaskan atau mempertahankan. 

Menurut ayat ini, talak diperbolehkan. 
Rasulullah pernah menalak Hafshah lalu rujuk 
lagi. Hadits ini diriwayatkan oleh Ibnu Majah. 
Ulama sepakat, jika seseorang mentalak istrinya 
di dalam keadaan suci, maka dia termasuk yang 
menceraikan istrinya dengan talak yang diper- 
bolehkan, atau bercerai dengan pertimbangan 
idah istri yang sesuai dengan perintah Allah. Bila 
ia hendak rujuk dan menggaulinya maka 
hendaknya sebelum lewat masa iddahnya. Jika 
sudah lewat masa iddahnya, ia harus melamar 
dan mengadakan akad nikah baru lagi. 

Diriwayatkan oleh Ad-Daraquthni dari 
Abul Abbas Muhammad bin Musa bin Ali Ad- 
Daulabi dan Ya'qub bin Ibrahim, apa yang tidak 
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diriwayatkan oleh Hasan bin 'Arafah. Diri- 
wayatkan oleh Ismail bin Iyas bin Hamid bin 
Malik Al-Lakhmi dari Mikhwal dari Muadz bin 
Jabal, Rasulullah saw. bersabda, “Hai Muadz, 
sesuatu yang dicintai Allah dari ciptaan-Nya di 
bumi ini adalah memerdekakan budak, dan 
sesuatu yang dibenci oleh Allah dari ciptaan- 
Nya di bumi ini adalah perceraian.” Jika se- 
seorang berkata pada budaknya, “Engkau 
merdeka insya Allah”, maka hamba itu telah 
merdeka. Jika seorang suami berkata pada 
istrinya, “Engkau kutalak insya Allah”, maka ini 
pengecualian. Artinya, talak si suami tadi tidak 
jatuh pada istrinya. 

Talak di dalam kitab-kitab fiqih dibagi 
kepada dua yaitu, thalâq raj'iy dan thalag ba'in. 
Thalâq raj'iy adalah talak satu atau dua yang 
dijatuhkan suami kepada istri yang telah digauli 
tanpa ganti rugi. Di dalam keadaan ini, suami 
berhak rujuk dengan istrinya tanpa akad dan 
mahar baru selama rujuk itu dilakukan di dalam 
masa idah. Ini sesuai dengan penjelasan pada QS. 
Al-Baqarah [2]: 229 di atas. Ini berarti, untuk 
talak yang pertama dan kedua kalinya suami 
boleh rujuk dengan istrinya tanpa melakukan 
akad nikah baru, selama istri itu masih di dalam 
masa iddahnya. 

Adapun thaldg bd'in adalah talak yang 
dijatuhkan suami pada istrinya yang suami 
berhak kembali kepada istrinya melalui akad dan 
mahar baru. Ulama fiqih membagi thalig ba'in 
menjadi thalag ba'in shughra dan thalag ba'in kubra. 
Thalag ba'in shughrâ adalah thalag raj'iy yang telah 
habis masa idahnya, talak yang dijatuhkan 
suami kepada istrinya yang belum pernah 
dicampuri, dan atas gugatan istri (khulu'). Di 
dalam talak seperti ini, suami tidak boleh kembali 
begitu saja kepada istrinya, tetapi harus dengan 
akad nikah dan mahar baru. Adapun thalag ba'in 
kubrâ adalah talak yang dijatuhkan suami untuk 
ketiga kalinya. Talak yang seperti ini dijelaskan 
Allah swt. di dalam OS. Al-Baqarah (2): 230 yang 
berbunyi, 
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ob api S3 Bin ba AE SG Lil op 
pia Una ol US o UE oi age ga SG all 
ái 
(Fain thallaqahâ falâ tahillu lahû min ba'du hattâ tankiha 
zaujan gairahû, fain thallaqaha falâ junâha 'alaihimd 
an-yatarâja'â in zhannâ ayyugima hudidallah) 
“Kemudian, jika si suami menalaknya (sesudah talak yang 
kedua), maka perempuan itu tidak halal lagi baginya 
hingga dia kawin dengan suami yang lain. Kemudian, 
jika si suami yang lain itu menceraikannya, maka tidak 
ada dosa bagi keduanya (bekas suami pertama dan istri) 


untuk kawin kembali jika keduanya berpendapat akan 
dapat menjalankan hukum-hukum Allah.” 


Di dalam keadaan ini, suami tidak boleh 
rujuk dengan istrinya itu sampai ia kawin 
dengan lelaki lain dan telah pernah bergaul di 
dalam arti yang sesungguhnya. Kemudian lelaki 
itu menalak wanita itu atau ia meninggal dunia. 
Apabila masa idah wanita itu telah habis, 
barulah suami pertama boleh menikah lagi 
dengan wanita itu dengan membayar mahar 
baru. Apabila suami kembali kepada istrinya 
yang telah ditalak itu dengan akad nikah dan 
mahar baru, ia memiliki kembali hak talak 
sebanyak tiga kali karena perkawinannya yang 
kedua dianggap sebagai perkawinan baru. 

Sementara itu, kata inthalaga ( Sik!! ) disebut 
sembilan kali, memiliki arti yang beragam. 
Kecuali yang disebut di dalam QS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 13, secara umum kata kerja ini menun- 
jukkan arti ‘pergi atau berangkat dari suatu 
tempat menuju tempat lain’, seperti yang 
terdapat pada QS. Al-Fath [48]: 15, QS. Al-Kahfi 
[18]: 71, 74 dan 77, serta QS. Al-Mursalât [77]: 
29. QS. Al-Fath [48]: 15 menyebutkan, Idzi- 
nthalagtum ilâ maghinima lita'khudziha dzarind 
nattabi'kum (6333 Uye ata 2 JI Kasi y 
:Xx55 = Apabila kamu berangkat untuk me- 
ngambil barang rampasan, biarkanlah kami, 
niscaya kami mengikuti kamu). Adapun pada 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 13, kata inthalaga ( 5%; ) 
berkaitan dengan kata lisin ( s1. ) yang ber- 
makna 'pengucapan yang tidak fasih', Wa yadhigu 
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shadri wa lâ yanthaligu lisini (GL SK Sisi, 
St = Dan sempitlah dadaku dan tidak fasih 
lidahku). Bahkan, menurut Al-Maraghi, wa lâ 
yanthaligu lisânî (sk 5b% ) ditafsirkan dengan 
arti talajlaja ( í= ), yakni gagap atau tidak 
lancar di dalam menyampaikan sesuatu yang 
dimaksudkannya. « Iskandar Ritonga & 


THAMA' (@eb) 

Kata thama' ( vb) adalah bentuk mashdar dari 
thama'a — yathma'u — thama'an atau thamâ'iyyatan 
(Te, — aah — kalu — 44b ). Asal makna kata 
thama' menurut Ibnu Faris adalah ‘harapan yang 
kuat di dalam hati terhadap sesuatu'. Ibrahim 
Anis mengartikannya sebagai 'cita-cita dan 
harapan’. Ar-Raghib Al-Ashfahani meng- 
artikannya sebagai 'kecenderungan jiwa kepada 
sesuatu karena menginginkannya’. 

Kata thama' dalam bentuk mashdar di dalam 
Al-Our'an disebut empat kali, yaitu di dalam OS. 
Al-A'raf [7]: 56, OS. Ar-Ra'd [13]: 12, OS. Ar-Rûm 
[30]: 24, dan OS. As-Sajadah [32]: 16. Dalam 
bentuk i1 mudhari' (kata kerja yang menunjukkan 
masa kini dan akan datang) disebut delapan kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 75, OS. Al- 
Ma'idah [5]: 84, OS. Asy-Syu'ara' (26): 51 dan 82, 
OS. Al-Ahzab [33]: 32, OS. Al-Ma'arij (70): 38, 
OS. Al-Muddatstsir [74]: 15, serta OS. Al-A'raf 
[7]: 46. 

Kata thama' di dalam OS. Al-A'raf [7]: 56 
dan OS. As-Sajadah [32]: 16 berhubungan 
dengan cara berdoa kepada Allah dengan rasa 
takut (tidak akan diterima) dan mengharap (akan 
dikabulkan). Menurut Ahmad Mushtafa Al- 
Maraghi, pengertian “takut” di sini ialah sesuatu 
yang tidak disukai bila terjadi, seperti takut 
kepada siksa Allah bila syariat dan peraturan- 
Nya dilanggar. “Harap” ialah sesuatu yang 
disenangi bila terjadi, seperti mengharapkan 
rahmat dan kebaikan Allah untuk kepentingan 
hidup di dunia dan akhirat. 

Al-Ourthubi mengatakan di dalam tafsir- 
nya, Allah memerintahkan agar manusia men- 
dekatkan diri, takut, dan berharap kepada Allah. 
Sifat takut dan berharap bagi manusia laksana 
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dua sayap bagi burung yang akan membawa- 
nya menuju jalan istiqamah. Bila keduanya 
terpisah, hidup manusia akan sengsara. Karena 
itu, manusia harus berdoa kepada Allah karena 
takut kepada siksa-Nya dan berharap akan 
pahala-Nya. Takut dalam arti rasa tidak aman 
menghadapi bahaya, berharap dalam arti rasa 
optimis terhadap sesuatu yang disenangi. Al- 
Qusyairi dan sebagian ahli tashawuf me- 
ngatakan, seharusnya di dalam hidup, rasa 
takut lebih dominan daripada rasa harap, 
sedangkan di dalam menghadapi kematian, 
seharusnya rasa harap lebih banyak daripada 
rasa takut. Hal ini sesuai dengan sabda Nabi, 
“Jangan sampai salah seorang di antara kamu 
meninggal dunia, kecuali dalam keadaan berbaik 
sangka kepada Allah.” (HR. Muslim). 

Kata thama' dalam QS. Ar-Ra'd [13]: 12 dan 
OS. Ar-Rûm (30): 24 berkaitan dengan bukti- 
bukti keesaan dan kebesaran Allah. Antara lain 
memperlihatkan kilat kepada manusia yang 
menimbulkan rasa takut dan harapan. 

Agaknya semua kata thama' yang terdapat 
dalam Al-Qur'an, baik yang diungkapkan dalam 
bentuk mashdar maupun dalam bentuk fil mudhari' 
mengandung makna 'harapan' atau 'ingin', 
sesuai dengan konteksnya masing-masing. 


% Hasan Zaini % 


THAYYIB (4b) 

Kata thayyib ( < ) berasal dari kata kerja thâba — 
yathibu ( es — SE ), bermakna ‘suci’, ‘baik’, 
'bagus', "lezat, ‘halal’, ‘subur’, 'memerkenankar', 
dan ‘membiarkan’. Menurut Al-Ashfahani, kata 
thayyib (3b ) Memunyai makna pokok ‘segala 
sesuatu yang disenangi oleh alat indra dan jiwa 
manusia’. 

Di dalam Al-Qur'an, kata thayyib ( -4% ) 
dengan berbagai bentuknya disebut sebanyak 
46 kali. Kata thayyib sendiri ditemukan tujuh kali, 
yakni pada OS. Ali Imran [3]: 179, QS. An-Nisa' 
[4]: 2, QS. Al-Ma'idah (5): 100, QS. Al-A'raf [7]: 
58, OS. Al-Anfal (81: 37, OS. Al-Hajj (22): 24, dan 
OS. Fathir (35): 10. 

Ibnu Katsir mengartikan kata thayyib ( 3b ) 
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dengan ‘yang baik’ untuk membedakan dengan 
'yang buruk'. Hal tersebut dipahami dari pen- 
jelasannya terhadap OS. Ali Imran [3]: 179. 
Menurut mufasir ini, bahwa Allah tidak ber- 
maksud meninggalkan kaum Mukmin di dalam 
keadaan yang kamu alami sehingga Dia mem- 
bedakan di antara yang buruk dengan yang baik. 
Yakni, Allah mengadakan suatu ujian di dalam 
rangka dapat dikenali mana Mukmin yang sabar 
dan mana munafik yang durhaka. Yang di- 
maksud adalah peristiwa Uhud, yang dijadikan 
oleh Allah sebagai ajang ujian bagi orang yang 
beriman sehingga jelaslah keimanan, kesabaran, 
keteguhan, dan ketaatan mereka kepada Allah 
dan Rasul-Nya, sekaligus tersingkap pula tirai 
kaum munafik sehingga nyatalah pengkhianatan 
mereka terhadap Rasulullah saw. 

Pendapat senada dikemukakan oleh 
Hamka, bahwa dengan kejadian di Uhud dapat- 
lah terjadi penyisihan, penapisan, penyaringan, 
atau seleksi di antara yang baik dengan yang 
buruk. Yang buruk-buruk telah dihempaskan 
oleh penyaringan keluar 300 orang banyaknya, 
yaitu pengikut Abdullah bin Ubay sebelum 
berangkat ke Uhud. Bahkan, di dalam pe- 
perangan tampak pula penyisihan yang kedua, 
yaitu dengan alpanya beberapa pemanah di 
lereng bukit karena melihat harta rampasan 
sehingga nyaris kalah total. Oleh sebab itu, 
jangan cemas melihat bergejolaknya suatu 
masyarakat di dalam pertentangan di antara 
yang batil dengan yang hak, di antara yang buruk 
dengan yang baik. Jadi, orang yang beriman 
tidak akan lepas dari ujian karena dengan begitu 
mereka melalui saringan. Dengan saringan, yang 
bermutu bertambah baik mutunya dan yang 
imannya hanya saduran, maka, saduran itu akan 
hilang setelah dijemur cahaya matahari. De- 
mikian Hamka, yang juga memberikan penger- 
tian kata thayyib ( <6 ) dengan ‘yang baik’. 

Selanjutnya, penggunaan kata thayyibah 
(x5 ) di dalam Al-Qur'an digunakan untuk 
konotasi 'guna'. Ini berarti bahwa sesuatu 
dikatakan thayyib karena ada kegunaan yang 
terkandung di dalam eksistensinya. Pengertian 
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ini dapat ditemukan di dalam OS. Yûnus (10): 
22. Menurut Abd. Muin Salim bahwa di dalam 
ayat ini, frasa rihun thayyibah ( &zb 73,- angin yang 
baik) dikaitkan dengan berlayarnya kapal. Kapal 
bisa berlayar karena adanya angin yang baik itu. 
Dalam hal ini angin memunyai daya gerak yang 
mendorong kapal (meniup layarnya) sehingga 
dapat bergerak maju. Dari sini dapat dipahami, 
kata thayyibah memiliki konotasi 'guna'. 

Pada sisi lain, kata thayyibit ( >G% ) di- 
artikan dengan 'hal yang baik' (di dalam 
kaitannya dengan makanan). Pengertian ini 
disebutkan di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 4. 
Menurut Al-Maraghi, ath-thayyibit (5 ) 
adalah makanan yang menurut tabiatnya 
dianggap baik oleh selera sehat, fitrah, dan 
stabilitas penghidupannya sehingga memakan- 
nya dengan lahap. Makanan yang demikian akan 
dirasa nikmat oleh yang memakannya, mudah 
dicerna, dan merupakan makanan yang baik, 
tidak dianggap kotor serta menjijikkan, dan 
umumnya tidak membuat perut sakit atau 
bahaya lain. Adapun makanan yang diharam- 
kan Allah pada ayat sebelumnya, memang 
makanan yang jelek dengan kesaksian Allah 
sendiri yang sesuai dengan fitrah yang berlaku. 
Orang yang memiliki selera sehat mana pun akan 
merasa jijik memakan bangkai binatang yang 
mati sendiri dan sejenisnya, seperti hewan 
tangkapan binatang buas, hewan yang mati 
karena terpukul, tertanduk ataupun darah yang 
mengalir. Demikian pula babi, bagi orang yang 
tahu bahaya yang dikandungnya dan betapa 
gemarnya ia memakan yang kotor-kotor, pasti 
akan jijik memakan dagingnya. Jadi, ath-thayyibat 
(makanan yang baik-baik) adalah selain yang 
telah ditetapkan haramnya, seperti binatang 
ternak, binatang buruan, yang hidup di darat 
atau di laut, yaitu binatang yang senantiasa 
menjadi sasaran buruan. Semua binatang yang 
ada di laut menjadi sasaran buruan, sedangkan 
yang diburu di darat adalah binatang yang halal 
dimakan, yaitu selain binatang buas (yang 
bertaring) dan burung buas (yang bercakar). 

Selanjutnya, kata ath-thayyibit (5) 
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ditemukan di dalam konteks pembicaraan 
tentang hukum yang berhubungan dengan 
makanan dan pernikahan dengan wanita- 
wanita Ahli Kitab, sebagaimana disebutkan di 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 5. Al-Maraghi men- 
jelaskan bahwa Ahli Kitab pada dasarnya 
menganut agama tauhid, namun kemudian 
menyusuplah ke dalam kepercayaan mereka 
unsur-unsur kemusyrikan, yang dibawa oleh 
kaum musyrikin yang masuk agama mereka. 
Akibatnya, orang menyangka bahwa hubungan 
makanan dan pernikahan dengan mereka pun 
harus dihindari sejauh-jauhnya, seperti halnya 
menjauhi sembelihan orang-orang musyrik 
Arab serta menikahi wanita-wanita mereka. 
Maka, di dalam ayat di atas diterangkan bahwa 
kita (kaum Muslim) tidak perlu memperlakukan 
Ahli Kitab sebagaimana perlakuan kita terhadap 
kaum musyrikin di dalam masalah ini. Kita 
dibolehkan memakan makanan Ahli Kitab dan 
menjalin pernikahan dengan wanita-wanita 
mereka. Bahkan, ditegaskan secara terinci 
makanan baik-baik yang dihalalkan setelah 
dihalalkan secara ijmâl; dan hukumnya kini 
menjadi mantap dan tetap. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata thayyib («5 ) dengan berbagai bentuknya, 
selain mengandung makna 'yang baik dan yang 
bagus’, juga digunakan untuk konotasi ‘guna’; 
bahkan, di dalam kaitannya dengan hukum 
makanan dan perkawinan, kata thayyib diguna- 
kan di dalam pengertian 'halal'. 


« Muhammadiyah Amin % 


THIFL (Jb) 

Kata thifl merupakan bentuk mashdar (infinitif) dari 
thafala — yathfulu — thufûlan/thufûl, thiflanithifl 
(Sub , Yb — Jalu — Jib ). Bentuk jamaknya ada 
dua, yakni thifâl ( Júb ) dan athfâl ( Júlí ). Bentuk 
yang kedua itu merupakan bentuk jamak yang 
sering ditemukan. Di dalam Al-Qur'an, kata thifl 
disebut empat kali. Tiga di antaranya di dalam 
bentuk tunggal, seperti di dalam OS. Al-Hajj [22]: 
5, OS. An-Nur [24]: 31 dan OS. Ghafir [40]: 67. 
Satu di dalam bentuk jamak, yakni di dalam OS. 
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An-Nur [24]: 59. 

Secara bahasa, kata thifl Memunyai be- 
berapa arti, yaitu (1) rakhusha wa na'ima (3 2*5 
- lunak dan lembut), seperti ath-thiflush-shagir 
(Yaa) Jaa = anak kecil yang lembut) atau al- 
imra'atuth-thiflah (Wish AYI = perempuan yang 
lembut): (2) menjelang, seperti thafalatisy-syamsu 
(SA GL = menjelang matahari terbit dan 
terbenam): (3) ash-shabiyy (1-3 = bayi). Ibnu 
Manzhur dengan mengutip pendapat Abu 
Haitsam, mengatakan bahwa bayi disebut thifl, 
bila ia telah lahir dari rahim ibunya sampai ia 
akil balig (dewasa). Jadi, di sini thifl berarti al- 
maulid ( DAYA! - yang dilahirkan). Sebenarnya, 
demikian kata Ahmad Ibnu Faris, kata thifl 
berasal dari kata yang diperuntukkan bagi anak 
binatang yang baru saja dilahirkan dari perut 
induknya. Induknya disebut al-muthfil (Ja) 
karena di dalam perutnya ada bayi yang tidak 
lama lagi akan lahir. Kata ini diterapkan pada 
“perempuan yang lembut" karena dari segi 
kelembutan, ia sama dengan bayi yang lahir 
tersebut. Karena kekecilan dan kehalusan inilah 
maka bayi dinamakan thifl. 

Secara terminologis, kata thifl berarti ‘setiap 
anak atau bayi yang dilahirkan dari dalam rahim 
sampai ia menginjak usia akil balig yang 
Memunyai bentuk dan sifat lembut'. Ini sejalan 
dengan sesuatu yang dilahirkan tidak ada yang 
keras, tetapi sebaliknya tercakup pengertian 
'menjelang' karena menjelang anak itu akil balig, 
ia masih tetap dikatakan thifl. Karena itu, Al- 
Ashfahani mengartikan kata thifl sebagai anak 
yang masih di dalam keadaan lunak-lembut (an- 
nd'im), dengan pengertian masih bisa dibentuk 
dan diarahkan kepada sesuatu oleh orang lain. 

Pendapat Al-Ashfahani di atas sejalan 
dengan apa yang dikemukakan oleh Ath-Thabari, 
bahwa thifl itu adalah manusia pada usia kanak- 
kanak, ash-shagiru minan-nis ( yÊ s 5 ). 
Sementara yang benar-benar balig itu berkaitan 
dengan kondisi tubuh yang kuat, bersamaan 
dengan kuatnya anggota tubuh yang lain. Ini 
sesuai dengan tafsiran QS. An-Nûr [24]: 31, di 
mana anak kecil masih belum dilarang melihat 
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aurat lawan jenisnya. Ath-Thabathabai menam- 
bahkan bahwa kata yazhharii (4%; ) di dalam 
OS. An-Nur [24]: 31 itu mengandung arti al- 
ghalabah (1345 = menguasai atau menaklukkan). 
Dengan demikian beban dosa belum dapat 
dipikulkan kepada thifl kalau mereka berbuat 
kesalahan. 

Di dalam OS. Al-Hajj (22): 5 dan OS. Gafir 
[40]: 67 pengungkapan kata thifl berkaitan dengan 
proses pertumbuhan manusia sebagai salah satu 
tanda kebesaran Allah. Ayat ini sekaligus 
bertujuan untuk menjawab keragu-raguan 
sementara orang terhadap adanya kehidupan 
sesudah mati. Pada kedua ayat ini, kata thifl juga 
bermakna anak kecil yang secara bertahap 
menjadi dewasa dan kemudian tua dan akhirnya 
meninggal dunia. & Yaswirman & 


TSAMANIYAH (223) 

Kata ini dijumpai di dalam Al-Qur'an pada 
beberapa ayat, yaitu OS. Al-An'am (6): 143: OS. 
Az-Zumar [39]: 6 dan OS. Al-Haqqah (69): 7 dan 
17. Kata yang termasuk kategori bilangan 
tunggal (‘adad mufrad, sx Sas ) di dalam tradisi 
kebahasaan Arab ini merupakan salah satu dari 
sekian kata sejenis yang dijumpai pula di dalam 
Al-Qur'an, seperti tsalatsah ( 5 ), arba'ah 
(aji), dan sabah (2). 

Di dalam tradisi yurisprudensi hukum 
Islam (terutama ushil fiqh), semua jenis kata 
bilangan, termasuk tsam4niyah ini, merupakan 
kategori kata yang memiliki kepastian petunjuk 
makna dan tidak menimbulkan keragaman tafsir, 
qathî ad-dalalah (SY £aks ). Demikian halnya di 
dalam perspektif etimologis, hampir semua ahli 
tafsir sepakat bahwa yang dimaksud dengan 
kata ini adalah ‘bilangan delapan’. Meskipun 
begitu, ada sementara kalangan yang melihat 
penyebutannya di dalam Al-Our'an sebagai 
ungkapan metaforis yang tidak mesti diter- 
jemahkan secara harfiah. 

Pada empat tempat penyebutannya di atas, 
masing-masing berkaitan dengan empat konteks 
makna yang berbeda-beda. Pertama, berkaitan 
dengan kisah hancurnya masyarakat 'Ad (OS. Al- 
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Haggah [69]: 7) akibat pengingkaran mereka 
terhadap berita akan terjadinya Hari Kiamat. 
Sepeti halnya masyarakat Tsamud yang men- 
derita kehancuran oleh bunyi gelegar petir yang 
amat dahsyat, maka masyarakat ‘Ad hancur oleh 
tiupan angin kencang bersuhu amat rendah 
selama tujuh malam delapan hari berturut-turut 
hingga mereka binasa, seluruhnya berge- 
limpangan. Keduanya hancur akibat penging- 
karan yang sama terhadap Hari Kiamat. 

Para ahli tafsir umumnya sepakat meng- 
artikan kata tsaminiyatu ayyam ( Pi 25) pada 
OS. Al-Haqqah [69]: 7 ini secara harfiah “delapan 
hari', tanpa uraian penafsiran lebih panjang. 

Kedua, kata tsaminiyah dipakai di dalam 
beberapa ayat yang bermaksud menggambar- 
kan situasi kekacauan pada Hari Kiamat. Se- 
bagaimana tersebut di dalam OS. Al-Haggah 
(691: 17, Wal-malaku ‘alâ arja'ihd wa yahmil 'arsya 
rabbika faugahum yauma'idzin tsamdniyah 
Cia Ani a ca Gats Mei fe OT 
- Dan para malaikat berada di penjuru-penjuru 
langit. Pada hari itu delapan malaikat men- 
junjung Arasy Tuhanmu di atas (kepala) me- 
reka). 

Di dalam memahami kata tsamdniyatun pada 
OS. Al-Haqqah (69): 17 di atas, para ahli tafsir 
berbeda pendapat. Ibnu Zaid dan beberapa ahli 
tafsir kontemporer, termasuk Al-Maraghi, me- 
nafsirkannya dengan ‘delapan malaikat’. Ibnu 
Abbas memahaminya sebagai 'delapan baris 
malaikat’, sementara jumlah malaikatnya hanya 
Allah swt. yang tahu. Adapun Hasan lebih suka 
memasrahkan pengertiannya kepada Allah swt., 
apakah delapan atau delapan ribu. Lain lagi 
dengan Abbas bin Abdul Malik. Menurutnya, 
maksud kata delapan itu adalah delapan ma- 
laikat yang berwujud binatang. 

Ketiga, kata itu berkaitan dengan rangkaian 
ayat yang berisikan kecaman terhadap tradisi 
kaum musyrik yang suka membuat-buat aturan, 
hukum, dan ketetapannya sendiri. Di dalam OS. 
Al-An'am (6): 136-165, mereka memandang baik 
pembunuhan anak dengan dalih sebagai upaya 
pendekatan diri kepada Allah swt. Juga peng- 
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haraman beberapa jenis binatang ternak dan 
tanaman yang dihalalkan Allah swt. tanpa 
landasan pengetahuan hukum. 

Mengenai binatang ternak yang di- 
halalkan, Allah swt. .merincinya menjadi 
tsaminiyatu azwaj ( far) X5 = delapan binatang 
ternak yang saling berpasangan). Beberapa ahli 
tafsir, seperti Husein Ath-Thabathabai dan Al- 
Maraghi memahaminya sebagai empat pasang 
binatang. Sepasang biri-biri, sepasang lembu, 
sepasang unta dan sepasang kambing. Arti kata 
tsaminiyah di dalam OS. Al-An'am [6]: 143 ini 
pun tidak mengalami pergeseran, tetap 
“delapan. 

Terakhir, kata tsaminiyah di dalam OS. Az- 
Zumar (39): 6, Wa anzala lakum minal- -an ‘ĝmi 
tsamâniyata azwâj ( gi kal MEI 3 S Upi = 
Dan menurunkan untuk kamu delapan ekor 
berpasangan dari binatang ternak). Di dalam 
pandangan mufasir relatif sama dengan maksud 
kata tsamdniyata azwaj di dalam konteks ketiga di 
atas. Jadi, tidak mengalami perkembangan 
pemaknaan dari makna lugasnya. 

Dengan demikian tesis ushûl fiqh yang 
mengategorikan kata bilangan ('adad) dalam 
gath'iyyud-dalalah, tidak keliru. Betapa pun, 
terjadinya silang pendapat pada konteks kedua 
di atas, mudah dijelaskan. 

Pertama, bentuknya yang nakirah-mufrad 
(>ù 3 ) membuatnya termasuk jenis kata ‘âm 
(F6 )yang memiliki cakupan makna yang cukup 
terbuka. Sementara itu, pada tiga tempat yang 
lain, kata tersebut mengambil bentuk idhifah 
(Sts! = bersandar) sehingga muqayyad ( CA = 
terbatas), membuat cakupan maknanya menjadi 
terbatas. 

Kedua, beda pendapat pada konteks kedua 
di atas, hanya berkisar pada aspek “spesies” dari 
istilah tersebut, sementara pada aspek “genus- 
nya” tidak terjadi benturan. Oleh karena itu, 
meskipun terdapat perbedaan makna kata 
tsaminiyah di dalam beberapa segi, hal ini tidak 
sampai meninggalkan atribut ke-gath'iyyud- 
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TSIYAB (4) 

Kata tsiyab ( 0G ) adalah bentuk jamak dari tsaub 
(—5 ). Kata tsaub berakar pada huruf-huruf tsg' 
(LE) waw ( x), dan bâ’ (4 ), yang berarti 
'kembali', yakni kembalinya sesuatu pada 
keadaan semula, atau pada keadaan yang 
seharusnya sesuai dengan ide pertamanya. 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
ungkapan yang mengatakan, “awalnya adalah 
ide dan akhirnya adalah kenyataan,” dapat 
membantu memahami pengertian kebahasaan 
dari kata tsiyab atau tsaub. Ungkapan ini berarti 
kenyataan harus dikembalikan kepada ide asal 
karena kenyataan adalah cerminan dari ide asal. 

Al-Ashfahani mengemukakan bahwa pa- 
kaian dinamai tsiyab atau tsaub karena ide dasar 
adanya bahan-bahan pakaian adalah agar 
dipakai. Jika bahan-bahan tersebut setelah 
dipintal kemudian menjadi pakaian maka pada 
hakikatnya ia telah kembali pada ide dasar 
keberadaannya. 

Di samping memberikan arti hakiki dari 
kata tsiyib dengan ‘pakaian’, kamus-kamus 
bahasa Arab juga memberikan arti kiasan 
terhadap kosakata ini. Atas dasar arti kiasan 
dimaksud maka ditemukan beberapa makna 
dari kata tsiyab, yaitu ‘hati’, ‘jiwa’, 'karya/usaha', 
‘badar’, 'budi/pekerti', dan 'keluarga/istri'. 

Kata tsiyab («5 ) di dalam Alquran di- 
sebutkan sebanyak delapan kali, tiga di antara- 
nya berbicara tentang pakaian di hari kemudian, 
yakni pada OS. Al-Hajj [22]: 19, OS. Al-Kahfi [18]: 
31, dan OS. Al-Insan [76]: 21. Di dalam ayat-ayat 
ini digambarkan antara lain jenis dan warna 
pakaian tersebut sehingga memberi kesan yang 
kuat bahwa yang dimaksud adalah pakaian di 
dalam arti ‘sandang’. 

Lima kata tsiyab lainnya digunakan oleh Al- 
Our'an untuk menunjukkan pakaian lahir (luar) 
dan tidak satu pun yang memunyai arti se- 
bagaimana arti-arti kiasan yang dikemukakan di 
atas. Misalnya, OS. Al-Muddatstsir (74): 4, Wa 
tsiyâbaka fathahhir ( yg S5 = Dan pakaianmu 
bersihkanlah). Gabungan kata tsiyab (& ) dan 
kata thahhir ( 74% ) ini mengakibatkan beragam- 
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nya pendapat ulama yang dapat diklasifikasi 

menjadi empat kelompok, sebagai berikut. 

1. Memahami kedua kosakata tersebut di dalam 
arti kiasan, yakni perintah untuk mensucikan 
hati, jiwa, usaha, dan budi pekerti dari segala 
macam pelanggaran, serta mendidik keluarga 
agar tidak terjerumus di dalam dosa dan atau 
tidak memilih untuk dijadikan istri kecuali 
wanita-wanita yang terhormat dan bertakwa. 

2. Memahami keduanya di dalam arti hakiki, 
yakni membersihkan pakaian dari segala 
macam kotoran serta tidak mengenakannya 
kecuali apabila ia bersih sehingga nyaman 
dipakai dan dipandang. 

3. Memahami kata tsiydb (& = pakaian) di 
dalam arti kiasan dan kata thahhir ( -4% ) di 
dalam arti hakiki sehingga ia bermakna, 
'bersihkanlah badanmu dari kotoran-ko- 
toran'. 

4. Memahami kata tsiyab di dalam arti hakiki dan 
thahhir di dalam arti kiasan, yakni perintah 
untuk mensucikan pakaian: di dalam arti, 
memakainya secara halal sesuai dengan 
ketentuan-ketentuan agama (antara lain 
menutup aurat) setelah memperolehnya 
dengan cara-cara yang halal pula. Atau di 
dalam arti, pakaian-pakaian pendek sehingga 
tidak menyentuh tanah yang mengakibatkan 
kotornya pakaian tersebut. Adat kebiasaan 
orang Arab ketika itu adalah memakai 
pakaian-pakaian yang panjang untuk me- 
mamerkannya yang memberikan kesan 
keangkuhan pemakainya, walaupun meng- 
akibatkan pakaian tersebut kotor karena 
menyentuh tanah. 

Menurut M. Ouraish Shihab bahwa kita 
cenderung memilih pendapat yang menjadikan 
kedua kosakata tersebut dalam arti hakiki. 
Bukan karena beralasan kaidah tafsir yang 
menyatakan, “Satu kosakata tidak dialihkan 
kepada pengertian kiasan kecuali bila arti hakiki 
tidak tepat dan atau terdapat petunjuk yang 
kuat untuk mengalihkan kepada makna kiasan”, 
melainkan juga karena memperhatikan konteks 
yang merupakan sebab turunnya ayat. Di- 
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jelaskan bahwa ketika turunnya ayat ini, Nabi 
saw. yang ketakutan melihat Jibril, bertekuk lutut 
dan terjatuh ke tanah sehingga mengotorkan 
pakaian beliau. Dengan alasan tersebut, kita 
memilih untuk memahami arti ayat ini sebagai 
perintah kepada Nabi agar selalu membersihkan 
dan atau mengenakan pakaian-pakaian bersih. 
Pemahaman yang demikian dapat terjabarkan 
sehingga mencakup secara implisit makna- 
makna kiasan yang ada. 

Di dalam pada itu, semua pemeluk agama, 
lebih-lebih Islam, menyadari bahwa agama pada 
dasarnya menganjurkan untuk kebersihan batin 
seseorang. Membersihkan pakaian tidak akan 
banyak artinya jika badan seseorang kotor; 
selanjutnya, membersihkan pakaian dan badan 
belum berarti jika jiwa masih dinodai oleh dosa. 
Ada orang yang ingin menempuh jalan pintas, 
dengan berkata, “Yang penting adalah hati/jiwa, 
biarlah badan atau pakaian kotor karena Tuhan 
tidak memandang kepada bentuk-bentuk lahir”. 
Sikap tersebut jelas tidak dibenarkan oleh ayat 
ini, jika kita memahaminya di dalam arti hakiki. 
Lebih jauh, dapat dikatakan bahwa pengertian 
hakiki tersebut mengantar kepada keharusan 
memerhatikan kebersihan badan dan jiwa 
karena jangankan jiwa dan badan, pakaian pun 
diperintahkan untuk dibersihkan. Sebagai 
contoh, jika terdapat perintah untuk meng- 
hormati kakak maka tentu lebih diperintahkan 
lagi untuk menghormati ayah, walaupun tidak 
tersurat di dalam redaksi perintah. Demikian M. 
Ouraish Shihab. 

Di sisi lain, dipahami bahwa seseorang 
yang bertugas melayani masyarakat dan mem- 
bimbingnya harus memiliki penampilan yang 
menyenangkan, antara lain kebersihan pakaian- 
nya. Jadi, yang ditekankan adalah penampilan 
lahiriah demi menarik simpati mereka yang 
diberi peringatan dan bimbingan. 

Oleh karena itu, petunjuk Al-Qur'an OS. Al- 
Muddatstsir [74]: 4, yang memerintahkan 
kepada Rasulullah saw. untuk membersihkan 
pakaian, tidak perlu diduga bahwa sebelum 
turunnya ayat ini beliau kurang memperhatikan 


Tusze wa Tunda! 


kebersihannya: sebab, sejarah menjelaskan 
bahwa pakaian yang paling disukai dan yang 
paling sering dipakai beliau adalah pakaian- 
pakaian yang berwarna putih. Hal ini tentunya 
bukan saja karena warna tersebut lebih sesuai 
dengan iklim Jazirah Arabia yang panas, melain- 
kan juga karena warna putih segera menampak- 
kan noda sehingga pemakainya akan segera 
terdorong untuk mengenakkan pakaian lain 
(yang bersih). Beliau juga sebelum diangkat 
menjadi nabi telah dikenal sebagai seorang yang 
sangat mendambakan kebersihan. Noda dan 
kotoran yang menempel serta mengotori dinding 
masjid dibersihkan oleh beliau untuk memberi 
contoh kepada umatnya. Pakaian-pakaian Nabi 
walaupun tidak mewah, bahkan sobek dan 
dijahitnya sendiri, namun selalu rapi dan bersih. 
Hal ini adalah bawaan sejak kecil beliau, ke- 
mudian, dikukuhkan oleh pendidikan Al-Our'an 
demi suksesnya tugas-tugas pembinaan masya- 
rakat karena seseorang yang bertugas me- 
mimpin dan membimbing harus mendapat 
simpati masyarakatnya sekaligus memberi 
contoh kepada mereka, tidak terkecuali adalah 
masalah tsiyib ( v% ), di dalam arti ‘pakaian’. 


« Muhammadiyah Amin & 


TU'IZZ WA TUDZILL (Jis w) 

Di antara asma Allah yang terhimpun dalam al- 
Asma' al-Husnâ adalah al-Mu'izz ( Sai y artinya 
yang menganugerahkan 'iz ( 7 (kemuliaan|), dan 
lawannya, al-mudzill ( Ji ), yakni yang menim- 
pakan kehinaan. Dalam Al-Our'an, kedua kata ini 
tidak ditemukan, tetapi ada dua kata kerja yang 
menunjuk kepada Allah yang menganugerahkan 
kemuliaan dan menimpakan kehinaan. Dua kata 
itu adalah tu'izz wa tudzill ( 3353 4 ). Ditemukan 
antara lain pada firman-Nya dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 26: 


Gs a Jis GS o ais 
“Engkau memuliakan siapa yang Engkau kehendaki dan 
merendahkan siapa yang Engkau kehendaki.” 


Ketika menguraikan sifat Allah al-'Aziz 
( j5) antara lain telah dikemukakan, bahwa 
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kemuliaan adalah milik Allah, karena itu Allah 
pula yang menganugerahkannya kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya, dan dalam konteks ini 
Allah menegaskan, bahwa kemuliaan itu di- 
anugerahkan-Nya kepada rasul dan orang-orang 
Mukmin (OS. al-Munâfiqûn (63): 8). 

Jika demikian, kemuliaan manusia tidak 
terletak pada kekayaan atau kedudukan sosial- 
nya, tetapi pada nilai hubungan baiknya dengan 
Allah swt. “Siapa yang menghendaki kemuliaan, maka 
hendaklah dia menghubungkan diri dengan Allah. Siapa 
yang menghendaki kemuliaan maka sekali-kali jangan 
meraihnya melalui kemuliaan yang tidak langgeng, jika 
Anda menginginkan kemuliaan yang langgeng, maka 
andalkanlah pemilik kemuliaan yang kekal/langgeng." 
Demikian sufi besar Ibnu Atha'illah As- 
Sakandari. 

Kemuliaan yang tidak langgeng adalah 
mengandalkan sebab-sebab dan melupakan 
pemilik dan penyebab kemuliaan (Allah), sedang 
yang langgeng adalah mengingat dan me- 
ngandalkan penyebab, tanpa melupakan sebab. 
Sebaliknya pun demikian. Puluhan ayat Al- 
Our'an yang menjelaskan bahwa kehinaan 
disandang oleh mereka yang memutus hu- 
bungan dengan Allah. Terhadap orang-orang 
Yahudi yang durhaka Allah berfirman: 


ii ae ea 
LS KA ge Laig i yaah AU pi 
UI G5 Ah a AT ea Oni IE ml 

Bi PE Ip La 
“Ditimpakan kepada mereka kehinaan di mana saja mereka 
berada kecuali dengan (berpegang pada) tali (agama) 
yang terulur dari Allah dan talihubungan (perjanjian) 
dengan manusia. Mereka kembali mendapat kemurkaan 
dari Allah dan ditimpakan kepada mereka kehinaan 
(kerendahan). Yang demikian itu karena mereka ingkar 
kepada ayat-ayat Allah dan membunuh para nabi tanpa 
alasan yang benar. Yang demikian itu disebabkan karena 


mereka durhaka dan melampaui batas” (OS. Ali (Imran 
(3): 112). 


Ayat lain menyatakan: 
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ME ia Ula EL NA AA LS Gaal 

DIA Gi ph JNE UI 
“Orang-orang yang mengerjakan kejahatan, mem- 
peroleh balasan kejahatan yang setimpal dan mereka 
ditutupi kehinaan. Tidak ada bagi mereka seorang pun 
yang melindungi mereka dari siksa Allah, seakan-akan 
muka mereka ditutupi dengan sebagian malam yang gelap 
gulita. Mereka itulah penghuni neraka, mereka kekal di 
dalamnya” (OS. Yûnus (10): 27). 


Al-Ghazali menjelaskan bahwa al-Mu'izz 
adalah yang menganugerahkan kekuasaan bagi 
siapa yang dikehendaki-Nya dan mencabutnya 
dari siapa yang dikehendaki-Nya. Agaknya hal 
ini dipahami oleh Al-Ghazali antara lain dari 
firman Allah yang menyatakan: 


on LL jp ML ia AT J3 


Gs uya da uya ji Alas 
“Wahai Tuhan Yang memiliki kerajaan, Engkau beri 
kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan 
Engkau cabut kerajaan dari orang yang Engkau 
kehendaki, Engkau memuliakan siapa yang Engkau 
kehendaki dan merendahkan siapa yang Engkau 
kehendaki” (OS. Ali “Imran (3: 26). 


Pada ayat ini, Allah swt. merangkaikan 
anugerah kemuliaan dan kehinaan dengan 
anugerah kekuasaan. Sedang kekuasaan yang 
hakiki adalah keterlepasan dari segala kebu- 
tuhan kecuali kepada Allah, dan dalam saat yang 
sama, yang kuasa adalah yang menguasai 
kerajaannya, yakni “bala tentara dan rakyat” 
yang dimilikinya tunduk dan taat kepadanya. 
Kerajaan seseorang adalah kalbu dan wadah 
kalbunya, bala tentaranya adalah syahwat, amarah, 
dan nafsunya, rakyatnya adalah lidah, mata, tangan, 
dan seluruh anggota badannya, maka bila semua itu 
dia—dan sebaliknya-tidak menguasainya diri- 
nya, menaatinya dan bukan dia yang taat 
kepadanya, maka ketika itu dia telah mencapai 
tingkat kerajaan di alamnya, dan ketika itu dia 
telah meraih kemuliaan yang dijanjikan Allah. 
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Siapa yang tersingkap tabir dari kalbunya 
sehingga dapat memandang keindahan Ilahi, 
serta dianugerahi gana'ah (1515 (kepuasan setelah 
usaha halal yang maksimal|) yang menjadikan dia 
tidak butuh kepada makhluk serta dapat 
menguasai nafsunya, maka dia telah dianugerahi 
Allah kemuliaan, bahkan kekuasaan duniawi, 
dan kelak akan dianugerahinya pula kemuliaan 
ukhrawi. Dia akan diseru dengan firman-Nya: 
PG Topi beban Jl an 

Sa sanga 
“Hai jiwa yang tenang, kembalilah kepada Tuhanmu 
dengan hati yang puas lagi diridhai-Nya, maka masuklah 
dalam kelompok hamba-hamba-Ku (yang taat) dan masuk 
(pulalah) ke surga-Ku” (OS. al-Fajr (891: 27-30). 


Tutizz wa Tudzill 


Sebaliknya, siapa yang mengulurkan 
pandangannya kepada makhluk sehingga me- 
rasa butuh kepada mereka, serta diliputi jiwanya 
oleh ambisi ketamakan, sehingga tidak puas 
dengan perolehannya setelah usaha maksimal, 
maka dia telah menyandang pakaian kehinaan. 
Demikian lebih kurang uraian Al-Ghazali. 

Seperti terbaca di atas salah satu yang 
paling pokok berkaitan dengan kemuliaan 
adalah kepuasan setelah usaha halal yang 
maksimal. Sebaliknya kehinaan berpangkal 
pada ketidakpuasan yang mengantar kepada 
ketamakan dan upaya mengandalkan manusia 
dengan melupakan Allah. Demikian, wa Allah 
A'lam. & M. Quraish Shihab & 
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'UDDAH (315) 

'Uddah ( 54 ) adalah kata Arab yang terambil 
dari akar kata 'adda ( 4; ) atau 'adada (512). Pada 
dasarnya kata ini memunyai banyak perubahan 
bentuk , yaitu: 'adda — ya'uddulya'iddu — 'addan — 
'uddatan — 'iddatan ( 34g — 44 - é AAS 5) 
Bentuk jamak (plural) dari 'uddah adalah 'udad 
(sas ) dan jamak dari 'iddah adalah 'idad ( s46 ), 
keduanya—'uddah dan 'iddah (345 , 312 )-merupa- 
kan mashdar dari kata 'adda. 

Kata 'adda secara umum dapat berarti 
‘menyiapkan’, ‘menghitung’ atau ‘beberapa’ 
yang menunjukan bilangan, ‘melanggar’ dan 
‘menyangka’. Menurut ibnu Manzhur, kata 'adda 
memunyai arti 'ahshd' ( sÍ = menghitung), 
termasuk menghitung hal-hal yang sifatnya 
keadaan, seperti pada hadits Luqman, wa lâ 
na'uddu fadhlahû 'alaind ( chs ó 45 Y,- dan kami 
tidak menghitung kemurahannya terhadap 
kami) berarti likatsratihi lâ nuhshihi (4) «4 SI- 
kami tidak menghitung karena banyaknya). 
Sedangkan kata al-ma'diidah (35'yuh ) menurut 
Al-Maraghi berarti al-mahshiratul-galilah 
(MA 35 pax = terbatas lagi sedikit). Orang Arab 
mengatakan: syai'un ma'diidun ( S334 45 ), kalimat 
ini berarti 'galilun' ( J6 = sedikit). Selain itu ‘adda 
juga berarti ‘dzanna’ ( £56 = menyangka), seperti 
dikatakan wa ‘adda fulânan syirriran (1555 CÒ 324 
= ia menduga bahwa si Fulan adalah orang yang 
jahat). 'Addah juga berarti 'hayya'a ( Ea- menyiap- 
kan/menyediakan), seperti dikatakan: a'adda lahi 
ajran (141 3 Asi = dia telah menyediakan upah 
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untuknya). Makna lainnya adalah melanggar 
atau melampaui batas, menahan diri atau 
menunggu (waktu tertentu yang ditetapkan oleh 
syara”) bagi seorang wanita yang dicerai atau 
ditinggal mati oleh suaminya. 

Kata 'uddah di dalam segala bentuknya 
berulang 57 kali, tersebar di berbagai surah dan 
ayat di dalam Al-Our'an. Makna 'sedia' dapat 
ditemui pada OS. Al-Baqarah [2]: 24 yang 
berbunyi: 


AS adh AI SAT AG TS J5 Da 3) ob 
ma Ls tma 
(Fa in lam taf'ala wa lan taf'alû fat-tagin-ndral-lati 
waqûduhân-nâsu wal-hijaratu u'iddat lil-kafirin) 
“Dan jika kamu tidak bisa membuatnya dan pasti kamu 
tidak akan bisa membuatnya, peliharalah dirimu dan 
keluargamu dari api neraka yang bahan bakarnya manusia 
dan batu, yang disediakan untuk orang-orang kafir." 

Jadi kata u'iddat menurut Al-Maraghi 
adalah huyyi'a (disediakan). 

Makna 'menunggu' (bagi wanita yang 
dicerai atau ditingal mati suaminya) dapat 
dilihat pada OS. Ath-Thalag (65): 4, yang 
berbunyi: 


IE lah KE Ol KAS oe al ca ap Eh 
(Wallâî ya'isna minal-mahidhi min nisd'ikum in irtabtum 
fa'iddatuhunna tsalitsata asyhurin) 

“Dan perempuan-perempuan yang putus asa dari haidnya, 
jika kamu ragu-ragu maka iddah mereka tiga bulan ...” 
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Kata “iddah di dalam ayat di atas adalah 
masa tunggu bagi wanita yang dicerai oleh 
suaminya, sedangkan dia telah tua sehingga 
tidak haidh lagi. Di dalam QS. Al-Baqarah |2): 
228 juga disebutkan: wal-muthallagitu 
yatarabbashna bi anfusihinna tsalatsata guri'in... 
(3 bl ih Sa Salt, = Wanita- 
wanita yang ditalak hendaklah menahan diri 
(menunggu) tiga kali gur ...). 

Arti lain yang ditemui di dalam Al-Qur'an 
adalah melanggar atau melampaui batas. Makna 
tersebut dapat dilihat pada OS. Ath-Thalag (65): 
1: yang berbunyi, ...wa man yata'adda hudidallahi fa 
qad zhalama nafsah (4535 JG 355 Al 5535 345 op) = 
...dan siapa yang melanggar hukum Allah maka 
sesungguhnya ia telah berbuat aniaya terhadap 
dirinya sendiri...). 

Makna terbanyak dari kata yang berakar 
'adda di dalam Al-Qur'an adalah beberapa atau 
jumlah tertentu. Di antaranya pada OS. Al- 
Baqarah (2): 184: 
aa Bah pia Je Ca Ka LE gai Phat CU 

sala 
(Ayyaman ma'dûdâtin faman kana minkum maridhan au 
‘alâ safarin fa'iddatun min ayyamin ukhar...) 
“Dalam beberapa hari tertentu, maka jika di antara kamu 
ada yang sakit atau dalam perjalanan (lalu ia berbuka) 
maka wajiblah baginya berpuasa sebanyak hari yang 
ditinggalkan...” 

Al-Maraghi mengatakan, makna ayyamin 
ma'didit adalah hari-hari yang ditentukan 
dengan bilangan, yaitu hari-hari Ramadhan. 
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“UDWAN (51556) 

Kata 'udwin adalah bentuk mashdar (infinitif) dari 
kata kerja 'add — ya'di ( x; — 132 ). Menurut Ibnu 
Faris, kata ini mengandung arti 'melampaui batas 
kewajaran’ atau 'jauh'. Dari akar kata ini ter- 
bentuklah aneka bentuk kata dengan keragaman 
makna, namun semuanya mengandung makna 
‘melampaui batas’ atau ‘jauh’. Misalnya, kata 
'aduww ( 54; ) yang berarti ‘musuh’, karena orang 
yang bermusuhan berjauhan hati, pikiran, dan 
fisiknya. Ia pun telah mengambil sikap yang 
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melampaui batas-batas kewajaran yang dikenal 
di dalam etika pergaulan. Kata al-'adw ( 3a) ), 
berarti ‘berlari cepat’, karena orang yang berlari 
cepat dapat menempuh jarak jauh di dalam waktu 
yang lebih singkat bila dibanding dengan 
langkah-langkah biasa. 

Kata lain yang semakna dengan kata 'udwin 
dan berasal dari akar kata 'ada-ya'di ( jas — 125) 
adalah kata al-i tidd' (8! ). Menurut Ar-Raghib 
Al-Ashfahani, kata al-i'tida' berarti ‘melanggar 
batas kebenaran dan keadilan'. Perbuatan 
melanggar batas ini dapat dikategorikan ke 
dalam dua bentuk. Pertama, adanya unsur 
kesengajaan untuk memulai lebih dahulu perbu- 
atan melanggar batas terhadap pihak lain 
(represif), bentuk ini sangat dilarang oleh Allah 
swt. Allah berfirman, yang artinya: Janganlah 
kamu melakukan perbuatan melanggar batas, sesungguh- 
nya Allah tidak menyukai orang-orang yang melanggar 
batas (Al-Baqarah, (2): 190). Kedua, perbuatan 
melanggar batas yang dilakukan dalam rangka 
membela/mempertahankan diri (preventif). 
Misalnya, seseorang diperlakukan secara tidak 
wajar atau dizalimi oleh pihak lain, ia dibolehkan 
membela diri dengan melakukan perbuatan 
melanggar batas yang setimpal seperti yang 
dilakukan oleh pihak lain yang menzaliminya. 
Allah berfirman, yang artinya: Barangsiapa yang 
melakukan perbuatan zalim (melanggar batas] terhadap 
kamu, maka balaslah olehmu perbuatan zalim itu dengan 
balasan yang setimpal. (Al-Baqarah [2]: 194). 
Namun, bila ia mampu memaafkan orang yang 
menzaliminya adalah lebih baik. Allah ber- 
firman, yang artinya : ... balasan perbuatan jahat 
adalah perbuatan jahat yang setimpal pula, barang siapa 
yang mampu memaafkan dan berbuat baik, maka ia akan 
mendapat balasan di sisi Allah. Sesungguhnya Allah 
tidak menyukai orang-orang yang berbuat zalim (Asy- 
Syu'ara' (42): 40). 

Menurut Rasyid Ridha, kata 'udwin berarti 
melanggar batas-batas yang telah ditetapkan 
oleh agama (syariat) dan adat istiadat di dalam 
hubungan interaksi sosial yang membuat 
pelakunya bertindak tidak adil. 

Kata 'udwin di dalam Al-Qur'an disebut 
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sebanyak delapan kali, lima kali diantaranya 
disebut di dalam bentuk ma'rifah (definit, dibubuhi 
huruf alif dan lam di depannya, al-'udwin 
(os), dan tiga kali disebut dalam bentuk 
nakirah (indefinit, tidak dibubuhi huruf alif dan lam 
di depannya,| J334 ]). Kata al-'udwin yang 
disebut sebanyak lima kali tersebut selalu 
didahului oleh kata al-itsm ( €Y! ) sehingga 
menjadi al-itsm wal-udwin (NY ). 
Ungkapan ini dapat dijumpai pada OS. Al- 
Baqarah [2]: 85, Al-Ma'idah [5]: 2 dan 62, Al- 
Mujadilah [58]: 8 dan 9. Menurut pengarang 
kamus Mu 'jam Magiyisil-Lughah, kata al-itsm pada 
mulanya berarti 'terlambat', seperti ungkapan 
ndgatun “Gtsimah ( %7 GG = unta yang terlambat, 
terting-gal). Kemudian kata al-itsm diartikan 
sebagai 'dosa', karena orang yang berdosa 
terlambat berbuat baik. Dengan demikian, 
ungkapan al-itsmu wal-'udwan berarti ‘perbuatan 
dosa' dan 'permusuhan'. Memang, orang yang 
terlambat berbuat baik kepada pihak lain akan 
mengakibatkan timbulnya permusuhan. Ada- 
pun kata 'udwin (di dalam bentuk nakirah) 
disebut di dalam Al-Our'an sebanyak tiga kali 
dan tidak didahului oleh kata al-itsm. Kata itu 
dapat dijumpai pada OS. Al-Baqarah (2) : 193, 
An-Nisa' [4]: 30 dan OS. Al-Oashash [27]: 28. 
Al-Our'an menggunakan kata 'udwin 
dalam berbagai situasi, misalnya dalam situasi 
perang, dijumpai ungkapan, falâ 'udwina illâ 
'aldzh-zhalimin ( Ai Je NI 6536 S6 = maka 
tidak boleh bermusuhan terus, kecuali terhadap 
orang-orang yang masih berbuat zalim). Ung- 
kapan ini dapat dijumpai pada OS. Al-Bagarah 
(21: 193. Ayat ini memunyai latar belakang 
historis, yakni Nabi Muhammad saw. dan para 
sahabatnya sebanyak 1400 orang berniat akan 
menunaikan ibadah umrah dari Madinah ke 
Mekkah. Di tengah perjalanan, rombongan Nabi 
itu dihadang dengan senjata oleh kaum musyrik 
Mekkah. Akibatnya, Nabi membuat perjanjian 
damai dengan mereka yang dikenal di dalam 
sejarah dengan sebutan Perjanjian Hudaibiyah 
(628 M). Di antara isi perjanjian itu, Nabi dan 
para sahabatnya harus kembali ke Madinah, 
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dengan ketentuan boleh datang lagi ke Mekkah 
pada tahun berikutnya. Pada tahun berikutnya 
(629 M) Nabi dan para sahabatnya yang berjum- 
lah sekitar 2000 orang bersiap-siap pergi ke 
Mekkah untuk melakukan apa yang mereka 
sebut 'umratul-gadhd (21 5,42 = umrah peng- 
ganti). Para sahabat merasa khawatir kalau 
dihadang kembali oleh kaum musyrik Mekkah, 
sedangkan mereka merasa keberatan jika harus 
berperang di tanah suci pada bulan yang mulia 
pula. Para sahabat bukan takut menghadapi 
kaum musyrik, tetapi mereka enggan melakukan 
pertumpahan darah di tanah suci. Pada saat 
itulah Allah memerintahkan umat Islam untuk 
berperang melawan orang-orang yang meng- 
halangi mereka beribadah. Bahkan jika umat 
Islam diperangi pula di tanah suci, maka mereka 
diperintahkan untuk melakukan perlawanan 
terhadap musuh-musuh mereka sampai keada- 
an menjadi aman dan syiar agama Allah dapat 
ditegakkan. Namun, jika kaum musyrik Mekkah 
itu telah berhenti memerangi umat Islam, maka 
sikap permusuhan tidak boleh dilanjutkan, 
kecuali terhadap beberapa person yang masih 
berbuat zalim, seperti masih terus melakukan 
pembunuhan. Walaupun dalam situasi perang, 
namun umat Islam dilarang melakukan perbuat- 
an melampaui batas, seperti memulai terlebih 
dahulu melakukan penyerangan terhadap pihak 
lain, membunuh bayi-bayi, anak-anak kecil yang 
tak berdosa, membantai kaum wanita, orang- 
orang tua lanjut usia, orang sakit, termasuk 
melakukan perusakan secara brutal, melakukan 
pembakaran dan penjarahan, dan sebagainya. 
Dalam konteks lain, Al-Qur'an mengguna- 
kan kata udwin dalam arti “melampaui batas dari 
waktu yang telah ditentukan'. Misalnya, seorang 
saleh yang ingin menikahkan salah satu dari dua 
orang anak gadisnya dengan Nabi Musa, karena 
telah berjasa menolong anak gadis itu mengambil 
air dari sebuah sumur yang dikerumuni oleh 
banyak orang di negeri Madyan. Orang saleh 
tersebut meminta Musa bekerja menggembala- 
kan kambing-kambingnya selama delapan 
tahun atau sepuluh tahun sebagai mahar (mas 
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kawin) dari pernikahan tersebut. Musa setuju 
dan menjawab bahwa ia tidak akan melampaui 
batas dari waktu mana saja yang ia pilih 
(delapan tahun atau sepuluh tahun)(Al-Qashash 
[27]: 28). 

Kata 'udwin dapat berarti 'melampaui 
batas dengan bersikap membangkang/melawan 
terhadap perintah/larangan Allah swt.'. Misal- 
nya, di dalam OS. An-Nisa' [4]: 30 dijumpai 
kalimat wa man yaf'al dzâlika 'udwanan wadzulman 
fasaufa nushlihi ndran ( C5 Egis SUS Jak: aj 
HG aa yi = siapa yang melakukan hal itu 
karena sengaja membangkang terhadap larang- 
an Allah dan berbuat zalim, maka akan Kami 
masukkan ia ke dalam api neraka). Kata dzâlika 
(hal itu) merujuk kepada kalimat sebelumnya, 
yakni larangan Allah agar orang beriman jangan 
memakan harta sesamanya dengan cara yang 
batil (illegal), kecuali melalui perdagangan atas 
dasar suka sama suka (sukarela) dan juga 
larangan untuk tidak saling membunuh. Dengan 
demikian, kalimat tersebut berarti, siapa yang 
memakan harta sesama kamu dengan cara yang 
batil (seperti mencuri, menipu, merampok, dan 
sebagainya) dan melakukan pembunuhan kare- 
na sengaja membangkang terhadap larangan 
Allah, maka ia akan dimasukan ke dalam neraka. 

Kata 'udwin, dapat juga bermakna 'melam- 
paui batas-batas etika pergaulan’. Di dalam 
kehidupan bermasyarakat, orang munafik dan 
orang Yahudi sering berbisik-bisik sesama 
mereka, terutama sekali ketika orang beriman 
(Mukmin) lewat di hadapan mereka. Sambil 
berbisik-bisik mereka melayangkan pandangan 
negatif ke arah orang beriman tersebut. Sikap 
seperti itu mengundang kecurigaan orang 
beriman dan membuatnya merasa sakit hati 
(tersinggung). Nabi melarang orang munafik dan 
orang Yahudi melakukan praktik pergaulan 
seperti itu: namun, larangan Nabi tersebut tidak 
mereka perhatikan. Oleh karena itu orang-orang 
beriman dilarang melakukan praktik berbisik- 
bisik yang mengandung kebohongan dan dosa 
serta melampaui batas etika pergaulan yang 
membuat pihak lain (pihak ketiga) merasa 
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tersinggung sehingga menimbulkan permusuh- 
an. Sebaliknya, bila orang-orang beriman akan 
berbisik-bisik, hendaklah mereka membisikkan 
suatu kebaikan dan mendorong orang bertakwa 
kepada Allah (Al-Mujadilah (58): 8 dan 9). Islam 
mengajarkan etika pergaulan yang harmonis 
agar umat menerapkannya di dalam kehidupan 
bermasyarakat. Nabi Muhammad saw. ber- 
sabda, yang artinya: bila kamu bertiga, maka 
janganlah yang dua orang berbisik-bisik tanpa 
melibatkan orang ketiga. Karena praktik berbisik-bisik 
antara dua orang akan membuat orang yang ketiga 
merasa sedih (tersinggung). (HR. Al-Bukhari). 

Allah swt. memerintahkan umat manusia 
untuk saling bekerja sama dalam mewujudkan 
kebaikan dan memelihara diri dari segala bentuk 
kerusakan. Adanya kerjasama (kemitraan) yang 
baik antara individu di dalam suatu kaum, atau 
antara kaum yang satu dengan kaum yang lain 
dalam mewujudkan berbagai kebaikan dan 
memelihara diri dari berbagai kerusakan meru- 
pakan pilar utama bagi kokohnya kehidupan 
bermasyarakat. Oleh karena pentingnya kemi- 
traan dalam berbuat kebaikan yang bermanfaat 
bagi umat manusia dan menghindari diri dari 
aneka kerusakan, maka Allah menegaskan 
kembali hal itu dengan melarang adanya kerja- 
sama di dalam berbuat dosa dan permusuhan. 
Adanya kerja sama dalam berbuat dosa akan 
menyebabkan orang saling menghujat dan 
menghasut satu sama lain. Akibatnya, akan 
menimbulkan kebencian dan permusuhan, 
semuanya ini akan membahayakan kehidupan 
bermasyarakat. Di dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 2 
ini, kata al-itsmu wal-'udwan diletakkan berpa- 
sangan dengan kata al-birru wat-tagwa (s1 3 4 
- kebaikan dan ketakwaan). Menurut Al- 
Mawardi, seperti disebutkan oleh Ibnu Katsir, 
orang yang bertakwa akan mendapat keridhaan 
Tuhan, sedangkan orang yang berbuat kebaikan 
akan disenangi oleh manusia. Bila keduanya 
(kebaikan dan ketakwaan) dilakukan, maka 
pelakunya akan mendapat kebahagiaan di dunia 
dan di akhirat. Sebaliknya, orang yang bekerja 
sama dalam berbuat dosa akan dimurkai Allah. 
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Perbuatan dosa itu sendiri akan melahirkan 
permusuhan yang menimbulkan kebencian 
manusia. Karena itu, orang yang bekerja sama 
dalam perbuatan dosa dan permusuhan akan 
mengalami kesengsaraan di dunia dan akhirat. 
& Muchlis Bahar % 


'UDZR ( jd) 

Kata 'udzr( „is ) dengan beberapa bentuk lainnya 
di dalam Al-Our'an disebut dua belas kali, 
terdapat di dalam delapan surah (lima surat 
Makkiyah dan tiga surat Madaniyah) dan sebelas 
ayat. 

Ahmad Ibnu Faris di dalam Mu jam Magayis- 
al-Lughah menyatakan bahwa 'udzr (4: )adalah 
kehendak manusia untuk memperbaiki sesuatu 
yang diingkarinya melalui perkataan. Menurut 
Ibnu Manzhur di dalam Lisanul-'Arab, 'udzr ( pr ) 
yang bentuk jamaknya a'dzir berarti 'alasan 
yang dikemukakan’. 

Al-Ashfahani di dalam kitab Al-Mufradit 
mengemukakan bahwa 'udzr adalah “usaha 
manusia untuk mencari sesuatu yang bisa 
menghapuskan kesalahannya’. Usaha itu sendiri 
ada tiga macam. Pertama, dengan mengatakan, 
“Saya tidak melakukannya.” Kedua, dengan 
mengatakan, “Saya memang melakukannya tapi 
karena begini,” lalu menyebutkan sesuatu yang 
dapat mengeluarkannya dari keadaan bersalah. 
Ketiga, dengan mengatakan, “Dulu saya pernah 
melakukan, tetapi sekarang tidak lagi.” Yang 
terakhir inilah yang disebut 'tobat'. Setiap tobat 
adalah ‘udzur tetapi, tidak semua ‘udzur adalah 
tobat. 

Adapun kata 'udzr dan bentuk lainnya di 
dalam Al-Qur'an, di antaranya dipergunakan 
untuk mengemukakan suatu alasan supaya 
dapat terlepas dari tanggung jawab, sebagai- 
mana terdapat di dalam OS. Al-A'raf [7]: 164. 
Ayat ini merupakan jawaban orang-orang yang 
memberi nasihat kepada suatu kaum (untuk 
tetap mengindahkan perintah Allah, supaya 
orang-orang tersebut lepas dari tanggung 
jawab). Di samping itu, 'udzr dipergunakan untuk 
mengetengahkan alasan yang benar-benar 
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menimpa diri orang, seperti di dalam OS. At- 
Taubah (9): 90. Di dalam OS. Al-A'raf (7): 6 Allah 
berfirman 'udzran au nudzran (535 3 532), untuk 
menolak alasan dan memberi peringatan, yakni 
para malaikat menyampaikan wahyu supaya 
menjadi alasan bagi hamba yang Mukmin dan 
memberi peringatan bagi selain yang beriman. 
Ada juga yang mengatakan, benar-benar menja- 
di hujjah bagi kalangan yang mendustakan dan 
menjadi peringatan bagi yang lain. Adakalanya 
'udzr juga digunakan di dalam Al-Qur'an dalam 
arti pemberian maaf seperti dalam OS. Al-Kahf 
[18]: 76. 

Di samping itu, di dalam Al-Qur'an ada juga 
kata 'udzur yang menunjuk pada suatu alasan 
yang tidak bermanfaat, sebagaimana di dalam 
OS. At-Taubah [9]: 66 Id ta'tadziri qad kafartum ba'da 
îmânikum (Sya) 355 GAS 38 54555 Í= tidak usah 
kamu minta maaf karena kamu kafir sesudah 
beriman) sebab yang demikian itu tidak berguna 
lagi. Demikian juga di dalam OS. Ar-Rûm [30]: 
57, OS. At-Tahrim [66]: 7, OS. Al-Diyamah [75]: 
15, dan OS. Al-Mursalat (77): 36. Selain itu, kata 
'udzr ditujukan kepada Nabi Muhammad oleh 
orang-orang munafik, seperti di dalam OS. At- 
Taubah [9]: 94. 

Dari beberapa pengertian di dalam konteks 
Al-Our'an di atas dapat disimpulkan bahwa 
'udzr adalah suatu alasan yang ditujukan kepada 
Allah atau nabi-Nya supaya dapat dikeluarkan 
atau dimaafkan dari kesalahan. Akan tetapi, pada 
umumnya di dalam Al-Qur'an kata 'udzr diguna- 
kan untuk pemberian alasan yang tidak dapat 
diterima Allah. + Nagiyah Mukhtar « 


ULAMA (sÍ ) 
Kata 'ulamd' adalah bentuk jamak dari kata ‘âlim 
(de). Kata ini berasal dari akar kata ‘alima — 
ya'lamu — 'ilman (Cs — Hu —«£). Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut 863 kali di 
dalam Al-Our'an. Masing-masing dalam bentuk 
fil madhi 69 kali: fil mudhari' 338 kali: fi'l amr 27 
kali, dan selebihnya dalam bentuk ism dalam 
berbagai bentuknya sebanyak 429 kali. 

Ibnu Faris di dalam Mu 'jam Magayisil-Lugah 
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menyebutkan bahwa rangkaian huruf ‘ain, lam, 
dan mim, pada asalnya memiliki arti yang 
menunjuk pada 'adanya tanda atau jejak pada 
sesuatu yang membedakannya dengan yang lain'. 
Dari akar kata ini, di antaranya lahir turunan kata 
berikut: al-'alamah ai al-ma'rafah (SPAN SS 
tanda, yakni yang dikenal), al-'alam ( „l= bendera 
atau panji): dan al-'ilm (JM = tahu ), lawan dari 
kata al-jahl ( (34 - tidak tahu). 

Sementara itu, Al-Ashfahani di dalam Al- 
Mufradit fi Gharibil-Our'4n menyebutkan bahwa 
al-'ilm ( Ja ) adalah pengetahuan tentang 
hakikat sesuatu. Pengetahuan ini ada dua. 
Pertama, pengetahuan tentang zat sesuatu dan 
“'ilm (pengetahuan) dalam hal ini membutuh- 
kan satu maf'ûl (objek). Misalnya, dalam OS. Al- 
Anfal (8): 60, disebutkan bahwa kamu tidak 
mengetahui (bilangan mereka), Allah menge- 
tahuinya. Kedua, penilaian terhadap sesuatu 
setelah melalui proses pengujian, perihal ke- 


PG i 
Ulama dalam Al-Qur'an tidak hanya berarti mereka 
yang mengerti agama, tetapi juga yang memiliki 
pengetahuan tentang ayat-ayat kauniyya (yang 
terbentang di alam raya) 
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benaran atau ketidakbenarannya. Arti yang 
kedua ini membutuhkan dua maf'ûl. Misalnya, 
di dalam OS. Al-Mumtahanah [60]: 10, disebut- 
kan bahwa ... jika kamu mengetahui mereka bahwa 
mereka itu benar perempuan-perempuan yang beriman... 
Pada segi lain, ilmu terbagi dua, yaitu ilmu 
teoretis (nazhari) dan ilmu praktis ('amali). Yang 
pertama, jika telah diketahui, ilmu tersebut 
sudah sempurna, seperti ilmu alam (proses 
terjadinya alam), sedangkan yang kedua, sesuatu 
yang belum menampakkan kesempurnaan 
sebelum dipraktikkan atau diamalkan, seperti 
ilmu tentang ibadah. 

Dengan demikian, secara leksikal 'alim (£ ) 
yang merupakan bentuk ism mubalaghah dari ‘âlim, 
berarti orang yang memiliki pengetahuan tentang 
zat (hakikat) sesuatu, baik yang bersifat teoretis 
ataupun yang bersifat praktis, atau orang yang 
memiliki kemampuan untuk memberikan pe- 
nilaian terhadap berbagai masalah dengan 
sebaik-baiknya. Bentuk jamak dari kata 'alim 
(£ ) adalah 'ulama ( sth ). 

Kata 'ulama' hanya disebut dua kali di dalam 
Al-Qur'an, yakni pada OS. Fathir (35): 28, dan 
Asy-Syu'ara' (26): 197. Di dalam OS. Fathir (35): 
28, kata 'ulamd' disebut di dalam konteks ajakan 
Al-Our'an untuk memerhatikan turunnya hujan 
dari langit, keanekaragaman buah-buahan, 
gunung, binatang, dan manusia, yang kemudian 
diakhiri dengan pernyataan, yang artinya: 
“Sesungguhnya yang takut kepada Allah di antara 
hamba-hamba-Nya hanyalah ulama.” Ayat ini 
memberikan isyarat bahwa 'ulamd' adalah orang- 
orang yang memiliki pengetahuan tentang ayat- 
ayat Allah yang bersifat kauniyyah (kosmos). 
Adapun di dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 197, kata 
'ulama' disebut dalam konteks pembicaraan 
tentang kebenaran kandungan Al-Our'an yang 
telah diakui (diketahui) oleh 'ulama' Bani Israil. 
Ayat ini mengisyaratkan bahwa 'ulama' adalah 
orang-orang yang memiliki pengetahuan tentang 
ayat-ayat gur'Aniyyah. 

Dengan demikian, dapat disimpulkan 
bahwa 'ulama' dalam konsep Al-Qur'an adalah 
orang-orang yang memiliki pengetahuan tentang 
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ayat-ayat Allah, baik yang bersifat kauniyah 
maupun yang bersifat gauliyyah yang dapat 
mengantar kepada sikap tunduk dan takut 
kepada Allah. 

Di dalam Hadits, dinyatakan bahwa 'ulamd' 
adalah ahli waris para Nabi (HR. Bukhari). 
Sebagai ahli waris para Nabi, tugas utama yang 
harus diemban para 'ulam4' harus mengacu 
kepada tugas utama para Nabi. Di dalam hal ini, 
Al-Our'an menginformasikan bahwa tugas 
kenabian adalah sebagai berikut: Pertama, 
menyampaikan (tabligh) ajaran-ajaran Tuhan 
(OS. An-Nisd' (5): 67). Kedua, menjelaskan ajaran- 
ajaran-Nya (OS. Al-Nahl (16): 44). Ketiga, 
memutuskan perkara atau problem yang diha- 
dapi masyarakat (OS. Al-Baqarah [2]: 213). 
Keempat, memberikan contoh pengamalan, 
sesuai dengan hadits Aisyah, prilaku Nabi 
adalah praktik dari Al-Qur'an (HR. Bukhari). 

Selanjutnya, Al-Our'an mengumpamakan 
orang-orang yang memiliki pengetahuan dan 
kemudian melepaskan tanggung jawabnya 
karena mengikuti hawa nafsu, diibaratkan 
seperti seekor anjing yang tetap menjulurkan 
lidahnya dalam keadaan dihalau ataupun 
dibiarkan (OS. Al-A'raf (7): 175-176). 

Kata “Alimin (0,6 ) atau "Alimin (Je) 
dalam bentuk jama' mudzakkar salim disebut lima 
kali di dalam Al-Qur'an. Digunakan, antara lain, 
untuk menunjuk kepada orang-orang yang 
mampu memahami tanda-tanda kekuasaan 
Allah maupun tamsil-tamsil yang diungkapkan- 
Nya, serta mereka yang mampu menakwilkan 
mimpi. Misalnya, di dalam OS. Al-Ankabit [29]: 
43, Glimin disebutkan dalam konteks penge- 
cualian bahwa yang bisa memahami per- 
umpamaan-perumpamaan yang dibuat Allah 
bagi manusia hanyalah al-'Glimin (orang-orang 
yang mengetahui). + Arif Alim + 


“UMRAH (3) 

Kata ‘umrah ( 5$ ) merupakan kata turunan dari 
kata dasar ‘amara ( 7⁄4 ). Menurut Ibnu Faris, pada 
mulanya kata itu digunakan untuk dua arti. 
Pertama, untuk menggambarkan jangka waktu/ 
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masa. Kedua, suara yang keras. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, kata tersebut pada mula- 
nya digunakan untuk arti 'memakmurkan' 
sebagai lawan dari kharaba (1) yang berarti 
‘menghancurkan’. Dari sini kemudian, terbentuk 
beberapa kata lain yang memunyai arti yang 
beraneka ragam. Misalnya, jangka waktu sese- 
orang hidup di dunia disebut al-'umr. Disebut 
demikian karena masa hidupnya merupakan 
kesempatan baginya memakmurkan dunia atau 
mengurusi badan dan jiwanya. Orang yang 
pergi ziarah ke Baitullah disebut ‘umrah karena 
di sana ia ikut mengambil bagian memakmurkan 
Baitullah dengan melaksanakan talbiyah dan 
ibadah-ibadah lainnya. 

Kata ‘umrah ( 54 ) disebut dua kali di dalam 
Al-Qur'an, yaitu di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
196, tetapi di dalam bentuk lainnya kata itu 
disebut 22 kali, tersebar di dalam 16 surat. Di 
antaranya di dalam OS. Al-Baqarah (2): 96, OS. 
Ali “Imran [3]: 23 dan 25, serta OS. At-Taubah 
(91: 17, 18, dan 19. 

Ayat-ayat Al-Our'an menunjukkan bahwa 
kata-kata yang berakar 'amara digunakan untuk 
arti berikut: 1) Jangka waktu seseorang hidup di 
dunia yang dikenal dengan istilah umur/usia, 
seperti pada OS. Al-Anbiya' (21): 44. 2) Me- 
makmurkan, memelihara atau mengurusi, 
seperti memakmurkan masjid, misalnya di 
dalam OS. At-Taubah (9J: 17 dan 18. 3) Nama 
seseorang, seperti OS. Ali Imran [3]: 33 yang 
menerangkan tentang keutamaan keluarga 
“Imran. 4) Ibadah umrah, seperti di dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 158 dan 159. 

Kata “umrah tidak digunakan selain untuk 
arti ibadah tertentu, yakni menziarahi Masjidil 
Haram, thawaf di sekeliling Ka'bah dengan 
memakai pakaian ihram, sa'i di antara Safa dan 
Marwah, dan bercukur atau memotong rambut. 
& A. Rahman Ritonga « 


UOAD (155) 
Kata 'ugad (45x) terdiri dari tiga huruf asal 
>— — ¢, makna dasarnya menunjuk kepada 


syidd (54), syiddah (345 ), atau wutsig (35, ) yang 
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mengandung makna ‘ikatan’. Makna lain dari 
kata ini ialah al-habl ( (31 = tali ), al-bai ( $3 = 
jual beli) dan al-'ahd ( a443 = perjanjian ). Dari 
sini pula berkembang makna lain yaitu ‘segala 
sesuatu yang ada kaitannya dengan perjanjian 
atau ikatan’. Misalnya, akad nikah (7&3 4) 
sebagaimana terdapat di dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 235. 

Kata'ugad ( „ás ) itu sendiri disebutkan 
hanya satu kali, yaitu di dalam QS. Al-Falaq [113]: 
4 yang berbunyi: “Wa min syarrin-naffâtsâti fil- 
ugad” (ABI 3 bk 54 ya) ). Makna literal 
dari kata 'ugad ( „á$ ) di sini adalah “buhul tali’. 
Namun, para mufasir baik dari kalangan salaf 
maupun khalaf, menafsirkan kata itu dengan 
sihir. Misalnya, Mujahid dan Ikrimah menafsir- 
kan kalimat an-naffâtsât fil-'ugad ( sáa 3 SA) 
di dalam QS. Al-Falaq (113): 4 tersebut dengan 
ar-ruga fi ‘uqadil-khaîth” ( L31 sás 3 $= mantra- 
mantra yang diembuskan pada simpulan be- 
nang), sedangkan kata an-naffâtsât ( SG) 
ditafsirkan dengan as-sawâhir ( >14 = perem- 
puan-perempuan tukang sihir). Tafsiran ini juga 
diikuti oleh Al-Qurthubi yang menafsirkannya 
dengan “perempuan-perempuan tukang sihir 
yang menggunakan embusan atas simpulan 
benang ketika membacakan mantra-mantra atau 
guna-guna”. 

Jadi, meskipun kata'ugad ( „46 ) dapat 
menampung beberapa makna seperti ‘ikatan’, 
‘simpul’, 'janji', dan ‘kepercayaan’ sesuai dengan 
karakter masing-masing dengan tetap mengacu 
kepada makna dasarnya yaitu simpul, dan 
memerhatikan beberapa riwayat, maka umum- 
nya para mufasir menafsirkan kata'ugad ( „ás ) 
di dalam QS. Al-Falaq: 4 tersebut dengan makna 
‘simpul sebagai alat sihir’. Hal ini ditunjang oleh 
konteks ayatnya yang membawa kepada makna 
dimaksud, sedangkan 'ugad ( „ás ) di dalam ayat 
lainnya diartikan sesuai dengan konteksnya 
masing-masing. & Ahmad Kosasih & 


“URWAH (33) 
Kata 'urwah (3% ) adalah kata benda tunggal. 
Bentuk jamaknya “ura ( 57 ). Di dalam Al-Qur'an 


Kajian Kosakata 


“Urwah 


kata itu disebut dua kali, yaitu di dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 256 dan QS. Luqman [31]: 22. Kata 
yang seasal dengan kata itu al-'ara ( s7) disebut 
dua kali, yaitu di dalam QS. Ash-Shaffat [37]: 
145 dan OS. Al-Qalam [68]: 49. Dalam bentuk 
kata kerja ta'rd ( s7 ) disebut satu kali di dalam 
OS. Thaha (20): 118. 

Kata lain yang maknanya hampir sama 
adalah kabl ( j> ), yang di dalam Al-Qur'an 
disebut tujuh kali beserta bentuk jamak hibal 
(Jb ). Kata habl ( PS ) disebut di dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 103 dan 112, OS. Qaf [50]: 16, serta 
OS. Al-Lahab (111): 5. Kata hibal (Ju) disebut 
di dalam OS. Thaha [20]: 66 dan OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 44. 

“Urwah berasal dari ‘urwa yang memunyai 
dua arti. Pertama, berarti tetap dan teguh. 
Kedua, berarti sepi dan memisahkan diri. Dari 
situ kemudian muncul kata 'urwah, yang berarti 
'tali gayung/timba'. Disebut 'urwah karena ia 
dipegang dengan kuat oleh jari tangan. 'Urwah 
juga diartikan sebagai “batang pohon yang tetap 
hijau di musim kemarau guna mengikatkan tali 
kendali unta', demikian Ibnu Faris menjelaskan. 
Ibnu Manzhur menjelaskan 'urwah berarti 
'timba/gayung', ‘lubang kancing’, atau ‘sesuatu 
yang dijadikan pegangan’. ‘Urwah juga berarti 
ʻakar pohon yang tetap berada di dalam tanah’. 
Sementara itu, Al-Ashfahani mengatakan 
bahwa penggunaan kata 'urwah adalah sebagai 
matsal (perumpamaan). Apabila kata al-'urwah 
disifati dengan al-wutsqâ ( B3), menurut Az- 
Zajjaj, menunjukkan ikrar akan ke-Esa-an 
Tuhan (14 ilaha illallah). 

Kata habl ( j> ) secara bahasa berarti ‘tali 
yang bila dipegang dapat menghubungkannya 
dengan sesuatu yang dituju’. Habl ( j> ) juga 
berarti ‘perjanjian’, seperti yang terdapat di 
dalam OS. Ali “Imran [3]: 112. 

Di dalam Al-Qur'an, 'urwah (3%, ) berarti 
'buhul tali'. Ini untuk menggambarkan bahwa 
orang yang beriman kepada Allah dan ingkar 
kepada Thagut, berarti telah berpegang kepada 
buhul tali Allah yang amat kokoh (QS. Al- 
Baqarah (2): 256). Manifestasi keimanan tersebut 
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adalah kepasrahan total kepada-Nya dan se- 
nantiasa berusaha berbuat kebaikan (QS. 
Luqman (31): 22). Dengan buhul tali yang kokoh 
tersebut, ia berada di dalam bimbingan dan 
petunjuk-Nya, dan mengantarnya sampai 
kepada tujuan yang diinginkannya. 

Kata al-'ard (s3 ) digunakan di dalam arti 
‘tandus’ (OS. Ash-Shaffat (37): 145), dan kata tara 
(sx ) berarti ‘telanjang’. Penggunaan kata itu 
didahului oleh kata ingkar 14. Jadi arti kata itu 
secara keseluruhan ‘tidak telanjang’. Ini untuk 
menggambarkan orang-orang ahli surga, mereka 
di dalam surga kelak tidak telanjang (OS. Thaha 
(20): 118). 

Perbedaan makna kata 'urwah dan kabl 
sebagai berikut. Pertama, kata 'urwah menggam- 
barkan agama Allah yang nuansanya terlepas 
dari aktivitas atau pilihan manusia. Demikian 
itu karena agama Allah yang diturunkan kepada 
manusia disebut sebagai al- 'urwatul wutsgd 
(EP yA ) yaitu tali pegangan yang amat kuat 
dan tidak akan putus, bila memegangnya kuat- 
kuat juga. Kedua, kata habl lebih menekankan 
usaha manusia untuk meraih dan berpegang 
kepada tali tersebut. Maka kata habl sering 
diterjemahkan sebagai 'tali perjanjiar'. 

Menurut Az-Zajjaj, kata habl dan 'urwah 
sama-sama bermakna sebagai pinjaman untuk 
perumpamaan (isti Arah tamtsiliyyah), yaitu untuk 
menggambarkan keserupaan orang yang ber- 
pegang kepada agama Islam. Dengan berbuat 
demikian, berarti mereka telah memilih jalan 
yang lurus (OS. Ali Imran (3): 101). Rasyid Ridha 
di dalam Tafsir Al-Manir, juz 4 menjelaskan bahwa 
habl (tali) Allah adalah Al-Qur'an karena orang 
yang berpegang kepada Al-Our'an, berarti ia 
berpegang kepada agama Allah. 4 Ahmad Rofig « 
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'USHBAH ( 4.4 ) 

Kata 'ushbah berasal dari ‘ashaba, ya'shibu/ya'shabu, 
'ashban ( Cas Cari (an — as ); huruf-hu- 
rufnya terdiri atas 'ain, shâd, dan bâ, yang pada 
dasarnya mengandung arti 'mengikat sesuatu 
dengan sesuatu’. Al-'ushbah adalah kelompok 
manusia yang beranggotakan sepuluh sampai 
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empat puluh. Dikatakan demikian, menurut Al- 
Khalil, karena seakan-akan ada saling ikat- 
mengikat di antara mereka. Al-'ushbah, dapat 
pula berarti kelompok yang saling mendukung 
dan bantu membantu. Orang yang fanatik 
membela kelompok tertentu disebut ta'ashshub. 

Kata 'ushbah terulang empat kali di dalam 
Al-Qur'an: tiga bentuk nakirah (OS. Yusuf (12): 8 
dan 14: An-Nur [24]: 11) serta satu bentuk ma'rifah 
(OS. Al-Oashash [28]: 76). Selain itu, ada satu kata 
yang seakar dengannya, yaitu kata 'ashib ( eat ) 
(OS. Had [11]: 77). 

Di dalam OS. Yûsuf, kata 'ushbah menunjuk 
kepada saudara-saudara Nabi Yusuf yang 
berjumlah sebelas orang, sebagaimana disebut 
di dalam bagian awal surah. 

Kata 'ushbah (22) terdapat pada dua 
ayat di dalam OS. Yusuf, yaitu pada Ayat 8 dan 
14. Ayat 8 selengkapnya berbunyi: 


nba $7 2 a a. P £ le 229 
BET 3 iat 325 A 


p Hib II 
(Idz gala layûsufu wa akhûhu ahabbu ilâ abînâ minnd 
wanahnu 'ushbatun inna abana lafi dhalâlin mubin). 
“(yaitu) ketika mereka berkata, ‘Sesungguhnya Yusuf 
dan saudara kandungnya (Bunyamin) lebih dicintai oleh 
ayah kita daripada kita sendiri, padahal kita adalah satu 
golongan (yang kuat). Sesungguhnya ayah kita adalah 
di dalam kekeliruan yang nyata.'” 

Ini diucapkan oleh saudara-saudara Yusuf 
sebagai kritikan terhadap ayah mereka (Nabi 
Ya'qub) atas perlakuannya kepada mereka; ia 
mengasihi Yusuf dan saudara kandungnya, 
Bunyamin. Cintanya kepada keduanya yang jauh 
melebihi cintanya kepada selain keduanya, 
menyebabkan mereka iri kepada keduanya. 
Selanjutnya ketidaksenangan mereka dilampias- 
kan kepada diri Yusuf dengan bersepakat 
membuangnya ke dalam sebuah sumur. Bahkan, 
rencana pertama mereka ingin membunuh Yusuf. 

Di dalam OS. Al-Oashash (28) 76, kata 
'ushbah dirangkaikan dengan kata ulil guwwah 
(33ali Jst- sejumlah orang yang kuat-kuat). Ayat 
tersebut berbunyi, “wa dataindhu minal-kunizi md 
inna mafâtihahû latani'u bil-'ushbati ulil guwwah” 
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(Sa Jt HN AI AAU DI ja na 
Dan kami telah menganugerahkan kepadanya 
perbendaharaan harta yang kunci-kuncinya 
sungguh berat dipikul oleh sejumlah orang yang 
kuat). 

Ayat ini berbicara dalam hubungannya 
dengan kekayaan Oarun yang tiada banding 
pada masanya. Di dalam ayat itu disebutkan 
bahwa anak kunci gudangnya saja tidak mampu 
dipikul oleh sejumlah orang kuat. Sebagian 
ulama tafsir mengatakan bahwa “sejumlah 
orang kuat” adalah sebanyak empat puluh orang. 

OS. An-Nur [24] memuat kata 'ushbah pada 
ayat yang berbicara tentang haditsul-ifk (peristi- 
wa terjadinya fitnah/gosip yang diarahkan 
kepada Aisyah, istri Rasulullah). Ayat turun 
menegaskan kesucian Aisyah ra. dan menyata- 
kan bahwa yang membawa berita bohong/gosip 
itu adalah dari golongannya sendiri ('ushbatun 
minkum). Peristiwa ini terjadi ketika tentara Islam 
di dalam perjalanan pulang dari peperangan 
Bani Mushtalig tahun 5 H. 

Asy-Syaukani menyebutkan sebagian 
nama-nama yang termasuk di dalam kelompok 
'ushbah yang ikut menyebarkan gosip itu. Mereka 
adalah Abdullah bin Ubay (pemimpin orang 
munafik), Zaid bin Rifa'ah, Hassan bin Tsabit, 
Misthah bin Utsatsah, Hamnah bint Jahsy. 

Kata 'ashib dalam OS. Hud [11]: 77 adalah 
sifat/keterangan dari kata yaum “hari” ( $% 
ef ) artinya “hari amat sulit/kritis”. Hal itu 
berkaitan dengan perasaan yang dialami oleh 
Nabi Luth as. ketika didatangi tamu-tamu 
(malaikat) yang diutus oleh Allah untuk mene- 
muinya. Tamu-tamu tersebut adalah pemuda- 
pemuda rupawan dan tampan, sedangkan 
kaumnya sangat menyukai pemuda-pemuda 
semacam itu untuk melakukan perbuatan homo- 
seksual. Nabi Luth merasa tidak sanggup 
melindungi mereka bilamana ada gangguan dari 
kaumnya. Yang lebih memprihatinkan lagi, 
justru istrinya sendiri turut membocorkan 
kedatangan tamu-tamu tersebut kepada kaum- 
nya, sedangkan Nabi Luth berusaha menyem- 
bunyikan kedatangan mereka. 4 Baharuddin HS. « 
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Kata 'usr (12 ) dan kata yang seasal dengan itu 
di dalam Al-Our'an disebut 12 kali, yaitu di 
dalam OS. Ath-Thalag (65): 6 dan 7, OS. Al- 
Qamar [54]: 7, OS. Al-Baqarah [2]: 185 dan 280, 
OS. Alam Nasyrah [94]: 5 dan 6, OS. Al-Kahfi 
(18): 731, OS. At-Taubah [9]: 117, OS. Al-Lail [92]: 
10, OS. Al-Muddatstsir [74]: 9, serta OS. Al- 
Furqan [25]: 26. 

Secara etimologis kata ‘usr (22 ) berasal 
dari kata ‘asara ~ ya'suru — 'usran (1, &-—235—555) 
yang berarti ‘sulit. Antonim kata itu ialah yusr 
(2) yang berarti ‘mudah’. Al-Qur'an seringkali : 
menyebut kedua kata ini dalam satu ayat, seperti 
dalam OS. Al-Baqarah (2): 185, “Allah menghen- 
daki kemudahan bagimu dan tidak menghendaki 
kesulitan bagimu.” Demikian pula di dalam OS. 
Alam Nasyrah (94): 5. Kamus-kamus bahasa 
Arab menggunakan kata ‘usr (22) untuk arti 
‘kesulitan’, misalnya wanita yang sulit melahir- 
kan digambarkan dengan ungkapan 'asaratil- 
mar'ah (IM » z5). Unta yang liar, tidak jinak 
dinamakan 'asir (p-é) karena keliarannya 
membuatnya sulit untuk digembalakan. Orang 
yang dalam keadaan miskin dinamakan dzii 'usr 
(Ga 3 ) karena ia merasa kesulitan memenuhi 
kebutuhan sehari-hari. Ungkapan mu 'assirul- 
kalam ( 9S) 5544) diartikan sebagai 'orang yang 
membicarakan sesuatu tanpa lebih dahulu 
mempertimbangkannya. Diartikan demikian 
karena ia akan mendapat kesulitan memper- 
tanggungjawabkan pembicaraannya. Jadi, kata 
‘usr ( „|4 ) dengan arti ‘sulit dapat digunakan 
untuk berbagai konteks. 

Ayat-ayat yang memakai kata 'usr dan kata 
yang seasal dengan itu menginformasikan 
bahwa Al-Qur'an menggunakannya untuk arti 
'kesulitan besar' yang menuntut kerja keras dan 
sungguh-sungguh untuk mengatasinya. Kesulit- 
an yang digambarkan dengan kata 'usr oleh Al- 
Our'an terdiri dari kesulitan berat yang dialami 
di dunia dan yang dialami di akhirat. Kesulitan 
di dunia, misalnya, disebut pada OS. Ath-Thalag 
[65]: 6 yang menggambarkan kesulitan besar 
yang dapat dialami oleh suami istri ketika tidak 
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menemukan kata sepakat tentang penyusuan 
anak. QS. At-Taubah (9): 117 memberitakan 
krisis yang mencekam, yaitu perang Tabuk, 
semua kaum Muslim merasakan berbagai 
macam kesulitan yang menimpa dalam waktu 
yang sama, teriknya matahari, sulitnya air, 
kurangnya perbekalan, jauhnya perjalanan 
yang harus ditempuh sehingga mereka terpaksa 
membagi sebutir kurma untuk beberapa orang. 
QS. Al-Baqarah (2): 285 menggambarkan kesulit- 
an orang yang miskin untuk membayar utang 
pada waktunya sehingga Allah menganjurkan 
agar si penagih memberi kesempatan yang lebih 
lama untuk membayarnya. Kesulitan berat yang 
dialami di akhirat, misalnya yang akan dialami 
orang kafir dalam menghadapi peristiwa Hari 
Kiamat yang mengerikan (QS. Al-Furqan [25]: 26 
dan 27). + A. Rahman Ritonga # 


UTHTHILAT (&Jk5) 

“Uththilat (J2 ) adalah bentuk fi'il madhi mabniy 
lil majhiil (verba lampau pasif tanpa diketahui 
subjeknya): dibubuhi tâ’ ( © ) di akhirnya untuk 
menunjukkan penggunaan feminin. Bentuk 
ma'limnya (aktifnya) adalah 'aththala ( js ). 
Sebuah fi'il madhi mazid (bertambahan huruf) yang 
berasal dari kata 'athila — ya'thalu — 'athlan 
(Ihs — jay — J5 ); tersusun dari huruf-huruf 
'ain, thd', dan lâm. Arti denotasinya adalah 


‘kosong’, ‘luang’. Makna itu kemudian berkem- 


bang menjadi antara lain: 'tak berpenghuni' 
(rumah) karena isinya kosong: 'terlantar' 
digunakan untuk binatang gembala yang tidak 
ada penjaganya; ‘tidak berair’ (sumur), ‘tidak 
mengenakan pakaian’ (wanita); ‘libur’ karena 
sekolah/kantor dikosongkan; ‘menganggur’ 
karena kosong dari pekerjaan; 'macet' karena 
kosong dari fungsinya; ‘tunda’ karena mencari 
waktu luang yang lain; ‘tidak hujan’ karena ada 
mendung tetapi tidak turun hujan. 

Kata 'uththilat ( -Ñ ) di dalam Al-Qur'an 
disebut satu kali, yaitu dalam QS. At-Takwîr [81]: 
4; sedang mu'aththalah ( úa = yang dikosongkan, 
yang ditinggalkan), bentuk ism maf'ûl muannats 
(kata objek feminin) disebut satu kali, yaitu 
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dalam QS. Al-Hajj (22): 45. Masing-masing teks 
dan terjemahannya sebagai berikut: pertama, “wa 
idzal ʻisyâru 'uththilat ( Shs Jl 1315 - dan ketika 
unta-unta yang bunting ditinggalkan (tidak 
dipedulikan)) dan kedua, 'faka'ayyin min garyatin 
ahlakndha wa hiya zhâlimatun fahiya khawiyatun ‘alâ 
‘urûsyihâ wa bi'rin mu'aththalatin wa gashrin masyid' 


HN Aa ea Ri en ap A 
Ga IE Re GB ph UEA 23 uya 6 


“Berapa kota yang telah Kami binasakan, yang 
penduduknya dalam keadaan lalim, tembok-tembok kota 
itu roboh menutupi atap-atapnya dan (berapa banyak 
pula) sumur yang telah ditinggalkan dan istana yang 
tinggi." 

Para ulama berbeda pendapat mengenai 
makna kata 'uththilat di dalam OS. At-Takwir [81]: 
4. As-Suyuthi dan Mujahid mengartikan dengan 
‘ditinggalkan’; Ubay bin Ka'ab dan Adh-Dhahak 
mengartikannya dengan ‘diabaikan’; Ar-Rabi' 
bin Haitsam mengartikannya dengan 'tidak ada 
penjaganya' karena di dalam ayat tersebut kata 
'uththilat dikaitkan dengan unta-unta hamil, maka 
meskipun mereka berbeda di dalam memberikan 
makna tersebut, namun maksudnya sama. Yaitu, 
ketika unta-unta hamil itu ditinggalkan oleh 
pemiliknya. 

Ayat ini, menurut Al-Ourthubi, menggam- 
barkan sebagian dari situasi di hari kiamat, di 
mana ada orang yang memiliki unta-unta hamil, 
yang bagi orang-orang Arab merupakan harta 
yang sangat berharga ketika ayat ini turun, maka 
akan ditelantarkan dan tidak dihiraukan lagi 
kerena sibuk mengurusi diri mereka sendiri. Ada 
yang berpendapat, maksud ayat tersebut adalah, 
bahwa ketika manusia dibangkitkan dari kubur, 
seluruh harta miliknya juga dibangkitkan, 
termasuk unta-unta yang sedang hamil tua. 
Pada saat itu, manusia tidak lagi menghiraukan 
harta-hartanya itu, termasuk yang memiliki 
unta-unta yang sedang hamil tua dan uang yang 
sangat disayangi ketika di dunia, karena mengu- 
rusi dirinya sendiri. 

Adapun kata mu'aththalah di dalam OS. Al- 
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Hajj [22]: 45, berkedudukan sebagai keterangan 
dari kata bir (4 = sumur). Para ulama sedikit 
berbeda mengenai tafsirannya. Ada yang ber- 
pendapat bahwa artinya adalah (sumur) yang 
ditinggalkan, seperti kata As-Suyuthi dan Adh- 
Dhahhak. Ibnu Katsir mangartikannya dengan 
(sumur) yang tidak lagi menjadi sumber air 
minum dan tidak ada lagi orang yang menda- 
tanginya. Ada juga yang berpendapat bahwa 
maknanya adalah tidak berair, atau tidak ada 
pemiliknya karena telah rusak, atau tidak ada 
tali dan timbanya. Semua pendapat tersebut 
mempunyai kemiripan. Pada intinya sumur itu 
tidak lagi digunakan karena kosong airnya, atau 
ditinggalkan/ditelantarkan oleh pemiliknya, 
atau kosong dari tali dan timba. Perbedaan itu 
terjadi karena mereka berusaha menyesuaikan 
makna dasar mu'aththalah, yaitu 'kosong dari 
konteks kalimat’. 

Penggunaan mu'aththalah dalam ayat 
tersebut berkaitan dengan banyaknya umat 
terdahulu yang dibinasakan Allah dengan 
menghancurkan kotanya, meruntuhkan istana- 
nya, dan mengeringkan sumurnya karena mereka 
menzalimi diri mereka sendiri dengan menen- 
tang para rasul yang diutus Allah kepada 
mereka. Di sisi lain, ayat ini merupakan peng- 
hibur dan pembesar hati Nabi saw. dalam 
berdakwah, juga bagi umatnya, bahwa nabi- 
nabi terdahulu juga mengalami hal yang sama, 
berhadapan dengan umatnya yang menentang 
ajaran yang mereka bawa, namun pada akhirnya 
para penentang itulah yang binasa. 

& Zubair Ahmad 4 


UTUWW ($) 

Kata 'utuww ( 5: ) adalah bentuk mashdar (infini- 
tif) dari kata kerja 'ata, ya'tu (fx — &) yang 
secara literal berarti 'sombong', 'angkuh', 
‘melampaui batas’, “bertindak sewenang- 
wenang’, juga dapat berarti ‘kesulitan’. Di dalam 
hubungannya dengan makna yang disebutkan 
terakhir ini, ungkapan 'atasy-syaikh ( aa) &) 
menunjuk kepada 'orang yang sudah sangat 
lanjut usia' sehingga sulit memenuhi kebutuhan 
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dan keinginannya dengan kekuatannya sendiri. 
Demikian pula pohon kurma yang terlampau 
tinggi disebut “Atiyah karena cukup menyulitkan 
orang yang akan memetik buahnya, kecuali 
dengan susah payah memanjatnya. 

Di dalam Al-Qur'an, kata 'utuww ( 7: ) di 
dalam berbagai bentuknya disebutkan sebanyak 
10 kali, masing-masing dalam bentuk fil madhi 
sebanyak 5 kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf [7]: 
77 dan 166, OS. Al-Furqan (25): 21, OS. Adz- 
Dzariyat (51): 44, serta OS. Ath-Thalag (65): 7. Di 
dalam bentuk mashdar disebutkan 4 kali, masing- 
masing 2 kali menggunakan kata 'utuwwan, yaitu 
di dalam OS. Al-Furqan [25]: 21 dan OS. Al-Mulk 
(67): 21, dua kali menggunakan kata 'itiyyan, yaitu 
di dalam OS. Maryam [19]: 8 dan 69, sedangkan 
di dalam bentuk ism fa'il disebutkan satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Haqqah (69): 6. 

Penggunaan kata 'utuww ( 5: ) di dalam Al- 
Our'an pada dasarnya dapat dirujuk kepada 
pengertian bahasa yang pada umumnya menun- 
juk kepada sikap dan perilaku yang tercela. Di 
samping itu terdapat pula kata 'utuww (ix ) yang 
tidak berkonotasi dosa, tetapi hanya menunjuk 
kepada hal-hal yang terjadi di luar kebiasaan 
atau bahkan sulit terjadi menurut pertimbangan 
dan perhitungan manusia. Penggunaan kata 
'utuww dalam bentuk kata kerja di dalam Al- 
Our'an semuanya menunjuk kepada perbuatan 
dosa besar dan kekufuran berikut ancaman dan 
siksaan bagi pelakunya. Sedangkan dalam 
bentuk mashdar, yaitu i'tiyân, di samping berkono- 
tasi perbuatan dosa besar dan kekufuran, ia 
memperlihatkan adanya nuansa, di samping 
mengandung pengertian perbuatan yang tercela 
juga menunjuk kepada sesuatu yang terjadi di 
luar kebiasaan. Pengertian seperti itu ditemukan 
di dalam OS. Maryam [19]: 8 yang menunjuk 
kepada Nabi Zakariya yang diberi kabar gembi- 
ra akan mendapatkan seorang anak dalam 
usianya yang sudah sangat lanjut, ditambah lagi 
dengan keadaan istrinya yang mandul sehingga 
dari segi perhitungan manusia, sungguh sangat 
sulit bagi keduanya untuk memperoleh ke- 
turunan, tetapi hal itu bisa terjadi karena 
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kehendak Allah Yang Maha Kuasa, terbukti 
dengan dikaruniakannya seorang putra kepada 
Nabi Zakariya, yaitu Nabi Yahya. 

Penggunaan kata 'utuww ( „s ) yang juga 
tidak secara eksplisit mengandung pengertian 
dosa terdapat dalam (QS. Al-Hâqqah [69]: 6) 
dalam bentuk ism fâʻil, ‘âtiyah. Kata 'Atiyah di 
dalam ayat tersebut mengandung pengertian 
'angin yang teramat kencang dan sangat dingin’. 
Ayat tersebut memaparkan siksaan yang di- 
timpakan kepada bangsa 'Ad, kaum Nabi Hud 
as., yang di dalam sejarah manusia, angin 
kencang seperti itu hanya terjadi pada bangsa 
'Ad, mereka yang tertimpa siksaan tersebut 
semuanya binasa dan tidak satu pun yang 
bertahan hidup. Dengan demikian, penggunaan 
terma 'utuw di dalam bentuk ism fa'il walaupun 
tidak secara tegas mengandung pengertian 
perbuatan jelek, tetapi setidaknya siksaan yang 
ditimpakan kepada pelakunya berupa angin 
yang teramat kencang lagi sangat dingin (“Gtiyah) 
merupakan akibat atau balasan bagi perbuatan 
melampaui batas. 

Di samping umat Nabi Hud yang ditimpa 
azab karena keangkuhan dan kesombongannya, 
juga bangsa Tsamud umat Nabi Shaleh. 

Karunia yang diberikan Allah kepada 
bangsa Tsamud tidak mereka syukuri, dengan 
angkuh mereka menolak seruan Nabi Shaleh. 
Bahkan, ketika Nabi Shaleh memperlihatkan 
bukti kerasulannya berupa seekor unta (OS. Had 
(11): 64) yang dengan susunya mampu memberi 
minuman kepada seluruh penduduk kota, 
mereka pun dengan sombong menolaknya dan 
unta itu pun mereka sembelih (OS. Al-A'raf (7): 
77, OS. Had [11]: 65 dan OS. Asy-Syams (91): 14), 
seraya menantang Nabi Shaleh agar men- 
datangkan siksaan kepada mereka. 

Keangkuhan dan kedurhakaan serupa 
dinyatakan Al-Qur'an sebagai 'utuww ( 5: ) dan 
ditujukan kepada Bani Israil. + M. Galib Matola & 


'UYON (04) 
Di dalam Al-Qur'an kata 'uyin (vs ) dan yang 
seakar dengannya terulang 62 kali. Kata 'uyin 
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(Sp ) adalah bentuk jamak dari kata “ain (»:£) 
yang berarti 'indra penglihatan' atau 'mata', baik 
yang dimiliki manusia maupun binatang. Mata 
adalah alat untuk melihat atau memandang. 
Seseorang yang mengarahkan penglihatannya 
atau pandangannya pada sesuatu, dalam bahasa 
Arab disebut dengan “Ana ( 5G ) — ya'inu ( ¿px ). 
Bentuk mashdarnya (infinitif) adalah 'ainan ( É$ = 
penglihatan). Mata yang mengeluarkan air mata, 
kata kerjanya juga disebut “ina ( ó% ) — ya'inu 
(2s). Dengan demikian, 'ain ( 7 ) adalah 
sesuatu yang darinya keluar air. Maka, mata 
disebut dengan “ain (-:£ ) karena darinya keluar 
air, yang di dalam bahasa Indonesia disebut air 
mata. Air yang bersumber atau keluar dari 
tanah dan mengalir juga disebut dengan 'ain 
(« = mata air). Seperti halnya air mata, air 
yang mengalir dari bumi kata kerjanya dinyata- 
kan dengan ina ( ót )- yanu ( ¿x )— ‘ainan (Ez). 
Sumur yang mengeluarkan air disebut “inatil- 
biru ( A) SG ) sehingga diterjemahkan ‘sumur 
itu mengeluarkan air’. 

Kata 'uyin (os) terulang di dalam Al- 
Our'an sebanyak sepuluh kali, delapan kali 
disebutkan dengan bacaan 'uyiin (o'y ), sekali 
disebutkan dengan dirangkai dengan alif lam (31), 
al-'uyin ( o'ya ), dan sekali disebutkan dengan 
bacaan 'uyAnan (Vs ). Kata 'uyin (vps ) yang 
disebut di dalam Al-Our'an seluruhnya menun- 
jukkan pada makna 'mata air', hanya jenisnya 
yang berbeda-beda. Misalnya, 'uyiin ( o's ) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Hijr (15): 45. Menu- 
rut Al-Ourthubi adalah empat mata air yang 
mengeluarkan air, khamar, susu, dan madu. 
Seperti hanya Al-Ourthubi, Ar-Razi menafsir- 
kan'uyan ( Sg ) di dalam OS. Al-Hijr (151: 45 
dengan empat mata air yang mengalirkan air, 
khamar, susu, dan madu. Menurut Ar-Razi mata 
air di dalam OS. Al-Hijr (15): 45 serupa maksud- 
nya dengan firman Allah dalam OS. Muhammad 
(471: 15, “(Apakah) perumpamaan (penghuni surga 
yang dijanjikan kepada orang-orang yang bertakwa yang 
di dalamnya ada sungai-sungai yang tiada berubah rasa 
dan baunya, sungai-sungai dari air susu yang tiada 
berubah rasanya, sungai-sungai dari khamar (arak) yang 
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lezat rasanya bagi peminumnya, dan sungai-sungai dari 
madu yang disaring; dan mereka memperoleh di dalamnya 
segala macam buah-buahan dan ampunan dari Tuhan 
mereka, sama dengan orang-orang yang kekal di dalam 
neraka, dan diberi minuman dengan air yang mendidih 
sehingga memotong-motong ususnya.” 

Adapun mata air yang disebutkan di dalam 
OS. Al-Insan [76]: 5, 7, dan 18 serta OS. Al- 
Muthaffifin (83): 27, berbeda dengan apa yang 
dimaksud di dalam OS. Al-Hijr [15]: 45. Menurut 
Al-Ourthubi, sumber air yang disinggung di 
dalam OS. Al-Insan [76]: ada tiga, yaitu kâfûr 
(6 ), zanjabil ( J555 ), dan salsabil (Je ). 
Ketiganya adalah sumber mata air di surga yang 
menjadi minuman bagi orang-orang yang 
mendekatkan diri pada Allah yang menjadi 
penghuni surga, sedangkan sumber mata air 
yang disebut di dalam QS. Al-Muthaffifin adalah 
tasnim ( 4 ), yaitu sumber mata air di surga 
yang menjadi minuman penghuni surga dan 
merupakan minuman yang paling mulia di 
surga. 

Mata air yang disebutkan di dalam QS. 
Yasin (36): 34 adalah mata air yang memancar 
dari bumi dan mengalir ke kebun-kebun kurma 
dan anggur yang dengan air itu tumbuh- 
tumbuhan di dalam kebun-kebun itu berbuah 
dan layak dimakan oleh manusia. Serupa dengan 
penjelasan di atas, Al-Maraghi menafsirkan mata 
air di dalam QS. Yasin (36): 34 tersebut dengan 
“sungai-sungai” yang mengalir ke kebun-kebun 
kurma dan anggur. 

Seperti halnya pada OS. Yasin [36]: 34 kata 
'uyunan (Ve) yang disebut di dalam OS. Al- 
Qamar (54): 12 artinya mata air-mata air yang 
memancar dari bumi yang terjadi pada pe- 
ristiwa banjir yang melanda umat Nabi Nuh. 
Menurut Ubaid bin Umar, seperti dikutip Al- 
Ourthubi, Allah memerintahkan kepada bumi 
untuk mengeluarkan airnya. Maka, bumi me- 
mancarkan air melalui beberapa mata air. Satu 
mata air terlambat mengeluarkan airnya. Lalu, 
Allah murka kepadanya maka Allah menjadikan 
airnya terasa pahit selamanya. 

Sumber mata air juga dinyatakan dengan 
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ungkapan “ain ( y* ), bentuk tunggal, atau a'yun 
( ¿45 ), bentuk jamak, seperti disebutkan di dalam 
OS. Al-Insan [76]: 6 'ainan yasyrabu bihâ “badullah 
(S1 3s G LR Ls = mata air yang dari padanya 
hamba Allah minum) dan OS. Al-Insan [76]: 18, 
‘ainan fihd tusammd salsabild (Kosi AS Gi GE 
mata air di surga yang dinamakan salsabil). Di 
dalam OS. Al-Insan disebutkan tiga mata air yang 
dijadikan minuman bagi hamba-hamba Allah 
yang berbuat kebajikan, yaitu air kafur, zanjabil, 
dan salsabil, sedangkan di dalam OS. Al- 
Muthaffifin (83) disebutkan sebuah sumber mata 
air yang disebut tasnim, minuman bagi orang- 
orang yang dekat kepada Allah. Dalam bentuk 
mutsanng (dual) disebut dalam OS. Ar-Rahman 
[55]: 50, fihimd 'ainini tajriyani (OCE SG; G = di 
dalam kedua surga itu terdapat dua mata air yang 
mengalir). 

Di dalam Al-Our'an, juga disebutkan kata 
ma'in (yg ) untuk menjelaskan arti “air yang 
mengalir’. Para ahli tafsir berbeda pendapat 
mengenai kata ma'in (  ). Pendapat pertama 
mengatakan bahwa kata ma'in ( x ) berasal 
dari wazan maf'ul (Jai ), yaitu ma'yûn (Sya). 
Kata ma'in (2 ) merupakan ism maf 'ûl walaupun 
tidak memiliki bentuk fil (kata kerja). Dengan 
demikin, kata ma'in (2 ) berasal dari akar kata 
'ain ( o ). Sementara itu, pendapat kedua 
menyatakan bahwa kata ma'in (.« ) berasal 
dari wazan fa'il ( |. ), berasal dari akar kata al- 
ma'n ( A ) yang berarti “sesuatu yang meng- 
alir’. Ma'un ma'in ( psa $ú ) berarti 'air yang 
mengalir’, seperti QS. Al-Mulk [67]: 30 yang 
menyebutkan faman ya'tikum bi md'in ma'in 
(pas sa Ki ad = maka siapakah yang akan 
mendatangkan bagimu air yang mengalir). Al- 
Qur'an juga menyebutkan kata ma'in (2) 
tanpa kata mô’ ( ¿ú ), yang juga berarti 'air yang 
mengalir', seperti yang dijelaskan dalam OS. Al- 
Mu'miniin (231: 50, wa dwaindhuma ‘ilâ rabwatin dzâti 
garirin wa ma'in (243 25 AS 333 Ja, 
Dan Kami melindungi mereka berdua di suatu 
tanah tinggi yang datar yang banyak terdapat 
padang rumput dan air yang mengalir). 


æ Hanun Asrohah & 
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‘UZAIR ( 5$) 

Kata 'uzair ( „$ ) disebut satu kali di dalam Al- 
Qur'an, yaitu pada QS. At-Taubah [9]: 30. Di 
dalam bentuk lain kata itu disebut tiga kali, yaitu 
pada QS. Al-Md'idah [5]: 12, QS. Al-A'raf [7]: 157, 
dan QS. Al-Fath [48]: 9. 

Yang dimaksud dengan 'uzair di dalam Al- 
Qur'an adalah sebutan orang-orang Yahudi 
terhadap seorang nabi yang sangat berjasa bagi 
kelangsungan agama mereka. Di dalam bahasa 
Ibrani disebut Ezra atau 'Izra. Sampai sekarang 
nama itu pula yang populer di kalangan mereka 
karena nama itu telah diabadikan di dalam Kitab 
Perjanjian Lama. Di dalam bahasa Arab, kata 
'uzair berasal dari ‘azara yang berarti 'membantu/ 
menolong’, seperti yang disebut pada OS. Al- 
Mâ'idah [5]: 12. Hukuman yang didasarkan 
kepada kebijaksanaan hakim yang diberikan 
pada orang yang melakukan tindak pidana 
disebut ta'zir (26) karena hukuman itu telah 
membantu mengembalikannya menjadi manu- 
sia yang baik. Seseorang yang dipandang kecil 
disebut 'uzair. Disebut demikian karena kekecil- 
annya itu melahirkan simpati dan kasih sayang 
dari orang banyak. Dengan demikian semua 
orang ingin menolongnya. Oleh karena itulah, 
agaknya, Ezra mereka sebut Uzair karena simpati 
dan kasih sayang mereka terhadapnya. 

Dalam sejarah Yahudi, ‘Uzair (Ezra) adalah 
salah seorang tokoh karismatik yang sangat 
besar jasanya dalam memperbarui agama dan 
mengumpulkan naskah-naskah Taurat serta 
menuliskannya kembali. Oleh karena jasanya 
yang besar itu, orang-orang Yahudi menyebut- 
nya “Anak Allah” (OS. At-Taubah (9): 30), 
meskipun tidak sampai seperti kepercayaan 
orang-orang Nasrani terhadap Isa as. 

Tercatat dalam sejarah, Bangsa Israil 
hancur di tangan Raja Babilonia (586 SM) yang 
meruntuhkan kuil, tempat suci mereka, memba- 
kar naskah-naskah kitab suci, membunuh para 
laki-laki, dan menawan wanita, anak-anak, dan 
para orang tua lanjut usia. Uzair bersama 
beberapa orang ulama Yahudi dibuang ke Irak. 
Setelah kembali dari pembuangan, ia bersama 
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teman-temannya berusaha mengumpulkan 
naskah-naskah Taurat yang masih selamat, 
kemudian menulisnya kembali sebagai satu 
kitab yang lengkap. “Taurat” yang mengalami 
perkembangan itu telah memenuhi bentuknya 
yang final. Naskah-naskah Taurat yang muncul 
pada abad-abad berikutnya dipandang berda- 
sarkan pada Taurat yang ditulis oleh Uzair. 

Kitab tersebut sering pula disebut sebagai 
Kitab Ezra. Hal itu wajar karena ia murni hasil 
karyanya sendiri. Di dalam kitab itu disebutkan 
bahwa sekalian kitab-kitab suci pusaka Musa 
telah terbakar di zaman Nebukadnezar, Raja 
Babilonia, tatkala Yerusalem ditaklukkan. 
Namun, Ezra/Uzairlah yang berusaha membuat 
catatan kembali. Oleh sebab itu, orang-orang 
Yahudi ataupun orang Nasrani mengakui bahwa 
Ezralah yang menulis kembali kitab Taurat 
Pusaka Musa. 

Karena begitu simpati orang-orang Yahudi 
dan bahkan orang-orang Nasrani terhadap 
Uzair, mereka mengatakannya sebagai anak 
Allah dan oleh karena itu pula, mereka tidak lagi 
mempertimbangkan keaslian kitab Taurat yang 
disusunnya dengan naskah asli pusaka Musa 
yang dulu sebab jarak antara Uzair dan Musa 
sudah beratus tahun lamanya. Sebagian besar 
ilmuwan tidak mengakui seluruh yang dikum- 
pulkan Uzair itu sebagai catatan yang telah 
hilang atau terbakar itu. Kendati demikian, jasa 
Uzair cukup membuat para ilmuwan mengakui- 
nya sebagai tokoh yang sangat berjasa dalam 
memperbarui agama Yahudi yang sampai saat 
ini tetap menganggap apa yang ditulisnya 
kembali sebagai kitab suci. 

Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa 
tidak semua orang Yahudi mengatakan bahwa 
Uzair adalah anak Allah. Akan tetapi, karena 
kalimat tersebut diucapkan oleh orang Yahudi, 
maka ucapan itu dipandang sebagai ucapan 
semua orang Yahudi. +A. Rahman Ritonga # 


UZZA (S5 
Kata 'uzzd ( s$s )seakar dengan kata 'aziz (2) 
dari akar kata 'azza ( 3 ) yang huruf-hurufnya 
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tersusun dari 'ain dan zai ber-tasydid. Pada 
dasarnya kata itu berarti ‘kekukuhan’, ‘kekuatan’ 
dan ‘kemantapan’. Arti ini kemudian berkem- 
bang sesuai bentuk mudhari nya. Apabila bentuk- 
nya ya'uzzu ( $; ) maka ia berarti ‘mengalahkan’. 
Jika berbentuk ya'izzu ( 4x; ), maka artinya ‘yang 
sangat jarang', 'sedikit', atau 'tidak ada yang 
menyamainya . Apabila bentuk katanya ya'azzu 
( 4; ) maka ia bermakna ‘menguatkan sehingga 
tidak bisa dibendung atau diraih’. Semua makna 
tersebut, menurut M. Ouraish Shihab, dapat 
menyifati Allah swt. Kata Uzz4 yang merupakan 
nama salah satu berhala orang-orang musyrik 
. Mekkah, menurut sebagian ulama terambil dari 
kata Al-'Aziz, salah satu nama Allah, sebagai- 
mana Al-Lita mereka ambil dari kata Allah. 
Mereka menetapkan nama-nama seperti ini 
dengan tujuan untuk menggambarkan bahwa 
berhalaberhala mereka memunyai hubungan 
erat dengan Allah swt.: bahkan, mereka meng- 
anggapnya sebagai anak-anak perempuan 
Tuhan. 

Al-'Uzzd adalah berhala yang terbesar di 
antara tiga berhala yang disembah oleh kabilah- 
kabilah Arab Jahiliyah, yang namanya diabadi- 
kan di dalam Al-Qur'an, yakni Al-'Uzz4, Al-Lita, 
dan Manit. 

Kata lain yang seakar dengannya terulang 
di dalam Al-Qur'an sebanyak seratus enam kali, 
di antaranya kata 'azzaznd ( V'5s ) pada OS. Yasin 
[36]: 14: wa 'azzani ( 57) pada OS. Shad [38]: 
23, dan 'izzan (4 ) pada OS. Maryam [19]: 81. 
Kata 'uzz4, adalah bentuk superlatif muannats dari 
kata a'azzu ( Si ) disebutkan satu kali saja di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. An-Najm [53]: 
19. Ayat itu berbunyi: Afaraaitumul-lata wal-'uzzd 
(essai, Lali Pra - Maka apakah patut kamu (hai 
orang-orang musyrik) menganggap Al-Lita dan 
Al-Uzz4 ...Isebagai anak perempuan Allah?)). 

Di dalam ayat itu, disebutkan dua buah 
nama berhala yang disembah oleh orang-orang 
Arab Jahiliyah, ditambah satu lagi yaitu berhala 
Manit ( 5 ) seperti tersebut di dalam ayat 
berikutnya. 

Sebagian ulama mengatakan bahwa Al- 
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ʻUzzâ adalah nama berhala di Ghathafan untuk 
suku Quraisy dan Kinanah, sedangkan Al-Lita 
adalah nama berhala yang terletak di Thaif 
untuk kabilah Tsagif. Mujahid menyebutkan 
bahwa Al-'Uzza ini berbentuk sebatang pohon, 
yang akhirnya ditebang oleh Khalid bin Al-Walid 
atas perintah Nabi saw. Said ibnu Jubair 
menyebutkan bahwa Al-ʻUzzâ adalah berhala 
yang terbuat dari batu berwarna putih, sedang- 
kan Manit adalah berhala kabilah Bani Hilal. 
Menurut Ibnu Hisyam, Manit adalah berhala 
kabilah Hudzail dan Khuza'ah, atau berhala bagi 
orang-orang Anshar, menurut pendapat 
Qatadah. + Baharuddin HS. « 


UFF (Oi) 

Kata uff (151) berasal dari affa — ya'uffu — uffan 
(Kai-5t-Sf). Kata itu di dalam Al-Qur'an 
disebut tiga kali, tersebar pada tiga ayat dan di 
dalam tiga surah Makkiyyah. 

Menurut Ibnu Faris (w. 395 H) di dalam 
bukunya Mu'jam Magayisil-Lugah, kata uf (A) 
memunyai dua arti, yang satu berarti 'jengkel 
(tidak senang), dan yang lain berarti ‘waktu’. 
Menurut Abu Duraid, kata affa — ya'uffu — uffan 
(rai-bt-af) dipakai apabila orang meng- 
gerutu karena jengkel atau sedih. Rajulun affaf 
(Gi 3x5) berarti “orang yang banyak meng- 
gerutu'. Al-Farra' menyebutkan bahwa kata uff 
berarti 'suara', sedangkan Al-Khalil mengatakan 
bahwa al-uff (SY!) dan at-tuff (41) salah 
satunya berarti ‘kotoran telinga’ dan yang lainnya 
berarti ‘kotoran kuku’. Selanjutnya Ibnu Al-Arabi 
menjelaskan bahwa kata al-afaf (GS) ) berarti 
'gerutuan' atau 'kejengkelan'. 

Sementara itu Al-Ashfahani (w. 502 H), 
seorang ahli bahasa Al-Qur'an, menyebutkan di 
dalam bukunya Al-Mufradat fi Gharibil-Qur'An, kata 
al-uff berasal dari makna yang menunjukkan 
'segala yang kotor', di antaranya kotoran kuku. 

Dari pengertian-pengertian di atas ternya- 
ta kata uff pertama kali digunakan dengan dua 
pemahaman, yang satu berarti jengkel dan yang 
lain berarti saat, kemudian pengertian ini 
berkembang dengan arti ‘kotoran’. 
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Dapat disimpulkan bahwa berdasarkan 
keterangan dari ayat-ayat yang memuat kata uff 
itu, Al-Qur'an menggunakan kata tersebut 
dengan arti sebagai ungkapan rasa jengkel. Satu 
ayat mengandung perintah berbuat baik kepada 
orang tua dan melarang mendurhakai mereka, 
yakni OS. Al-Isra' (17): 23, 


atu, Lana E NA E E NP P aso, PE AA 
PU Jai S3 LA ji Wadi Ki Ius JA CI 


ba Ip AI AP Í 
(Immâ yablughanna 'indakal-kibara ahaduhumâ au 
kilâhumâ fala tagul lahuma uffin walâ tanharhumd 
wagul lahuma gaulan karima) 
“Jika salah seorang di antara keduanya atau kedua- 
duanya sampai berumur lanjut dalam pemeliharaanmu 
maka sekali-kali janganlah kamu mengatakan kepada 
keduanya perkataan ‘uff’ dan janganlah kamu memben- 
tak mereka dan ucapkanlah kepada mereka perkataan 
yang mulia.” 

Sedangkan ayat yang satu lagi menggam- 
barkan orang yang durhaka kepada orang tua, 
yaitu di dalam OS. Al-Ahgaf [46]: 17, wal-ladzi 
gala li walidathi uffin lakumâ ( wi SIP OB sii 
- dan orang yang berkata kepada dua orang ibu 
bapaknya, “Cis” bagi kamu keduanya). Jadi, 
kedua ayat itu berkaitan dengan ibu-bapak. 
Tetapi firman Allah pada OS. Al-Anbiya' [21]: 67 
ditujukan kepada orang musyrik, uffin lakum wa 
lima ta'budina min dûnillâhi afalâ ta'gilin (ws XI si 
Lois SPA 13 ye Da Ah (celakalah) 
kamu dan apa yang kamu sembah selain Allah. 
Maka, apakah kamu tidak memahami?). 

Dengan demikian ternyata penggunaan 
kata uff di dalam Al-Qur'an sama dengan yang 
dipahami di dalam segi kebahasaan sebagaimana 
yang telah dikemukakan di atas. « Afraniati Affan & 


UKHDUD ( s451) 

Kata ukhdiid biasanya diartikan sebagai 'lubang- 
lubang yang digali di bumi, bentuknya dalam 
dan memanjang’. Di dalam Al-Qur'an kata ukhdid 
di dalam bentuk kata benda hanya ditemui 
sekali, yaitu pada OS. Al-Burij (85): 4, gutila 
ashibul-ukhdnd ( meet j3 - binasa dan 
terlaknatlah orang-orang yang membuat parit) 
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dan disebut dengan bentuk khadd (3x) sekali, 
yaitu pada OS. Luqman (31): 18, wa lâ tusha"'ir 
khaddaka lin-nisi wa lâ tamsyi fil-ardhi maraha 
(NI 33 II Lua, = dan 
janganlah kamu memalingkan mukamu dari 
manusia (karena sombong] dan janganlah kamu 
berjalan di muka bumi dengan angkuh). 

Kata ukhdid berasal dari al-khadd (2531), 
jamaknya al-akhidid (sx: ) yang pada mula- 
nya berarti ‘terbelah’ (asy-syagg [z343] ) atau 
‘lubang’ (al-hafr | 21) ). Usaha menggali ‘lubang’ 
di dalam bahasa Arab diungkapkan dengan 
hafara fil-ardh ( SAN $ 52). Usaha membelah 
bumi disebut dengan syagga al-ardh (5! 55 ). 
Kedua arti asal ini terdapat pada kata ukhdid. 
Arti asy-syagg menggambarkan lubang yang 
digali itu memanjang seolah-olah tanah tadi 
terbelah, sedangkan arti al-hafr (1) menggam- 
barkan lubang yang digali itu dalam. Kalau 
kedua arti asal itu diterapkan untuk meng- 
gambarkan keadaan lubang yang digali maka 
digunakan kata ukhdid. 

Dari pengertian bahasa tersebut terlihat 
adanya sesuatu yang semula satu kemudian 
menjadi dua bagian yang terpisah. Keterpisahan 
itu disebabkan adanya yang membelah atau 
memisahkannya. Dari situ arti kata khadd (35) 
berkembang menjadi beraneka ragam. Misalnya 
‘pipi’ dikatakan al-khadd (OS. Luqman [31]: 18). 
Dikatakan demikian karena pipi yang ada di 
wajah manusia, mulai dari bawah mata sampai 
ke dagu, “telah dibelah dua” oleh hidung yang 
memanjang dari atas ke bawah. Sungai juga 
disebut juga al-khadd (553) karena sungai 
mengalir memanjang seolah-olah membelah 
bumi menjadi dua belahan. 

Kata khadd yang berarti ‘pipi’ digunakan 
oleh Al-Qur'an dalam konteks etika pergaulan, 
dan pipi dianggap sebagai lambang keramahan 
seseorang. Sementara itu, kata ukhdiid disebut di 
dalam Al-Our'an dalam konteks keimanan dan 
kezaliman. Al-Qur'an menggunakannya untuk 
pengertian lubang-lubang atau parit-parit yang 
dalam dan panjang, yang digali oleh orang-orang 
Yahudi atas perintah raja mereka untuk meng- 
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hukum orang-orang yang telah meninggalkan 
ajaran Yahudi (OS. Al-Burtij (85): 4). 

Di dalam kitab Mu'jamul-Alfadz wal-A'lim 
Al-Qur'aniyyah, dikemukakan bahwa Dzun- 
Nuwas, Raja Himyar (di Yaman) yang beragama 
Yahudi bertekad menyiarkan agama Yahudi ke 
seluruh penjuru dunia. Dalam pada itu, di Najran 
muncul agama baru yang dibawa oleh Isa Al- 
Masih dan memikat banyak penganut agama 
Yahudi. Mengetahui hal itu, dengan sombong 
dan congkak, Dzun-Nuwas memerintahkan 
semua pasukan setianya untuk mengepung 
Najran dan memaksa mereka kembali ke agama 
Yahudi. Akan tetapi, ternyata keimanan yang 
kuat membuat mereka tetap bertahan mengesa- 
kan Allah. Oleh karena itu, Dzun-Nuwas me- 
merintahkan untuk menggali lubang-lubang, 
kemudian membakar orang-orang Najran yang 
beriman itu. 

Selain dari penafsiran di atas, masih banyak 
lagi penafsiran historis lain yang berbeda. 
Namun, satu hal yang perlu dicatat ialah, semua 
pakar sepakat menafsirkan kata ukhdiid sebagai 
'parit-parit seperti yang diterangkan sebelum- 
nya. Perbedaan mereka terletak pada siapa yang 
dimasukkan ke dalam parit dan siapa yang 
membuatnya. # A. Rahman Ritonga % 


ULIL-AMRI (#9133) 

Terma ulil-amri ( PN DAN ) merupakan frasa 
nominal yang terdiri dari kata uli ( Ssi) dan kata 
al-amri ( ASI). Kata uli berarti ‘pemilik’, sedang- 
kan kata al-amr berarti ‘perintah atau tuntunan 
melakukan sesuatu' dan “keadaan atau urusan'. 
Dari kedua kata ini, Abd. Muin Salim menerje- 
mahkannya menjadi “pemilik urusan’ dan 
'pemilik kekuasaan atau hak untuk memberi 
perintah’. Kedua makna ini sejalan karena siapa 
yang berhak memberi perintah berarti ia juga 
memunyai kekuasaan mengatur suatu urusan 
untuk mengendalikan keadaan. 

Al-Ashfahani mengemukakan empat makna 
ulil-amri (34 ), yakni (1) para nabi yang 
mengatur kehidupan masyarakat, (2) para amir 
atau pejabat pemerintahan yang menguasai 
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kehidupan lahiriah masyarakat; (3) para filosof 
yang menguasai kehidupan batin orang-orang 
tertentu; dan (4) para dai yang menguasai 
kehidupan batin masyarakat umum. 

Tampaknya, para mufasir tidak sependapat 
mengenai konsep yang terkandung di dalam 
terma ulil-amri. Muhammad Abduh misalnya, 
menukilkan empat pengertian, yaitu (1) para 
amir (al-umar@'): (2) para hakim (al-hukkam); (3) 
para ahli pengetahuan (ulama): dan (4) imam- 
imam maksum. Muhammad Abduh sendiri 
berpendapat bahwa “lil-amri adalah sebuah 
lembaga yang terdiri dari para amir, hakim, 
ulama, kepala pasukan militer serta seluruh 
ketua dan pemimpin masyarakat yang menjadi 
rujukan dalam masalah kebutuhan dan ke- 
maslahatan umum. Pendapat ini tampak jelas 
menghimpun unsur-unsur ketua, pemimpin, 
dan tokoh-tokoh yang memiliki keahlian khusus 
yang relevan dengan kehidupan umat. Mereka 
ini apabila telah bersepakat dalam menetapkan 
sebuah urusan atau hukum, wajib ditaati, asal 
saja kelompok tersebut merupakan bagian dari 
masyarakat Muslim. 

Terma ulil-amri ( “Vi J4) terpakai dua kali 
di dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. An-Nisa' [4]: 
59 dan 83. Dari aspek sebab turunnya ayat 
pertama menunjukkan bahwa istilah ulil-amri 
memunyai makna khusus, yaitu pemimpin 
pasukan perang (amir sardya). Al-Wahidi, As- 
Suyuthi, dan Ath-Thabari menukilkan dua 
riwayat dari Ibnu Abbas. Pertama, berkenaan 
dengan kasus Abdullah bin Hudzaifah bin Qais 
bin Adi yang memimpin suatu pasukan dan 
memerintahkan pasukannya masuk ke dalam api 
unggun. Pada waktu itu sebagian menolak dan 
sebagian lagi hampir menerjunkan diri ke dalam 
api sehingga terjadi silang pendapat. Kedua, 
berkenaan dengan perselisihan Khalid bin Walid 
dengan Ammar bin Yasir. Di dalam kasus 
tersebut, Ammar memberi perlindungan kepa- 
da seseorang tanpa sepengetahuan dan izin 
Khalid yang menjadi panglima (amir)nya 
sehingga terjadi perselisihan. Menurut Ibnu 
Hajar Al-Asgalani bahwa kasus-kasus ini 
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relevan dengan perintah mengembalikan perso- 
alan yang diperselisihkan kepada keputusan 
Rasulullah saw. 

Pengertian yang lebih dari istilah ulil-amri 
(ASI J3 ) terdapat pula di dalam ayat kedua, OS. 
An-Nisa (4): 84, yang menerangkan adanya 
sekelompok umat Islam yang lemah dan se- 
kelompok orang-orang munafik pada zaman 
Rasulullah yang gemar menyebarkan berita- 
berita yang berkenaan dengan keamanan masya- 
rakat mendahului keputusan Rasulullah saw. 
dan pemimpin-pemimpin pasukan perang, yang 
dikenal dengan ulil-amri. Imam Muslim me- 
riwayatkan sebab turunnya Ayat 83 di atas 
bahwa ketika Rasulullah menjauhi istri-istrinya, 
Umar bin Al-Khaththab masuk ke masjid di saat 
orang-orang sedang kebingungan sambil ber- 
cerita bahwa Rasulullah telah menceraikan istri- 
istrinya. Umar berdiri di pintu masjid dan 
berteriak, “Rasulullah tidak menceraikan 
istrinya dan aku telah menelitinya”. Kasus 
tersebut mengingatkan untuk tidak menyebar- 
kan berita sebelum diselidiki. 

Dari kajian di atas, dipahami bahwa apa 
yang dimaksud dengan ulil-amri (AJ) se- 
sungguhnya telah dikenal pada zaman 
Rasulullah. Terma ulil-amri ditemukan antara lain 
di dalam hadits yang bersumber dari Jubair bin 
Mut'im bahwa Rasulullah saw. bersabda, 


AJ AN SRS Of lan" 
Gali Holan 933 J3 AVI Ip Anta 
(... wa'lami annal-guliba lâ taghillu “ala tsalitsin: 
Ikhlashul-'amali lillah wa munishahatu Olil-amri wa 
‘alâ luzimi jamf'atil-muslimin). 
“... Dan ketahuilah bahwa hati tidak akan berkhianat 
terhadap tiga hal, yaitu beramal dengan ikhlas karena 
Allah, menasihati penguasa, dan tetap bersama dengan 
jamaah Muslim.” (HR. Ad-Darimi). 

Menurut penelitian Abd. Muin Salim, 
terma ulil-amri (AW J4) berhubungan dengan 
kata ar-rasil ( 3343 ). Dengan hubungan ini maka 
ungkapan tersebut berkedudukan pula sebagai 
objek mengikuti kedudukan kata ar-rasil . Ini 
menunjukkan bahwa ulil-amri wajib ditaati 
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seperti halnya kewajiban mengikuti Rasulullah 
saw. Dalam hal ini, terlebih dahulu perlu 
dibedakan antara ulil-amri pada masa Rasulullah 
dengan ulil-amri setelah beliau wafat. Yang 
pertama diangkat oleh Rasulullah; karena itu, 
tanpa diragukan lagi mereka adalah amir 
Rasulullah, baik menurut kenyataan maupun 
hukum. Berbeda dengan yang kedua, mereka 
tidak diangkat oleh Rasulullah, tetapi diangkat 
sebagai pelaksana tugas kepemimpinan yang 
dimiliki oleh Rasulullah semasa hidupnya, yakni 
mengatur kehidupan umat dengan menegakkan 
hukum-hukum Tuhan. Atas dasar ini maka 
mereka juga termasuk di dalam konsep amir 
Rasulullah saw. Misalnya, pidato Abu Bakar 
Ash-Shiddiq ketika ia telah dibaiat, ia berkata, 
“Taatilah aku selama aku taat kepada Allah; dan 
jika aku mendurhakai Allah maka tidak ada 
kewajiban atasmu untuk taat kepadaku”. Dari 
sini dapat ditegaskan bahwa antara Rasulullah 
dan para ulil-amri terdapat ikatan yang meng- 
hubungkan mereka berupa kewajiban menegak- 
kan hukum Tuhan. Atau di dalam ungkapan lain, 
ulil-amri adalah khalifah Rasulullah saw. di dalam 
melaksanakan tugas-tugas kepemimpinan politik 
atas umat Islam. Penegasan ini berimplikasi 
bahwa firman Allah yang dikaji tidak hanya 
mengandung kewajiban taat kepada Rasulullah 
dan ulil-amri , tetapi juga menjadi dasar keberada- 
an kekuasaan politik yang dimiliki pemerintah 
serta keabsahannya. 

Dalam pada itu, keabsahan kekuasaan ulil- 
amri ( SI SA ) mengandung makna bahwa 
hukum-hukum dan kebijaksanaan politik yang 
mereka putuskan, sepanjang hal itu tidak 
bertentangan dengan Al-Qur'an dan As-Sunnah, 
memunyai kekuatan yang mengikat seluruh 
rakyat. Oleh karena itu, seluruh rakyat yang 
menjadi subjek hukum wajib menaatinya. Jadi, 
dikenal dua hukum yang berlaku di dalam 
negara. Yang satu, Hukum Allah (Syariat) yang 
bersumber dari Al-Qur'an dan As-Sunnah, 
sedangkan yang satu lainnya adalah Hukum 
Negara yang bersumber dari keputusan ulil-amri. 


+ Muhammadiyah Amin % 
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ULUL-'AZM ( ajali 5 al ) 

Kata ini terdiri T dua kata uli ( 4 f ) dan al- 
‘azm ( “23 ). Ula (j4 ) adalah bentuk jamak untuk 
jenis laki-laki yang berarti dzawû (355 = yang 
empunya /yang memunyai). Kata ini disebutkan 
sebanyak 43 kali di dalam Al-Qur'an dengan dua 
bentuk; 17 kali di dalam bentuk uli (5, )dan 26 
kali di dalam bentak uli ( B j ). An azm (e Si) 
mengandung arti (1) al-gashd (15551 = da (2) 
an-niyyah (#3 = niat), (3) al-iradah ats-tsabitah 
( 46 55I,y! = kemauan/kehendak yang kuat/ 
teguh). Kata ini disebutkan dalam Al-Our'an 
sebanyak sembilan kali dengan berbagai variasi 
dan makna yang berbeda: (1) 'azama ( 7 ) satu 
kali (OS. Muhammad [47]:21) yang mengandung 
arti ‘tetap’ di dalam kalimat faidza 'azamal-amru 
falau shadagilllaha lakina khairan lahum (a52 Sp 
HA as rs oki ái Sao 38 291 - Apabila telah tetap 
perintah perang (mereka tidak menyukainya). 
Tetapi jikalau mereka benar (imannya) terhadap 
Allah, niscaya yang demikian itu lebih baik bagi 
mereka): (2) 'azamta (5:2) satu kali (OS. Ali 
Imran [3]: 159) yang mengandung arti 'membu- 
latkan tekad’ dalam kalimat faidzâ 'azamta 
fatawakkal ʻalallâhi, innallaha yuhibbul-mutawakkilin 
(SANI AT Je Pp ag Gp = Kemu- 
dian apabila kamu telah membulatkan tekad 
maka bertawakallah kepada Allah. Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang bertawakal 
kepada-Nya): (3) kata'azami ("2 ) disebut satu 
kali dalam (OS. Al-Baqarah [2]: 227) yang 
mengandung arti 'berketetapan hati’ dalam ayat 
wain 'azamil ath-thaldg fainnallaha sami un 'alim 
(Ae ai Gp adhi 52 ai, = Dan jika mereka 
berazam (berketetapan hati untuk) menalak maka 
sesungguhnya Allah Maha Mendengar lagi Maha 
Mengetahui), (4) ta zimii ( V 35) satu kali (OS. Al- 
Baqarah [2]: 235) yang berarti “bertetap hati’ 
dalam kalimat wali ta'zimi uqdakm nikak hattâ 
yablughal- -kitabu ajalah ( $5 MAN ais aó Ng 
Ini Pu - Dan janganlah kamu berazam 
(bertetap hati) untuk berakad nikah sebelum 
habis idahnya); (5) ‘azm ( “* ) yang dirangkaikan 
dengan al-umir (49 ) tiga kali (QS. Ali Imran 
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[3]: 186, QS. Luqman [31]: 17, dan OS. Asy-Syura 
[42]: 43) yang mengandung arti ‘urusan atau hal- 
hal yang diutamakar’ di dalam rangkaian kata 
min 'azmil-umûr ( PAT ¿3 tp“ dari urusan yang 
diutamakan); (6) 'azman (C2 ) satu kali (OS. Thaha 
(20): 115) yang berarti ‘kemauan yang kuat', di 
dalam kalimat walam najid lahû “azman 
(52455 J5 = dan tidaklah Kami dapati pada- 
nya kemauan yang kuat); dan (7) al-'azm ( p% ) 
yang dirangkaikan dengan uli ( 5, ) satu kali (OS. 
Al-Ahgaf [46]: 35) di dalam ayat yang berbunyi 


E Jati Sp IL ia SI hl ta Un 
EE E o BU San pi 
(Fashbir kama shabara ulul-'azmi minar-rusul wala 
tasta'jil lahum kaannahum yauma yarauna ma yi 'adiina 
lam yalbatsi illâ sa'atan min nahir balagh fahal yuhlaku 
illal-gaumul-fasigin). 

“Maka bersabarlah kamu seperti orang-orang yang 
memunyai keteguhan hati dari rasul-rasul yang telah 
bersabar dan janganlah kamu meminta disegerakan (azab) 
bagi mereka. Pada hari melihat azab yang diancamkan 
kepada mereka, mereka (merasa) seolah-olah tidak tinggal 
(di dunia) melainkan sesaat pada siang hari. (Inilah) suatu 
pelajaran yang cukup, maka, tidak dibinasakan melainkan 
kaum yang fasik.” 

Dalam ayat tersebut Allah swt. meme- 
rintahkan kepada Nabi Muhammad saw. agar 
sabar atas segala musibah yang menimpanya 
dalam berdakwah dan menghadapi berbagai 
kesulitan, terutama cercaan, cemoohan, peng- 
aniayaan, dan sikap kasar kaum yang men- 
dustakan beliau, sebagaimana kesabaran para 
rasul ulul-'azm. Kata ulul-'azm (“MN pj ) dalam 
ayat tersebut mengandung arti dzawul-hazm 
wash-shabr ( p45 SAJ 4$3 = orang-orang yang 
memiliki ketabahan dan kesabaran) atau dzawul- 
jidd wats-tsabât wash-shabr (414 SB Ia 4 43 = 
orang-orang yang memiliki kesungguhan, 
ketetapan hati, dan kesabaran). 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
rasul-rasul yang dimaksud dengan ulul-'azm 
(eg gi ): (1) Menurut Ibnu Abbas, mereka 
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adalah Nabi Muhammad saw., Nuh, Ibrahim, 
Musa, dan Isa; (2) Menurut Mujahid, mereka 
berjumlah lima orang sebagaimana digubah oleh 
penyair di dalam syairnya: 

SANG Ke A AS 23 sa 
(ulul-'azmi Nûhun, wa Al-Khalilul-munajjadu - wa 
Miisd wa Îsâ wa Al-Habib Muhammadu). 

“ulul- azm ialah Nuh, Al-Khalil yang mulia (Ibrahim), 
Musa, Isa, dan kekasih Allah, Muhammad.” 

(3) Menurut As-Suddi, mereka adalah para 
rasul yang diperintahkan berperang, yaitu 
Ibrahim, Musa, Daud, Sulaiman, Isa, dan 
Muhammad saw.: (4) Menurut Abu Al-Aliyah, 
mereka adalah tiga orang rasul Allah, dan Nabi 
Muhammad saw. yang keempatnya. Ketiga rasul 
dimaksud ialah Ibrahim, Hud, dan Nuh: (5) 
Menurut Oatadah, mereka ialah Nuh, Hud, 
Ibrahim, Syuaib, dan Musa: (6) Menurut Ibnu 
Juraij, mereka ialah Ismail, Ya'qub, dan Ayyub; 
tidak termasuk Adam, Yunus, dan Sulaiman: (7) 
Menurut Al-Aziz, mereka ialah Nuh, Hud, dan 
Ibrahim: (8) Menurut Ibnu Zaid, semua nabi 
adalah ulul-'azm. Allah tidak mengutus seorang 
rasul pun kecuali ia termasuk ulul-'azm, dan (9) 
Menurut Jabir bin Abdullah, mereka berjumlah 
313 orang. Katanya, “Balaghani anna ulil-'azmi 
minar-rusuli kang tsalatsa mi'atin wa tsalitsata 'asyar” 
(8 BE ALASAN JR sa eta Sila gak = 
Telah sampai berita kepadaku bahwa rasul-rasul 
ulul-'azm berjumlah 313 orang). + Noorwahidah + 


UMM (31) 

Kata umm ( 3) di dalam Al-Qur'an disebut tiga 
puluh empat kali, terdapat di dalam dua puluh 
surah dan terdiri dari tiga puluh satu ayat. Ibnu 
Manzhur di dalam Lisinul-'Arab menyatakan 
bahwa kata umm berarti 'asal', ‘dasar’, atau 
'fondasi'; ada juga yang mengatakan bahwa asal 
dari al-umm adalah al-gashd ( 4:43) = yang dituju). 
Kata umm digunakan untuk manusia dan untuk 
sesuatu yang tidak bernyawa serta tumbuh- 
tumbuhan seperti ummun-nakhlah (JA tÍ = 
induk kurma) dan ummu kulli syai’ (155 da af - 
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induk segala sesuatu). Menurut Ibnu Duraid kata 
umm berarti “apa saja yang di dalamnya terkum- 
pul segala sesuatu’, seperti ummul-qaum («AN ¿i= 
pemimpin masyarakat). Syumail mengatakan 
bahwa al-umm adalah 'apa saja yang terkumpul’. 
Banyak sekali kata yang dirangkaikan dengan 
kata umm seperti ummul-kalbah (3 a ). 

Kata al-umm, menurut Ibnu Faris, memu- 
nyai empat cabang, yaitu al-ashl (j9! = dasar, 
fondasi), al-marja' (& = sumber), al-jamâ'ah 
(asu = kumpulan), dan ad-din ( -3331 = agama). 
Menurut Al-Ashfahani di dalam Mu jam-nya kata 
umm berarti 'ibu yang melahirkan anaknya dan 
ibu jauh yang melahirkan anak-anaknya', seperti 
Hawa' adalah ibu kita. Dikatakan pula umm 
adalah apa saja yang menjadi adanya sesuatu, 
entah pendidikannya, kebaikannya, atau per- 
mulaannya. Al-Khalil mengatakan bahwa kata 
umm berarti 'apa saja yang dikumpulkan dengan 
yang lain', seperti tersebut di dalam QS. Az- 
Zukhruf [43]: 4, wa innahû fi ummil-kitab 
(AS da MG). Kata ummul-kitab di dalam ayat 
ini menunjuk kepada pengertian Lauh Mahffidz 
karena semua ilmu dinisbatkan dan dilahirkan 
daripadanya. Dari uraian di atas dapat dikatakan 
bahwa secara kebahasaan kata umm memunyai 
arti asal, 'apa saja yang terkumpul di dalamnya' 
dan 'apa saja yang melahirkan anak'. 

Adapun di dalam Al-Our'an kata umm 
digunakan (a) untuk menunjuk wanita yang 
melahirkan anaknya, sebagaimana di dalam OS. 
Luqman (31): 14 dan OS. Al-Ahgaf [46]: 15. Ayat 
ini mengandung perintah untuk menghormati 
kedua orang tua, khususnya ibu yang telah 
mengandung, melahirkan, dan menyusui de- 
ngan susah payah. Hal yang senada dapat dilihat 
di dalam OS. An-Nahl (16): 78 dan OS. Az-Zumar 
(39): 6. Adapun di dalam OS. An-Nûr (241: 61 
diketengahkan tentang pedoman bergaul dengan 
ibu: (b) kata umm di dalam Al-Our'an berbicara 
tentang perempuan baik-baik, seperti Maryam 
yang melahirkan nabi Isa seperti manusia yang 
lain, sebagaimana yang terdapat di dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 17, 75, dan 116, serta OS. Al- 
Mu'minun [23]: 50. Adapun pembicaraan 
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mengenai ibu Nabi Musa dapat ditemukan di 
dalam QS. Al-Aʻrâf [7]: 150, QS. Maryam [19]: 
28, serta QS. Al-Qashash [28]: 7, 10, 13, dan 38. 

Kata umm yang bentuk jamaknya ummahât 
(»yst) di dalam Al-Qur'an juga disebut untuk 
menyatakan (a) ibu yang melahirkan, nenek, ibu 
susuan, dan ibu dari istri, seperti yang tercantum 
di dalam OS. An-Nisa' [4]: 23, yang memberi 
keterangan tentang wanita yang haram dinikahi, 
(b) kata ummahit dipergunakan untuk ibu, 
berkaitan dengan zhihir (45 = suami yang 
menyamakan istri dengan ibunya), yang meru- 
pakan kebiasaan adat di zaman Jahiliyah, seperti 
yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab [33]: 4 dan 
OS. Al-Mujadilah [58]: 2: (c) ummahit digunakan 
juga untuk menyebut pembagian waris kalangan 
ibu sebagaimana di dalam OS. An-Nisa' [4]: 11 
dan OS. An-Niir [24]: 61: (d) ummahit di dalam 
Al-Qur'an dipergunakan untuk menyebut istri- 
istri Nabi sebagai ibu (kehormatan) bagi kaum 
Muslim sehingga mereka haram dinikahi se- 
bagaimana ibu kaum Muslim sendiri, seperti 
yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab (33): 6. 

Umm juga disebut di dalam Al-Our'an 
ketika menceritakan keadaan di Hari Kiamat se- 
bagaimana di dalam OS. 'Abasa [80]: 35, wa 
ummihi wa abihi ( asf, 415 = (pada hari ketika 
manusia lari] dari ibunya dan ayahnya). Kata 
umm juga berarti 'tempat kembali' sebagaimana 
yang tercantum di dalam OS. Al-Oari'ah (101): 
9, fa ummuhii hiwiyah ( 4, Ali = maka tempat 
kembalinya adalah neraka hdwiyah). 

Selain yang telah disebutkan di atas, umm 
juga dirangkaikan dengan kata al-kitib, yakni 
ummul-kitab (AKU & ), seperti di dalam OS. Ali 
Imran [3]: 7, 


# 9... 3 3 Pe am AR senin ma 
HA D Eai Ka CS ala Jof Sa 2 


2 Ia: Esa pap Ii 
(Huwal-ladzi anzala alaikal-kitaba minhu dyitun 
mubkamitun hunna ummul-kitabi wa ukharu 
mutasyabihit). 
“Dialah yang menurunkan Al-Kitab (Al-Qur'an) 
kepada kamu. Di antara isinya ada ayat-ayat yang 
muhkamit itulah pokok-pokok isi Al-Qur'an dan yang 
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lain (ayat-ayat) mutasyabihat.” 

Ummul-kitab (kata umm dirangkai dengan 
kata al-kitab) dalam ayat tersebut, menurut Ath- 
Thabathabai, bukan seperti ummul-athfal 
(Jai zi =ibu anak-anak), melainkan berarti min 
(sebagiannya) seperti kata nisd'ul-gaum ( p34) #3 
- kaum wanita di tengah masyarakat), dan lain- 
lain. Al-kitab (Al-Our'an) itu mengandung ayat- 
ayat yang merupakan umm dari ayat-ayat 
lainnya. Jadi, ayat-ayat yang mutasyabihat 
(cow: ) dikembalikan kepada ayat-ayat 
lainnya yang muhkamit (1x8 ), yang merupa- 
kan ummul-kitab. 

Di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 39, juga ditemu- 
kan kata ummul-kitab. Maksud ummul-kitab pada 
ayat ini adalah Kitab yang telah ditetapkan Allah 
pada suatu waktu dan apabila dikehendaki-Nya 
pada masa yang lain akan dihapus seraya 
kemudian menetapkan kitab yang lain. Selain itu 
di dalam OS. Az-Zukhruf [43]: 4 juga ditemukan 
kata ummul-kitib tersebut. Yang dimaksud ummul- 
kitab di sini adalah lauh mahfidz, yang juga firman 
Allah di dalam OS. Al-Burûj (85): 22. Lauh mahfûzh 
dinamakan dengan umml-kitab karena ia merupa- 
kan asal dari kitab-kitab samawi. 

Di samping itu, kata umm dirangkaikan 
dengan kata al-qurâ yakni ummul-gura (sd A y 
sebagaimana tercantum di dalam QS. Al-An'am 
(6): 92. Yang dimaksud dengan ummul-gura di 
dalam ayat ini adalah 'kota Mekkah' yang 
merupakan tempat permulaan dakwah dan dari 
sinilah kalimat-kalimat Allah tersebar. Demikian 
halnya yang terdapat di dalam OS. Asy-Syira 
[42]: 7. 

Dari uraian di atas dapat diambil kesimpul- 
an bahwa kata umm di dalam Al-Qur'an diper- 
gunakan di dalam beberapa pengertian. Di 
antaranya untuk menyatakan wanita yang 
melahirkan anaknya, baik secara umum maupun 
secara khusus, seperti Maryam, ibu Nabi Isa, dan 
ibu Nabi Musa. Di samping itu, juga untuk nenek 
terus secara vertikal, ibu susuan, dan ibu istri. 
Kata umm juga dipakai untuk menyatakan 
sumpah zhihâr seorang suami, berkaitan dengan 
masalah waris, istri-istri Nabi, keadaan pada 
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Hari Kiamat, dan tempat kembali yaitu neraka 
hdwiyah. Selain itu, kata umm juga dirangkaikan 
dengan al-kitab (ummul-kitab), berarti ayat-ayat 
muhkamit dan lauh mahfizh. Terdapat juga ummul- 
qurâ yang berarti kota Mekkah. Kendati secara 
umum kata tersebut digunakan untuk meng- 
ungkapkan ibu yang melahirkan anaknya, 
pengertian lainnya dapat juga dimasukkan 
sebagai ibu dalam arti induk, asal, dan tempat 
kembali. 4 Nagiyah Mukhtar # 


UMMAH (a) 

Kata ummah (21) jamaknya adalah umam ( A ) 
berasal dari kata amma-ya'ummu (AY 4) yang 
berarti ‘menuju’, ‘menjadi’, 'ikutan', dan 
'gerakan'. Secara leksikal kata ini mengandung 
beberapa arti, antara lain 1) suatu golongan 
manusia, 2) setiap kelompok manusia yang 
dinisbatkan kepada seorang nabi, misalnya umat 
Nabi Muhammad saw., umat Nabi Musa as., dan 
3) setiap generasi manusia yang menjadi umat 
yang satu (ummatan wahidah). 

Al-Our'an menyebut kata ummah dan 
berbagai bentuk lainnya 51 kali dan kata umam 
sebanyak 13 kali. Kedua kata tersebut digunakan 
di dalam Al-Qur'an dengan pengertian yang 
berbeda-beda, yaitu 1) digunakan dalam arti 
'binatang-binatang yang ada di bumi dan/atau 
burung-burung yang terbang dengan kedua 
sayapnya’, misalnya di dalam OS. Al-An'am (6): 
38), 2) “makhluk jin', di dalam OS. Al-A'raf (7): 
38, 3) ‘waktu’ di dalam OS. Had (11): 8, dan OS. 
Yasuf (12): 45, 4) pengertian ‘imam’, misalnya di 
dalam OS. An-Nahl (16): 120, dan 5) berarti 
'agama', seperti di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 
92, OS. Al-Mu'miniin [23]: 52, dan OS. Al-Baqarah 
[2]: 213. 

Dari 64 kali kata ummah/umam yang terdapat 
di dalam Al-Our'an sebanyak 51 buah di 
antaranya tercantum pada ayat-ayat Makkiyah. 
Jika diperhatikan penggunaan kata ummah/umam 
di dalam Al-Our'an terdapat perbedaan di 
antara ayat-ayat Makkiyah dan Madaniyah. 
Penggunaan kata ummah/umam pada ayat-ayat 
Makkiyah lebih banyak mengacu kepada ide 
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kesatuan dengan mengakomodir berbagai 
kelompok primordial masyarakat ketika itu, 
termasuk kepada penekanan titik temu berbagai 
kepercayaan di dalam masyarakat. Ayat-ayat 
yang menggambarkan manusia sebagai ummatan 
wahidah pada umumnya diturunkan di Mekkah, 
misalnya di dalam QS. Al-Mu'minin [23]: 52 dan 
OS. Al-Anbiya' [21]: 92, sedangkan penggunaan 
kata ummahlumam pada ayat-ayat Madaniyah 
banyak dihubungkan dengan Islam, seperti 
dapat dilihat pada OS. Al-Baqarah (2): 128-143. 

Kata ummah/umam di dalam Al-Qur'an yang 
penggunaannya secara khusus ditujukan kepada 
manusia juga mengandung beberapa pengertian. 
Pertama, bermakna setiap generasi manusia yang 
kepada mereka diutus seorang nabi atau rasul 
adalah umat yang satu, seperti umat Nabi Nuh 
as., umat Nabi Ibrahim as., umat Nabi Musa as., 
umat Nabi Isa as., dan umat Nabi Muhammad 
saw. Di antara umat setiap rasul ini ada yang 
beriman, tetapi ada pula yang ingkar. Dengan 
demikian, manusia terbagi menjadi beberapa 
umat berdasarkan nabi atau rasul yang diutus 
kepada mereka. Makna ini, antara lain dinyata- 
kan di dalam OS. Al-An'am [6]: 42, OS. Yûnus 
[10]: 47, OS. An-Nahl [16]: 36 dan 63, OS. Al- 
Mu'miniin [23]: 44, serta OS. Al-Gashash [28]: 
75. Kedua, bermakna suatu jamaah atau golong- 
an manusia yang menganut agama tertentu, 
misalnya umat Yahudi, umat Nasrani, dan umat 
Islam. Lihat, umpamanya di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 159 dan 181, OS. Hûd (11): 48, OS. An-Nahl 
(161: 36, serta OS. Ali Imran [3]: 104 dan 110. 
Ketiga, kata ummah/umam dapat pula berarti 
suatu kumpulan manusia dari berbagai lapisan 
sosial yang diikat oleh ikatan sosial tertentu 
sehingga mereka menjadi umat yang satu, 
misalnya di dalam OS. Al-Anbiya [21]: 92 dan 
OS. Al-Mu'miniin [23]: 52. Keempat, kedua kata 
ini juga memunyai makna seluruh golongan atau 
bangsa manusia. Pengertian ini, antara lain 
ditemukan pada OS. Yûnus (10): 19 dan OS. Al- 
Baqarah (2): 213. 

Meskipun memunyai banyak makna, kata 
ummah/umam di dalam Al-Qur'an dapat 
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disimpulkan mengandung pengertian jama'ah, 
yaitu segolongan manusia yang dipersatukan 
oleh ikatan sosial sehingga mereka dapat disebut 
sebagai umat yang satu (ummatan wahidah). 
Demikian pendapat Rasyid Ridha. Al-Ourthubi 
menyimpulkan penggunaan kata ummah/umam di 
dalam ayat-ayat Al-Qur'an mengandung pe- 
ngertian jamaah atau golongan manusia yang 
kepada mereka diutus seorang Nabi atau Rasul. 
Sementara itu Ali Syari'ati mengartikan kata 
ummah/umam dengan 'jalan yang lurus’, yaitu 
sekelompok manusia yang semua individunya 
sepakat dalam tujuan yang sama dan masing- 
masing membantu agar bergerak ke arah tujuan 
yang diharapkan atas dasar kepemimpinan yang 
sama. 

Dasar tatanan umat menurut Ali Syari'ati 
adalah kesamaan akidah dan kesamaan di dalam 
kepemimpinan yang satu agar individu- 
individunya bergerak menuju kiblat yang sama. 
Ini menjadi ciri khas umat atau masyarakat 
Islam yang bersifat agama dan risalah yang 
memperjelas jalan dan kiblat anggotanya. 
Karena itu, kata umat adalah suatu istilah yang 
mengandung arti bergerak dan dinamis. 

Al-Our'an menggambarkan umat Islam 
sebagai “umat yang ideal” dengan menggunakan 
berbagai istilah, seperti berikut. 1) Khaira ummah 
( FA 7 = umat pilihan), penggunaan istilah ini 
antara lain ditemukan pada OS. Ali Imran [3]: 
110. 2) Ummatan wasathan ( (z24 xi = umat yang 
adil) (OS. Al-Baqarah [2]: 143). 3) Ummatan 
muslimah (143 & = umat yang berpasrah diri 
kepada Allah swt.) (OS. Al-Bagarah (2): 128. 4) 
Ummatan mugtashidah ( $444 Á = umat yang 
berlaku jujur) (OS. Al-Ma'idah [5]: 66). 

Di antara ciri-ciri umat yang ideal menurut 
penjelasan Al-Our'an, adalah: pertama, senan- 
tiasa menyeru manusia kepada perbuatan ma'rif 
(terpuji), dan mencegah mereka dari perbuatan 
munkar (tercela), seperti dinyatakan di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 110: kedua, tidak bercerai berai 
dan berselisih satu sama lainnya setelah datang 
keterangan yang jelas kepada mereka (OS. Ali 
“Imran [3]: 105). « Musda Mulia & 
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UMMAHAT (2g) | 

Kata ummahit (-xg4 ) adalah jamak dari bentuk 
tunggal umm ( af ) yang berarti 'ibu'. Kedua 
bentuk ini banyak ditemukan di dalam Al- 
Our'an. 

Kata ummahat (f4) di dalam Al-Qur'an 
ditemukan sebanyak 11 kali dan dalam tiga 
bentuk: 1) dalam bentuk kata ummahit ( gt ), 
tanpa diikuti dhamir hanya sekali dijumpai pada 
OS. An-Nisa [4]: 23; 2) dalam bentuk ummahatukum 
( SA yang diikuti dhamir kum) berulang 7 kali, 
yaitu pada OS. An-Nisa' [4]: 23 (2 kali), OS. An- 
Nahl [16]: 78, OS. An-Nur [24]: 61, OS. Al-Ahzab 
[83]: 4, OS. Az-Zumar [39]: 6, dan OS. An-Najm 
(531: 32: dan 3) kata ummahatuhum (Ha di- 
dahului dhamir hum) dijumpai sebanyak 3 kali, yaitu 
pada OS. Al-Ahzab [33]: 6, dan OS. Al-Mujadilah 
[58]: 2. 

Kata ummahit ( SA ) dalam berbagai ayat 
di atas memunyai pengertian yang berbeda- 
beda, tetapi semuanya mengacu pada arti dasar, 
yaitu 'ibu'. Beberapa pengertian kata ummahit 
( ogi ) dapat dikemukakan sebagai berikut. 1) 
Ibu kandung, terdapat di dalam OS. An-Nisa' [4]: 
23, “Diharamkan atas kamu (mengawini) ibu- 
ibumu.” Arti ini didapati juga pada OS. An-Nahl 
(16): 78, OS. An-Nur [24]: 61, OS. Al-Ahzab [33]: 
4, OS. Az-Zumar [39]: 6, dan OS. An-Najm [53]: 
32. 2) Ibu susuan (ibu yang diminta menyusui 
seorang anak dengan/atau tanpa imbalan, 
meskipun tidak ada hubungan darah), pengerti- 
an ini dijumpai pada OS. An-Nisa' [4]: 23, “Ibu- 
ibumu yang menyusui kamu.” 3) Ibu mertua (ibu 
dari istri), terdapat pada OS. An-Nisa' [4]: 23, 
“Ibu-ibu istrimu (mertua).” 4) Istri-istri Nabi 
Muhammad saw., seperti ditemukan pada OS. 
Al-Ahzab (33): 6, “Nabi itu (hendaknya) lebih 
utama bagi orang-orang Mukmin dari diri 
mereka sendiri dan istri-istrinya adalah ibu-ibu 
mereka.” 

Selain digunakan dengan berbagai pengerti- 
an seperti dikemukakan di atas, kata ummahit 
(0g) juga disebut di dalam berbagai konteks, 
yaitu 1) di dalam konteks uraian tentang wanita- 
wanita yang haram dikawini menurut hukum 
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Islam (OS. An-Nisa' [4]: 23): 2) pembicaraan 
tentang pedoman pergaulan di rumah tangga (OS. 
An-Nur [24]: 61): 3) pembicaraan tentang ke- 
utamaan Nabi dan para istrinya (OS. Al-Ahzab 
(33): 6): 4) uraian tentang tanda-tanda kebesaran 
Allah swt. di dalam proses penciptaan manusia 
(OS. Az-Zumar [39]: 6 dan OS. An-Najm [53]: 32); 
dan 5) penjelasan mengenai hukum zhihar (OS. 
Al-Mujadilah [58]: 2 dan OS. Al-Ahzab [33]: 6). 
Ummahdt (-xg4) dalam pengertian “ibu 
kandung' dalam Islam memunyai posisi yang 
sangat dihormati dan dimuliakan. Banyak ayat 
dalam Al-Our'an yang menerangkan kewajiban 
berbuat baik kepada kedua orang tua, khususnya 
kepada Ibu, misalnya dalam OS. Luqman [31]: 14. 
Di dalam pengertian istri-istri Nabi saw., 
yang dimaksud ummahit ( 4 ) ialah para istri 
Nabi yang jumlahnya 13 orang, namun yang 
terkumpul dalam satu waktu tidak lebih dari 9 
orang. Masing-masing dari mereka disebut 
Ummul-mu'minin (ibu orang-orang beriman), 
secara berurut disebutkan sebagai berikut: 1) 
Khadijah binti Khuwailid (Mekkah (556-619 MJ). 
Istri Nabi yang pertama dan paling banyak 
berperan dalam menyiarkan Islam pada masa- 
masa awal. Dari perkawinan beliau dengan 
Khadijah, Nabi dikaruniai 6 orang putra-putri, 
yaitu Al-Oasim, Zainab, Rugayah, Ummu 
Kaltsum, Fatimah, dan Abdullah. 2) Saudah binti 
Zam'ah, janda dari sahabat Nabi yang termasuk 
orang pertama beriman. Suaminya, Sakran bin 
Umar Al-Amiri, meninggal sepulang dari hijrah 
ke Habasyah. Setelah suaminya meninggal 
Saudah hidup sendiri dan mendapat tekanan 
dari keluarganya yang masih musyrik, termasuk 
ayahnya yang belum masuk Islam. 3) Aisyah 
binti Abu Bakar (Mekkah (614 M)-Madinah (678 
MI). Istri Nabi yang dikenal cerdas, banyak 
meriwayatkan hadits dan banyak mengusai 
seluk beluk hukum Islam. 4) Hafshah binti Umar 
bin Khaththab. Sebelumnya Hafshah menikah 
dengan Khunais bin Hudzafah bin Oais bin Adi 
As-Sami Al-Ouraisyi, salah seorang sahabat 
Nabi yang ikut hijrah ke Habsyah dan meninggal 
dalam perang Uhud. Hafshah adalah istri Nabi 
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yang juga meriwayatkan hadits dan dipercayai 
menyimpan naskah kumpulan Al-Our'an per- 
tama, yang dikompilasi pada masa Abu Bakar 
Ash-Shiddig. 5) Zainab binti Huzaimah bin Al- 
Harits Al-Hilaliyah. Hidup bersama Nabi hanya 
dua bulan, kemudian meninggal. Dikenal dengan 
sebutan ummul-masikin karena sangat penyayang 
kepada fakir miskin. 6) Juwairiyah binti Harits; 
salah seorang pemimpin kabilah Bani Musthalig 
yang mengadakan perlawanan terhadap umat 
Islam di Madinah, tetapi kalah dan menjadi 
tawanan perang. Nabi menebus kemerdekaan- 
nya dan mengawininya. Setelah ia masuk Islam 
hubungan antara Bani Musthalig dan umat Islam 
menjadi baik. 7) Ummu Salamah. Nama aslinya 
adalah Hind binti Suhail. Mantan istri Abdullah 
bin Asad bin Mughirah, sahabat Nabi yang mati 
syahid dalam perang Uhud. 8) Zainab binti Jahsy 
bin Ri'ah bin Ja'mur bin Sabrah bin Murrah. 
Sebelumnya, adalah istri Zaid bin Haritsah, anak 
angkat Nabi saw. Nabi mengawininya untuk 
menghapus tradisi Arab yang mempersamakan 
anak angkat dengan anak kandung. Zainab 
dikenal sebagai istri yang takwa dan salehah. 9) 
Ummu Habibah, Ramlah binti Abu Sufyan. Ia 
bersama suaminya tergolong orang-orang yang 
berhijrah ke Habasyah. Akan tetapi, suaminya 
murtad dan meninggalkannya. Namun ia tetap 
teguh dalam keislamannya. Rasulullah me- 
minangnya melalui Raja Najasyi. Kembali ke 
Madinah pada bulan Muharram 7 H. Meninggal 
44 H, pada masa pemerintahan saudaranya, 
Mu'awiyah bin Abi Sufyan. 10) Shofiyah binti 
Huyay bin Akhtab. Istri kedua Rasulullah yang 
berasal dari tawanan perang. Ia adalah putri 
Raja Khaibar yang dikalahkan oleh tentara Islam, 
kemudian hidup sebagai tawanan perang. 
Setelah menikah dengan Nabi orang-orang 
Khaibar banyak yang memeluk Islam. 11) 
Maimunah binti Harits (W. 681 M), dinikahi 
ketika penaklukan Mekkah (fathu makkah) atas 
permintaan Maimunah sendiri. 12) Rayhanah 
binti Zaid. Ia diberi pilihan oleh Rasulullah 
antara masuk Islam, dimerdekakan, dan dinikahi, 
atau ia tetap dalam keyahudiannya, dan ia 
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memilih yang pertama. Dinikahi Rasulullah pada 
akhir tahun ke 5 H. dan meninggal pada akhir 10 
H. 13) Mariyah Al-Qibthiyyah. Seorang budak 
yang dihadiahkan oleh pembesar Qibti (Koptik) 
Mesir, kemudian tinggal bersama Rasulullah 
hingga melahirkan Ibrahim. Dengan kelahiran 
anak ini, otomatis Maria menjadi merdeka. 
Namun begitu, sejak awal pernikahannya 
dengan Nabi ia sudah menjadi salah satu ibu 
kaum Mukmin. Wafat pada tahun 16 H. 

Terhadap para istri Nabi tersebut umat 
Islam diperintahkan berlaku hormat dan sopan, 
dilarang menyakiti hati mereka, dan juga 
dilarang mengawini mereka karena mereka itu 
dipandang sebagai para ibu orang-orang 
beriman. Hal ini dinyatakan dalam firman Allah 
di dalam Q.S. Al-Ahzab, 33:53, “Dan tidak boleh 
kamu menyakiti (hati) Rasulullah dan tidak pula 
mengawini istri-istrinya sesudah ia wafat 
selama-lamanya. Sesungguhnya perbuatan itu 
adalah amat besar (dosanya) di sisi Allah.” 
# Ahmad Thib Raya % 


UMMIY (za!) 

Kata ummiy ( A ) berasal dari amma, ya'ummu 
(t&#) yang secara etimologis mengandung 
beberapa pengertian, seperti 'sumber', 'tempat 
tinggal’, ‘kelompok’, dan ‘agama’. Dari arti-arti 
tersebut, muncul pula arti yang berkaitan 
dengan arti itu, seperti ‘tujuan’, ‘tumpuan’, dan 
‘keteladanan’. Dari akar kata itu muncul kata umm 
( al ) yang berarti 'ibu' karena ibu menjadi 
tumpuan bagi putra-putrinya sekaligus menjadi 
teladan bagi mereka. 

Kata ummiy ( DA ) di dalam berbagai 
bentuknya, baik tunggal maupun jamak, di 
dalam Al-Qur'an ditemukan enam kali yang 
berada di dalam empat surat. Kata ummiy ( Zi ) 
menurut kebahasaan memunyai beberapa arti. 
Di antaranya berarti 'tidak bisa menulis'. Kata 
ini menurut Al-Ashfahani di dalam Mu 'jam-nya, 
dinisbatkan kepada umat yang tidak memunyai 
tradisi menulis. Karena itulah bangsa Arab 
disebut juga dengan bangsa ummatan ummiyyah 

xil). Kalangan Arab Thaif bisa menulis 
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setelah mereka berupaya, yaitu mereka belajar 
kepada penduduk Hirah yang memperoleh ilmu 
itu dari orang-orang Anbar. 

Kata ummiy ( A ) juga berarti ‘tidak bisa 
menulis dan tidak bisa membaca’. Kata tersebut 
dapat dinisbatkan kepada ummah yang tidak bisa 
menulis dan tidak bisa membaca. Ibnu Manzhur 
menyatakan bahwa kata ummiy ( A ) dapat di 
nisbatkan kepada umm ( at = ibu) karena anak 
yang baru dilahirkan sedikit sekali bicaranya di 
samping tidak jelas. Oleh karena itu, Nabi 
Muhammad dikatakan ummiy ( DA ) karena 
bangsa Arab tidak bisa menulis dan tidak bisa 
membaca. , 

Selain itu, menurut Al-Ashfahani, ummiy 
( z ) dapat berarti ‘sedikit pengetahuannya’, 
sebagaimana dapat dipahami dari Firman Allah, 
wa minhum ummiyyûna lâ ya'laminal-kitaba illâ 
amâniyya (61 9) SESI DAK I ogi syg dan 
di antara mereka ada orang-orang ummi yang 
tidak mengetahui Al-Kitab [Taurat] kecuali 
dongengan belaka), sedangkan menurut Al- 
Farra’, yang di maksud dengan ummiyyûn (541 ) 
di sini adalah “orang-orang Arab yang tidak 
memunyai kitab'. Di dalam Al-Qur'an, kata 
ummiy ( -4 ) di dalam berbagai bentuknya 
dipergunakan di dalam beberapa pengertian. Di 
antaranya, kata tersebut diperuntukkan bagi 
orang Arab, yang dibedakan dengan orang- 
orang ahli kitab, sebagaimana firman Allah di 
dalam OS. Al-Jumu'ah [62]: 2 serta OS. Ali Imran 
(31: 20 dan 75. 

Kata ummiy ( DA ) di dalam bentuk tunggal 
semuanya menggambarkan keadaan Nabi 
Muhammad saw. yang disebut sebagai rasul dan 
nabi yang ummiy ( g&l ). Penggunaan kata ummiy 
( g ) pada kedua ayat tersebut menunjukkan 
keadaan Nabi Muhammad saw. yang tidak 
pandai membaca dan menulis. Namun, hal 
tersebut sama sekali tidak menunjukkan ke- 
kurangan beliau; bahkan, dengan keadaan beliau 
yang ummiy ( A ) membuktikan bahwa Al- 
Qur'an adalah wahyu Allah sebab beliau tidak 
mungkin membuat karya setinggi itu. Di samping 
itu, dengan keadaan beliau yang ummiy ( (2), 
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tuduhan bahwa beliau membuat karya setelah 
membaca kitab suci dan cerita kuno terdahulu 
dapat dihindari karena beliau sama sekali tidak 
mungkin membaca Taurat dari orang Yahudi 
atau Injil dari orang Nasrani atau; bahkan, cerita- 
cerita kuno. Pada sisi lain, dengan keadaan beliau 
yang ummiy ( DA ), beliau memiliki kemampuan 
menghafal yang amat tinggi (OS. Al-Aʻlâ [87]: 6). 

Penggunaan kata ummiy ( (3) yang me- 
nunjuk keadaan beliau yang tidak pandai 
membaca dan menulis, di samping menunjukkan 
bahwa ajaran yang dibawanya adalah wahyu 
Ilahi, sekaligus menunjukkan bahwa ke-ummiy- 
an beliau merupakan satu keistimewaan ter- 
sendiri di dalam menghadapi masyarakat Arab 
yang sangat kuat hafalan, lagi menilai bahwa 
kemampuan menulis merupakan aib karena hal 
tersebut menunjukkan bahwa yang bersangkut- 
an kurang kuat hafalannya. Kata ummiy ( A) 
yang ditujukan kepada beliau semuanya di- 
dahului dengan kata rasul dan nabi secara 
bersama-sama. 

Akan halnya penggunaan kata ummiy ( a ) 
dalam bentuk jamak, di samping ada yang 
berkonotasi tidak pandai membaca dan menulis 
(QS. Al-Baqarah (2): 78) juga secara khusus 
menunjuk kepada penduduk Mekkah yang juga 
disebut ummiyyûn. Hal tersebut menunjukkan 
tradisi keilmuan mereka yang lebih mengandal- 
kan hafalan dibanding tulisan (OS. Al-Jumu'ah 
(621: 2). 

Di samping itu, penggunaan kata ummiy 
( DA ) juga dapat menunjuk kepada golongan 
yang tidak memiliki kitab suci, seperti diisyarat- 
kan di dalam OS. Ali “Imran (3): 20. Kata ummiy 
( A) di dalam ayat tersebut dipertentangkan 
dengan ûtul-kitâb (3 1$ $$ - orang-orang yang 
diberi kitab), dalam hal ini orang Yahudi dan 
Nasrani. Karena itu, sebagian mufasir cenderung 
memahami ummiy ( gi) sebagai orang-orang 
musyrik Mekkah. 

Meskipun begitu, penggunaan kata ummiy 
(A ) baik yang berkonotasi tidak pandai 
membaca dan menulis maupun yang menunjuk 
kelompok masyarakat yakni penduduk Mekkah, 
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saling berkaitan karena masyarakat Mekkah 
pada saat diutusnya Nabi Muhammad saw. pada 
umumnya tidak pandai membaca dan menulis 
sehingga wajar kalau mereka disebut kelompok 
masyarakat yang ummiy ( A ) 

Kecuali yang telah disebutkan di atas, 
ummiy ( D ) berarti 'ahli kitab', “Yahudi dan 
Nasrani', yang tidak mengetahui isi kitab mereka, 
sebagaimana yang ditunjukkan oleh Allah di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 78. 

Karena di dalam konteks Al-Qur'an kata 
ummiy ( a ) dapat dipahami dengan beberapa 
pengertian, kalangan mufasir pun memberikan 
beberapa interpretasi. Ath-Thabathabai, misal- 
nya, mengartikan ummiy ( A) sebagai 'orang 
yang tidak bisa membaca dan menulis', di 
samping dapat mengandung pengertian lain, 
yaitu “penduduk Mekkah’ atau 'ummul-Oura' dan 
selain 'ahli kitab', sebagaimana di dalam OS. Ali 
Imran [3]: 75. 

Ath-Thabari yang mengutip beberapa 
riwayat di dalam beberapa tafsirnya me- 
ngemukakan beberapa pengertian kata ummiy. Di 
antaranya adalah orang yang tidak bisa menulis, 
orang yang tidak bisa menulis dan sekaligus 
tidak bisa membaca, orang-orang Arab yang 
tidak memunyai Al-Kitab, orang-orang yang 
tidak membenarkan rasul dan kitab yang 
dibawanya, dan bahkan mereka membuat kitab 
dengan tangan mereka sendiri, dan kalangan 
Yahudi yang tidak mengetahui atau tidak 
membaca sedikit pun kitab mereka. Akan tetapi 
menurut Al-Farmawi, kendatipun kata ummiy di 
dalam Al-Our'an menunjuk pada makna yang 
beragam, tetapi memunyai maksud yang sama, 
yaitu “orang yang tidak bisa membaca dan 
menulis”. 

Berbeda dengan Al-Farmawi, kalangan 
orientalis menolak untuk mengartikan nabi 
Muhammad ummiy dengan tidak bisa menulis 
dan tidak bisa membaca. Frans Bukhl, misalnya, 
memberikan arti kata tersebut dengan tidak 
diajar (untaught). Pada umumnya kalangan 
orientalis tidak menerima pengertian tidak bisa 
membaca dan tidak bisa menulis karena tidak 
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sesuai dengan kata ummiyyun yang terdapat di 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 78, yang menyatakan 
bahwa orang-orang ahli kitab itu kurang 
mengetahui tentang isi kitab suci mereka. 

Dari uraian tersebut terdahulu ditarik 
kesimpulan bahwa baik dari kebahasaan, dari 
konteks Al-Qur'an, maupun dari pendapat 
kalangan mufasir terdapat kesamaan bahwa 
ummiy memunyai beberapa pengertian. Adapun 
pengertian ummi “tidak bisa menulis dan sekaligus 
tidak bisa membaca” didapatkan dari arti 
kebahasaan dan dari kalangan mufasir, sedang- 
kan Al-Qur'an sendiri tidak menyatakannya 
secara eksplisit. + Naqiyah Mukhtar « 


UNAS (ci) 

Kata unis, seperti halnya kata al-ins ( „~Y! ) terdiri 
dari tiga huruf asal: alif, nûn, sin berarti ‘manusia’. 
Dari sini pula terbentuknya kata anisiyyu ( et ). 
Demikian dijelaskan Ar-Razi di dalam Mukhtar 
Ash-Shihah. Ibnu Faris menjelaskan, ada dua 
macam makna yang dikandung oleh kata anasa 
(xi) itu yaitu: (1) sesuatu yang tampak nyata. 
Misalnya, di dalam OS. An-Nisa' [4]: 6, Allah 
menegaskan, yang artinya: “maka jika kamu telah 
melihat kecerdasan di antara mereka”. (2) Segala 
sesuatu yang menjadi lawan dari liar (jinak). 
Maka dari itu, dalam bahasa Arab, bila seseorang 
melihat sesuatu dia berkata “Gnastusy-syaia” 
(E cisi). 

Kata ins yang merupakan salah satu turun- 
an dari kata anasa sering pula diperhadapkan 
dengan kata al-jinn ( +44 = jin). Misalnya, ketika 
Allah menjelaskan adanya dua jenis setan 
penggoda, Dia berkata: “syaithânal insi wal jinni” 
(QS. Al-An'am [6]: 112). Kedua jenis ini tentu 
sangat bertolak belakang bahwa yang pertama 
bersifat nyata (kasat mata), sedangkan yang 
keduanya bersifat tersembunyi. Ada pula yang 
mencoba mengaitkan kata insan dengan kata 
nasiya yang berarti ‘lupa’. Ibnu Abbas, misalnya, 
mengatakan bahwa manusia itu disebut insan 
karena ia sering lupa kepada janjinya. Namun, 
dari sudut pandang Al-Qur'an, pendapat yang 
mengatakan insin terambil dari kata uns yang 
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berarti jinak, harmonis dan tampak, lebih tepat 
dari yang berpendapat bahwa ia terambil dari 
kata nasiya (lupa) itu atau ndsa yaniisu (ber- 
guncang). Karena, kitab suci Al-Our'an se- 
bagaimana dikemukakan Bintusy Syathi di 
dalam Al-Qur'an wa Qadâyal Insan sering kali 
memperhadapkan insan dengan jin, yakni 
makhluk halus yang tidak tampak, sedangkan 
manusia adalah makhluk yang nyata lagi ramah. 
Ada sebanyak 17 kali Allah menyebutkan kata 
al-ins yang disandingkan dengan al-jinn atau jin. 

Kata Gnasa di dalam arti 'tampak' itu juga 
terdapat di dalam beberapa ayat Al-Our'an. 
Misalnya, karena Nabi Musa dipanggil oleh 
Allah di lembah Thuwa, beliau melihat bayang- 
an api lalu ia berkata kepada keluarganya, yang 
artinya: “Tinggallah kamu di sini, sesungguhnya aku 
melihat api” (OS. Thaha (20): 10). 

Di dalam Al-Qur'an, kata ânasa dengan 
berbagai bentukannya ditemukan sebanyak 97 
kali, terdiri dari 6 kali dalam bentuk kata kerja: 1 
kali dalam bentuk isim fa'il dalam OS. Al- 
Ahzab|33J: 53, dan selebihnya dalam bentuk 
kata benda. Adapun kata yang berbentuk ism itu 
terdiri dari kata ins (5! ) sebanyak 22 kali dan 
insan (06) ) 61 kali dan insiyyd (G43) ) 1 kali. 
Penampilan kata ins kelihatannya juga berbeda 
dengan insin dilihat dari segi konteksnya. Hampir 
semua kata ins di dalam Al-Qur'an disandang- 
kan dengan al-jinn atau jan. Apabila merujuk 
kepada maksud dasar kedua kata tersebut yaitu 
al-ins artinya “sesuatu yang tampak atau terlihat' 
dan al-jinn 'artinya sesuatu yang tertutup atau 
tidak terlihat, maka dengan demikian makna 
kata ins di dalam Al-Our'an lebih mengarah 
kepada manusia sebagai nomina kolektif. 
Sedangkan kata insin di dalam kebanyakan 
konteks pembicaraannya lebih mengarah kepada 
arti manusia dengan sifat psikologisnya. Makna 
ini dapat dilihat, misalnya, di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 15, OS. Al-Ma'arij (70): 19: OS. Al- 
Infithar (82): 6: dan Al-Fajr (89): 15 

Kata unis itu sendiri hanya ditemukan 
sebanyak 6 kali, antara lain di dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 60: OS. Al-A'raf (7): 82, 160: dan OS. 
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Al-Isr&' [17]: 71. Kata unâs dalam QS. Al-Baqarah 
[2]: 60, menurut mufassir Fakhruddin Ar-Razi, 
bermakna sabth (44 ), bentuk tunggal dari asbâth 
(bus!) artinya kabilah atau suku. Juga dengan 
makna al-walad (keturunan). Pendapat ini juga 
dipegangi oleh Syekh Al-Maraghi. Menurutnya, 
ayat ini berkaitan dengan kisah eksodusnya Bani 
Israil dari Mesir. Kemudian mereka memasuki 
suatu area yang disebut Tih di dalam keadaan 
dahaga lantaran teriknya panas matahari. Saat 
itulah mereka memohon kepada Allah dengan 
perantaraan Nabi Musa as. supaya Allah 
memberinya minuman. Maka, Allah mengabul- 
kan doanya itu. Fakhruddin Ar-Razi menambah- 
kan, Allah swt. mengelompokkan kaum Bani 
Israil itu dalam 12 suku, menurut jumlah anak- 
anak (putra) Nabi Ya'kub as. Allah memberi 
kemudahan kepada mereka dalam mengambil 
air tersebut supaya tidak saling mendengki. Di 
dalam ayat itu, jumlah mata air tempat mereka 
minum ada 12 buah. Al-Ourthubi juga menafsir- 
kan kata unis di dalam OS. Al-A'raf [7]: 160 
dengan asbith yang artinya kabilah (suku). 
Demikian pula kata unâs yang terdapat di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 71, Mujahid dan Ibnu Abbas 
menafsirkannya “golongan manusia”. 

Adapun kata anisiyy ( ceri ) di dalam OS. 
Al-Furqan [25]: 49, walaupun dalam bentuk 
tunggal, tetapi mengandung makna banyak. 
Demikian menurut Al-Farra' dan Az-Zajjaj 
seperti dikemukakan Ar-Razi. Akan tetapi, Ath- 
Thabari mengatakan bahwa kata al-anisiyy 
adalah bentuk jamak dari kata insan. Huruf y&' di 
akhirnya adalah pengganti huruf niin yang ada 
pada akhir kata insan tersebut. Adapun kata unis 
dalam OS. An-Naml ayat 56, menurut Mujahid, 
juga menunjuk kepada sekelompok manusia. 
Menurut penafsiran Dewan Penerjemah dan 
Pentafsir Al-Our'an Depag. RI, yang dikatakan 
kaum Luth kepada sesamanya di dalam ayat ini 
merupakan ejekan terhadap Nabi Luth dan 
pengikutnya yang tidak mau mengikuti perbuat- 
an mereka. Makna yang sama tapi dengan 
redaksi yang sedikit berbeda dari ayat ini juga 
terdapat dalam OS. Al-A'raf [7]: 82. Ayat ini 
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masih berkenaan dengan ejekan dari kaum Luth 
terhadap diri beliau dan pengikutnya yang setia. 

Setelah diteliti semua kata yang berakar 
dari alif, niin, dan sin, ditemukan beberapa arti 
antara lain: (1) al-basyar ( 41 - manusia): (2) azh- 
zhuhiir (48 = nyata, tampak) sebagai lawan 
dari al-jinn ( ¿4 = tertutup / tersembunyi). Kata 
anasa di dalam arti 'tampak' atau 'melihat' 
dijumpai dalam Al-Qur'an umumnya berbentuk 
kata kerja. Kemudian ditemukan pula satu kata 
dalam bentuk ism fa'il, yakni pada Ayat 53 OS. 
Al-Ahzab, musta'nisin ( saka ). Ayat ini ber- 
hubungan dengan adab bertamu harus tahu 
situasi dan tidak boleh terlalu lama duduk- 
duduk untuk berbicara hingga menimbulkan 
rasa jengkel tuan rumahnya, mengandung 
makna memperpanjang atau berlama-lama, 
karena musta'nisin juga berarti ‘menunggu’. Kata 
yang tersusun dari huruf alif, niin, dan sin dalam 
bentuk kata benda, dalam Al-Our'an, umumnya 
me-ngandung makna ‘manusia’. 

Kata ins lebih mengarah kepada jenis 
ketimbang person (pribadi), sedangkan kata unâs 
itu sendiri dalam Al-Our'an selalu menunjuk 
kepada sejumlah manusia sehingga mengan- 
dung makna suku atau kabilah. « Ahmad Kosasih « 


UNTSA ($$) 

Kata untsa ( gi) di dalam berbagai bentuknya 
— baik di dalam bentuk mufrad, mutsannâ, maupun 
di dalam bentuk jamak— disebut di dalam Al- 
Qur'an sebanyak 30 kali, tersebar pada beberapa 
surah dan ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata al-untsa ( 9) 
atau 'perempuan' adalah lawan dari kata adz- 
dzakar ( £ 55 ) atau laki-laki’. 

Kata al-untsa ( a ) digunakan juga di 
dalam arti ‘lemah’ dan ‘mudah’, seperti hadidun 
anits (ss! as ) artinya ‘besi yang lunak’, dan 
ardhun anits ( ¿sf s5s1) yang berarti 'bumi/tanah 
yang mudah tumbuh'. 

Di dalam Al-Qur'an kata untsd sering 
disandingkan dengan kata dzakar. Bentuk itu 
dapat dijumpai di dalam OS. Ali Imran [3]: 36 
dan 195, OS. An-Nisa' [4]: 124, OS. An-Nahl [16]: 


ENSIKLOPEDIA AL-QUR'AN 


Untsa 


97, OS. Ghafir (401: 40, OS. Al-Hujurat [49]: 13, 
OS. An-Najm (53): 45, dan lainnya. 

Di dalam bentuk mufrad, kata itu disebut 
18 kali. Ayat-ayat yang memuat kata itu 
berbicara tentang 1) Allah menciptakan ma- 
nusia berpasang-pasangan, laki-laki dan pe- 
rempuan (OS. Al-Hujurat [49]: 13, OS. Fathir 
(35): 45, OS. Al-Oiyamah [75]: 39, dan OS. Al- 
Lail [92]: 3), 2) Allah mengetahui apa-apa yang 
dikandung wanita (OS. Ar-Ra'd (13): 8, OS. 
Fathir [35]: 11, dan OS. Fushshilat [41]: 47), 3) 
gisas diwajibkan berkenaan dengan orang- 
orang yang dibunuh, orang merdeka dengan 
orang merdeka, hamba dengan hamba, wanita 
dengan wanita (OS. Al-Baqarah [2]: 178), 4) 
perempuan tidak sama dengan laki-laki (OS. Ali 
“Imran (3): 36), dia memunyai kecendrungan 
yang berbeda dengan laki-laki, 5) berkaitan 
dengan amal saleh, laki-laki dan perempuan 
yang berbuat kebajikan akan masuk surga (OS. 
An-Nisa' [4]: 124 dan OS. Ghafir [40]: 40). 

Di dalam bentuk mutsanng, kata itu disebut 
6 kali, banyak membicarakan masalah binatang 
yang diharamkan, apakah dua yang jantan atau 
dua yang betina, ataukah yang ada di dalam 
kandungan dua yang betina. Informasi yang lain 
menyangkut masalah warisan, yaitu anak laki- 
laki memperoleh dua bagian, sementara anak 
wanita satu bagian (OS. An-Nisa' [4]: 11) dan 
tentang kalalah, jika ahli waris terdiri dari 
saudara laki-laki dan saudara perempuan maka 
bagian saudara laki-laki sebanyak bagian dua 
orang saudara perempuan (OS. An-Nisa' [4]: 176). 

Di dalam bentuk jamak indts ( &6! ) disebut 
6 kali. Al-Qur'an memuat kata itu di dalam 
konteks yang berbeda-beda, di antaranya 1) 
Allah yang menentukan dengan anugerah-Nya 
melalui hukum-hukum yang ditetapkan-Nya, 
apakah akan memberikan sesuatu kepada anak 
laki-laki atau kepada anak perempuan (OS. Asy- 
Syura (42): 49): 2) berhala yang disembah orang 
musyrik (OS. An-Nisa' [4]: 117) di dalam Al- 
Our'an dikategorikan sebagai perempuan karena 
nama-namanya adalah nama perempuan, se- 
perti al-lâta, al-'uzzd, al-manat, dan lain-lain; 3) 


Uswah 


kaum musyrik menganggap para malaikat 
sebagai perempuan (OS. Az-Zukhruf (43): 19), 4) 
pertanyaan Allah kepada orang musyrik, 
apakah pantas Allah mengambil anak pe- 
rempuan, sedangkan mereka dipilihkan anak 
laki-laki (OS. Al-Isra' (17): 40). 

Berhala dan semua yang disembah selain 
Allah disebut indts karena kata ini menggambar- 
kan kelemahlembutan yang biasanya bertolak 
belakang dengan kekuatan dan keperkasaan. Itu 
salah satu sebab, mengapa Nabi Ibrahim as. 
ketika menunjuk matahari menggunakan kata 
hadza (fix ) yang berarti 'ini', hadzâ rabbi (OS. Al- 
An'am [6]: 78) karena matahari disangkanya 
Tuhan, sedangkan Tuhan harus memiliki kekuat- 
an dan keperkasaan. Jadi, walaupun asy-syams 
(matahari) di dalam bahasa Arab merupakan 
kata yang bergender feminin dan seharusnya 
ditunjukkan dengan kata hidzihi ( „js ), tetapi 
dengan alasan di atas Nabi Ibrahim menunjuk- 
nya dengan kata hâdzâ rabbi (Ini Tuhan-ku) karena 
ta'nist tidak wajar menunjuk Tuhan Yang Maha 
Kuasa itu sebagai perempuan. + Afraniati Affan + 


USWAH (55) 
Kata uswah berasal dari kata asi — ya'sii — aswan — 
asan (Cit — yi — yu — WF). Makna harfiahnya 
bervariasi, yaitu ‘mengobati’, ‘menghibur’, dan 
‘memperbaiki’, tergantung dari objek yang 
mengikutinya. Misalnya: asal-jarh ( LA HA 
mengobati luka): asar-rajul ( (x) ul = menghi- 
bur dan menolong seseorang); asd bainahum 
( A3 gal = berbuat baik di antara mereka). 
Dari makna harfiah itu berkembang makna 
uswah sebagai sesuatu yang berfungsi menjadi 
penghibur atau pengobat bagi yang dirundung 
kesusahan dan kesedihan. Di dalam bahasa 
Arabnya: mâ yuta'azzd bihi, wa ma ya'tasi bihil-hazin 
(3 4 Up 8 Si). Makna itu kemudi- 
an bergeser menjadi ‘suri teladan’, sesuatu yang 
diikuti, al-gudwah ( 523 ). Pergeseran arti ini 
dapat dipahami karena sesuatu yang dijadikan 
teladan biasanya secara psikologis dapat mem- 
beri kepuasan dan hiburan bagi mengikutinya, 
sehingga cenderung untuk ditiru dan diikuti. 


1042 


Kajian Kosakata 


Uswah 


Kata uswah disebut di dalam Al-Qur'an 
sebanyak tiga kali. Masing-masing disebut sekali 
di dalam QS. Al-Ahzab (33): 21, dan dua kali di 
dalam QS. Al-Mumtahanah (60): 4 dan 6 . Di 
dalam ketiga penyebutannya itu kata uswah 
selalu diikuti oleh kata hasanah ( 5- ) yang 
berarti baik. Dengan demikian, artinya adalah 
suri teladan yang baik. Kata uswah hasanah yang 
terdapat di dalam QS. Al-Ahzab [33]: 21 maksud- 
nya adalah Nabi Muhammad saw., sedangkan 
pada dua ayat lainnya, QS. Al-Mumtahanah (60): 
4 dan 6 ditujukan kepada Nabi Ibrahim as. dan 
para pengikutnya. Menurut Ibnu Zaid, yang 
dimaksud dengan para pengikut Nabi Ibrahim 
as. di samping orang-orang beriman bersama- 
nya, adalah juga para nabi secara keseluruhan. 

Nabi Muhammad saw. dan Nabi Ibrahim 
as. adalah dua tokoh besar sejarah umat 
manusia, terutama bagi para pemeluk agama 
samawi. Nabi Muhammad saw. adalah rasul 
Allah terakhir yang diutus ke muka bumi. 
Syariat yang dibawanya membenarkan, me- 
lengkapi, dan menyempurnakan syariat-syariat 
yang dibawa rasul-rasul terdahulu. Sementara 
itu, Nabi Ibrahim diketahui sebagai moyangnya 
para pengikut agama samawi: Yahudi, Nasrani, 
dan Islam bermuara kepada ajaran yang dibawa 
oleh Nabi Ibrahim yang inti ajarannya adalah 
tauhid. 

Meneladani mereka berarti sedapat mung- 
kin meniru dan mengikuti keseluruhan sifat dan 
sikap mereka. Orang yang meneladani keduanya 
dijanjikan oleh Allah dengan pahala dan ke- 
selamatan di akhirat. Allah swt. memuji Nabi 
Muhammad saw. sebagai seorang yang berbudi 
pekerti agung (QS. Al-Qalam (68): 4) Beliau 
dilukiskan Al-Qur'an sebagai “'azizun 'alaihi mâ 
'anittum harisun ‘alaikum bil mu'minina raûfurrahîm, 
D Cee Ie Jap Aan 

225 
“Berat terasa olehnya penderitaanmu, sangat mengingin- 


kan Ikeimanan dan keselamatan! bagimu, amat belas 
kasihan lagi penyayang terhadap orang-orang Mukmin.” 


Di dalam sebuah hadits riwayat Ahmad 
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yang bersumber dari Aisyah ra. diceritakan 
bahwa Nabi saw. tidak pernah memukul dengan 
tangan beliau, kecuali jika berjihad di jalan Allah. 
Jika disuruh memilih antara dua perkara, beliau 
pasti memilih yang lebih mudah di antara 
keduanya selama bukan dosa. Akan tetapi, jika 
hal itu adalah suatu dosa, maka beliau adalah 
orang yang paling jauh darinya. Beliau tidak 
pernah dendam karena sesuatu yang dilakukan 
pada diri beliau, kecuali bila larangan-larangan 
Allah dilanggar. 

Nabi Ibrahim pun memiliki sifat-sifat yang 
demikian. Salah satu sikap Nabi Ibrahim as. yang 
perlu diteladani adalah sikap tegasnya di dalam 
menolak kekufuran dan keengganannya untuk 
bersekutu dengan orang-orang yang tidak 
menyembah hanya kepada Allah swt. Sebalik- 
nya, satu sikap yang tidak boleh diteladani dari 
beliau adalah memohonkan ampunan dari Allah 
swt. terhadap orang yang menyekutukan-Nya, 
meskipun orang tersebut adalah ayahnya sendiri 
(OS. Al-Mumtahanah (60): 4) atau anggota 
keluarganya yang lain. Mendoakan orang 
musyrik yang telah meninggal dunia adalah 
perbuatan sia-sia karena Allah tidak akan 
mengampuninya (OS. An-Nisa' [4]: 49 dan 117 ). 
Namun, Nabi Ibrahim as. segera mengakui 
“kesalahannya” dan karena itu ia memohon 
ampunan Allah swt. & Syafii « 
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Kata wabil merupakan kata sifat yang berwazan 
fail ( Jas ) dari kata kerja wabala-yabilu 
(db E3) atau wabula-yaubulu is — Yg ). 
Mashdar-nya adalah wabal (J:, ) dan wabal ( JG; ). 
Pada umumnya, kata tersebut berarti 'dahsyat', 


'tidak menyenangkan’, 'akibat buruk’ dan 
'sangat berat'. 

Menurut Ibnu Faris, kata ini memunyai arti 
'sesuatu yang dahsyat dan yang terkonsentrasi'. 
Dari arti ini, hujan yang lebat disebut wabl (5) 
dan wabil ( J: ). Selanjutnya, dari pengertian 
yang mengandung sifat dahsyat ini, segala 
persoalan yang dikhawatirkan akan membaha- 
yakan dan membawa akibat buruk disebut 
sebagai wabal ( J4 ). Terkait dengan arti tersebut, 
kata wabil sebagai kata sifat memunyai arti ‘yang 
berat atau ‘yang sulit', misalnya kata tha am wabil 
(Jaa ab ) adalah ‘makanan yang sulit atau 
berat untuk dicerna’. Ar-Razi menjelaskan 
bahwa arti al-wabil adalah “berat dan keras’, 
sedangkan menurut Ibnu Zaid, sebagaimana 
dikutip Ar-Razi, kata al-wabil berarti 'sesuatu 
yang tidak enak atau tidak layak', misalnya mâ’ 
wabil (J5 26) berarti “air yang tidak layak 
diminum’. 

Dalam Al-Qur'an, kata yang berakar kata 
waw, bâ’, dan lâm digunakan sebanyak 8 kali. Satu 
kali berbentuk wabil ( J 4) disebutkan dalam QS. 
Al-Muzzammil [73]: 16. Kata wabîl ini berarti 
‘sesuatu yang sangat berat’. Menurut sebagian 
besar mufasir, yang dimaksud dengan ‘siksaan 
yang berať itu adalah tenggelamnya Firaun. 


Selain itu, kata yang berakar dari waw, bâ’, 
dan lâm disebutkan juga tiga kali dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 264 (satu kali) dan 265 (dua kali). 
Pada ketiga pemakaian ini, kata yang digunakan 
adalah wâbil ( j;\3) dan menunjuk kepada arti 
'hujan yang lebat’. Ar-Razi menafsirkan ‘hujan 
yang lebat’ dalam ayat 264 sebagai perumpa- 
maan bagi kekafiran, suka menyebut-nyebut 
pemberian, dan menyakiti orang yang diberi, 
sedangkan ‘tanah yang ada di atas batu yang 
licin' sebagai sedekah. Jadi, sebagaimana hujan 
lebat menghilangkan tanah yang berada di atas 
batu itu maka demikian pula kekafiran—juga 
suka menyebut-nyebut pemberian dan menya- 
kiti orang yang diberi sedekah—akan meng- 
hilangkan pahala sedekah yang diberikan. 

Menurut Az-Zamakhsyari, kata wâbil 
dalam ayat 265 menjadi perumpamaan bagi 
infak atau harta yang dikeluarkan oleh orang- 
orang yang beriman yang mengeluarkan harta- 
nya semata-mata untuk mencari kerelaan Allah. 
Dengan penafsiran ini, pengeluaran harta oleh 
orang yang beriman tersebut disamakan dengan 
hujan, baik yang lebat maupun yang gerimis, 
jika banyak disamakan dengan wabil (45) dan 
jika sedikit diumpamakan seperti thall (5 ). Jadi, 
infak yang dikeluarkan oleh orang-orang yang 
mencari kerelaan Allah, tetap memunyai nilai di 
sisi Allah, baik sedikit maupun banyak. 

Selain itu, terdapat kata berbentuk wabil 
(Ju,) yang disebut sebanyak 4 kali, yaitu pada 
OS. Al-Ma'idah [5]: 95, OS. Al-Hasyr [59]: 15, OS. 
At-Taghabun [64]: 5, dan OS. Ath-Thalag [65]: 9, 
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masing-masing satu kali. 

Dalam QS. Al-Ma'idah, kata wabdl (Jt, ) 
berarti ‘berat’ atau ‘tidak menyenangkan’. Men- 
jelaskan kata wabâl yang berarti ‘tidak menye- 
nangkan' ini, Ar-Razi menyatakan bahwa Allah 
mewajibkan orang ihram yang membunuh 
binatang buruan salah satu dari ketiga hal 
tersebut yang masing-masing berdasarkan 
pembawaan manusia merupakan hal yang berat 
atau tidak menyenangkan. Menyembelih bina- 
tang dan mengeluarkan makanan, merupakan 
hal yang berat dan tidak menyenangkan. 
Demikian pula melaksanakan puasa. Oleh karena 
itu, denda tersebut disebut wabâl karena mem- 
beratkan dan tidak menyenangkan. 

Selebihnya, kata wabâl dalam ayat-ayat 
yang lain berarti “akibat buruk yang diterima 
seseorang atau suatu kaum’. Dalam QS. Al-Hasyr 
[59]: 15, Kamatsalil- ladzina min 'qablihim gariban azagu 
wabala amrihim (3631535 GA ag oa Ali Jas 
3 sat (Mereka adalah) seperti orang-orang yang 
belum lama sebelum mereka telah merasakan 
akibat buruk dari perbuatan mereka). Para ahli 
tafsir berbeda pendapat mengenai orang-orang 
yang menjadi perumpamaan dalam ayat terse- 
but. Menurut Ibnu Abbas, yang dimaksud adalah 
orang Yahudi dari Bani Gainuga'. Menurut 
Oatadah, kaum tersebut adalah Yahudi Bani 
Nadhir, sedangkan Mujahid berpendapat bahwa 
kaum yang dimaksud adalah orang-orang kafir 
Ouraisy. Menyikapi perbedaan tersebut, Ath- 
Thabari menyatakan bahwa perumpamaan itu 
bersifat umum. Oleh karena itu, penafsiran yang 
paling benar dalam ada ayat tersebut adalah 
bahwa Allah membuat perumpamaan orang- 
orang kafir Ahli Kitab yang mendapat bencana 
dengan orang-orang yang mendustakan rasul 
mereka yang sebelumnya telah dibinasakan 
Allah tanpa harus menunjuk kepada suatu kaum 
tertentu. 

Demikian pula dalam OS. At-Taghabun 
[64]: 5 dan OS. Ath-Thalag (65): 9, kata wabal 
berarti “akibat buruk’. Menurut Al-Ourthubi, 
firman ini dalam OS. At-Taghabun (64): 5 dituju- 
kan kepada orang-orang kafir Ouraisy. 
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Berdasarkan uraian tersebut, kata wabil 
(J3) dan semua kata yang seakar dengan kata 
tersebut memunyai konotasi negatif, yaitu 'siksaan 
yang berat', 'akibat buruk —yang juga dapat 
diartikan 'siksaan' —dan ‘beratnya suatu per- 
buatan’, serta ‘hujan lebat yang dijadikan 
perumpamaan bagi kekufuran sehingga menghi- 
langkan apa yang ditimpanya'. Hanya dua kali, 
yakni dalam OS. Al-Bagarah (2): 265, yang memu- 
nyai arti baik dan positif. Dalam ayat ini, kata wibil 
( $9 ) berarti ‘hujan lebat dijadikan perumpa- 
maan bagi infak harta yang dikeluarkan oleh 
orang yang mencari kerelaan Allah'. Hujan 
tersebut—tidak sebagaimana perumpamaan 
sebelumnya—menyirami dan menumbuhkan 
tanaman yang ada. Jadi, arti hujan lebat di sini 
memunyai konotasi yang positif. + Abd. Ala + 


WADD (33) 

Kata wadd (5, ) adalah nama berhala yang 
disembah dan dipuja orang-orang musyrik pada 
masa Nabi Nuh dan kemudian dipuja orang- 
orang Arab pada masa jahiliyah, sebelum 
datangnya Islam. Dalam Al-Qur'an, kata wadd 
( 54 ) disebut sekali bersama dengan nama 
berhala lain, yakni suwa', yagûts, ya'ng dan nasr 
dalam OS. Nah (71): 23. Wadd (5, ) dibuat dalam 
bentuk patung seorang laki-laki, dipuja oleh 
beberapa kabilah Arab di antaranya kabilah 
Kalb di Dumatul Jundal, sedangkan suwd' berhala 
berbentuk patung perempuan adalah sembahan 
orang-orang Hudzail. 

Yaguts berhala berbentuk singa disembah 
oleh kabilah Muzhij dan penduduk Jurasy: yang 
berhala berbentuk kuda disembah oleh kabilah 
Hamadan di Yaman, dan nasr berhala bentuk 
rajawali disembah oleh orang-orang Himyar. 

Konon nama-nama berhala itu berasal dari 
nama-nama orang saleh yang hidup di antara 
masa Nabi Adam dan Nabi Nuh. Setelah mereka 
meninggal, banyak orang yang ingin mengikuti 
cara ibadah dan kesalehan mereka. Iblis lalu 
datang menggoda dan memengaruhi orang- 
orang ini agar membuat patung-patung orang 
saleh tersebut supaya mereka lebih aktif dan 
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lebih tertarik untuk beribadah. Permintaan Iblis 
itu mereka laksanakan dan patung-patung itu 
diberi nama seperti nama orang-orang saleh 
tersebut. 

Pemberian nama wadd pada berhala, 
menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, mungkin ada 
hubungannya dengan wadd atau mawaddah, yang 
berarti 'kecintaan', dengan alasan mereka 
mencintai berhala itu atau mereka yakini adanya 
kecintaan di antara Tuhan dan berhala wadd. 
& Rusydi Khalid 4 


WADUD (5335) 

Kata wadûd (5,5, ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw dan dal berganda, 
yang mengadung arti cinta dan harapan. Demikian 
Ibnu Faris dalam bukunya Magayis. Al-Biga'i 
dalam Nazhm ad-Durar berpendapat lain. Menu- 
rutnya, rangkaian huruf tersebut mengandung 
arti kelapangan dan kekosongan. Al-wadid adalah 
kelapangan dada dan kekosongan jiwa dari 
kehendak buruk. Bukankah yang sekadar men- 
cintai sekali-sekali hatinya pernah dongkol 
terhadap kekasih atau kesal kepada yang 
dicintainya? Memang, kata ini mengandung 
makna cinta, tetapi ia “cinta plus.” Ia, tulis Al- 
Biga'i, adalah cinta yang tampak buahnya dalam sikap 
dan perlakuan, serupa dengan kepatuhan sebagai hasil 
rasa kagum kepada seseorang. 

Dalam Al-Our'an, kata wadiid ditemukan 
sebanyak dua kali. Pertama, dalam konteks anju- 
ran bertobat. Dalam ayat ini, yang menamai 
Allah Wadiid adalah Nabi Syu'aib as. 

Bi IU ap 3 a 

(wastaghfiru rabbakum tsumma tibi ilaih Inna rabbi 
rahimun wadiid) 
“Dan mohonlah ampun kepada Tuhanmu kemudian 
bertaubatlah kepada-Nya. Sesungguhnya Tuhanku 
Maha Penyayang lagi Wadid (Maha Pengasih)” (OS. 
Had (11): 90). 


Yang kedua dalam konteks penjelasan Allah 
tentang sifat dan perbuatan-Nya: 


ea Lara Ato an nat an 
233531 Jahil! yag dang (AU 3A al 
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(Innahû huwa yubdi'u wa yu id wa huwa al-ghafûrul 
wadûd) 

“Sesungguhnya Dialah yang menciptakan (makhluk) 
dari permulaan, dan Dia (pula) menghidupkannya 
(kembali). Dialah Yang Maha Pengampun lagi Wadûd 
(Maha pengasih)” (QS. Al-Burûj [85]: 13-14). 


Imam Al-Ghazali menafsirkan kata Wadûd 
dalam arti “Dia yang menyenangi/mencintai 
kebaikan untuk semua makhluk, sehingga 
berbuat baik bagi mereka, memuji mereka.” 
Makna ini mirip dengan makna Rahim (3), 
hanya saja rahmat tertuju kepada yang dirah- 
mati sedangkan yang dirahmati itu dalam 
keadaan butuh. Dengan demikian, kita dapat 
berkata bahwa rahmat tertuju kepada yang 
lemah, sedang Al-Wadiid tidak demikian. Oleh 
karena itu, tidaklah tepat dikatakan “Aku 
merahmati Allah,” karena Dia tidak akan butuh, 
tetapi tidak ada salahnya, jika dikatakan “Aku 
mencintai-Nya”. Bukankah seperti dikemukan di 
atas, kata Wadiid dapat menjadi objek dan subjek 
sekaligus? 

Di sisi lain, cinta yang dilukiskan dengan 
kata wudiid atau pelakunya yang wadid, harus 
terbukti dalam sikap dan tingkah laku, sedang 
“rahmat” tidak harus demikian. Selama rasa 
perih ada dalam hati terhadap objek, akibat 
penderitaan yang dialaminya, walau yang kasih 
tidak berhasil menanggulangi atau mengurangi 
penderitaan objek—rasa perih—itu saja sudah 
cukup untuk menjadikan pelakunya menyan- 
dang sifat rahim (pengasih), walau tentunya yang 
demikian itu dalam batas minimum. 

Al-Ousyairi melukiskan cinta yang meru- 
pakan maqam terakhir dari jalan mendaki menuju 
Allah sebagai: “mementingkan kekasih daripada 
sahabat.” Maksudnya, mementingkan hal-hal 
yang diridhai kekasih—dalam hal ini— Allah, 
daripada kepentingan ego, jika kepentingan 
tersebut bertentangan dengan ketentuan Allah. 

Dalam Al-Our'an ditemukan 18 kali Allah 
menyatakan secara tegas cinta-Nya kepada 
hamba-hamba-Nya dengan redaksi “Inna Allaha 
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yuhibb” (C4 dd). Lima kali di antaranya 
terhadap al-muhsinin ( Tae ) tiga kali terhadap 
Al-muttagin ( ai ) dan Al-mugsithin ( AAA ) 
dua kali terhadap Al-mutathahhirin ( x gaii )dan 
Al-mutawakkilîn (C Ai), dan masing- masing 
sekali terhadap at-tawwabin ( ol), shaffan 
wâhidan (1, úo ) dan ash-shabirin ( è» Aa ). 
Kalau rumus tentang cinta; “Siapa yang 
mencintai sesuatu, maka dia akan banyak menyebutnya,” 
maka ini berarti bahwa yang paling dicintai 
Allah adalah al-muhsinin, yakni mereka yang 
berbuat baik terhadap yang berbuat jahat 
kepadanya, dan atau berbuat lebih baik terhadap 
orang yang berbuat baik kepadanya. Adil adalah 
berlaku seimbang, sedang ihsân adalah memberi 
lebih banyak dan lebih baik dari yang diterima. 
Demikian wa Allâh A'lam. +M. Quraish Shihab « 


WAFD (383) 
Kata wafd adalah bentuk infinitif dari kata 
wafada-yafidu- wafdan wa wufudan wa wifadatan wa 
ifadatan ( Sep 23433 2393 89 — ad — 85). Ka- 
ta ini juga merupakan bentuk jam'ut-taksir 
(pa SB a = ism yang berubah dari binâ mufrad- 
nya dan anka arti banyak) dari wâfid 
( 431 ), sebagaimana jamak taksir dari kata wâfid 
(dan) yang lain; wufûd (5:53) wuffâd ( 384), dan 
awfad (5G fi ). Kata wafada (35, ) yang terdiri dari 
waw, fâ, dan dâl, dengan berbagai variasinya 
dapat digunakan dalam beberapa pengertian, 
sesuai dengan konteks kalimat dan penggunaan 
kata tersebut, di antaranya (1) gadima wa warada 
rasiilan (Ya 533 #6 = datang sebagai utusan) 
seperti dalam kalimat wafada fulanun ilâ au 'alal- 
amir ( PAN Peni JI 698 353 = Si Fulan datang 
menghadap raja sebagai utusan), (2) arsala ( J.°; 
= mengutus), seperti dalam kalimat waffada wa 
aufada fulânan ilaih ( SUS 3531, 28-Ia mengutus 
si Fulan kepadanya), (3) asra'a ( $ E í= = bersegera/ 
cepat-cepat) seperti di dalam kalimat aufadar-rajul 
CN ag - Laki-laki itu bersegera), dan (4) 
sabaga ( 5C. = berlomba), seperti dalam kalimat 
tawaffadatil-ibil awith-thair ( PEN ‘s IDE DN, ý = 


Wahaba 


unta/burung itu berlomba). 

Kata wafd hanya satu kali disebutkan di 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada QS. Maryam [19]: 
85 "yauma nahsyural- muttagina ilar-rahmini wafdâ” 
( aa SPI J! EA tz = [Ingatlah] hari 
[ketika] Kami mengumpulkan orang-orang yang 
takwa kepada Tuhan Yang Maha Pemurah 
sebagai perutusan yang terhormat). Para mufasir 
memberikan pengertian yang berbeda terhadap 
kata wafdan (1233) dalam ayat ini: (1) Menurut 
Ibnu Abbas dan Al-Farra', yang dimaksud 
adalah rukbinan ( CS, = dalam keadaan berken- 
daraan): (2) Al-Akhfasy berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah jamd'atan (425 = secara 
berjamaah): (3) Ibnu Bahr mengatakan bahwa 
yang dimaksud ialah zuwwâran (11,3 = sebagai 
tamu). Adapun yang dimaksud dengan ayat di 
atas, para mufasir memberikan beberapa 
penafsiran: (1) Oatadah: yang dimaksud ialah 
orang-orang yang bertakwa kepada Allah, 
dikumpulkan untuk dimasukkan ke dalam surga, 
(2) Ar-Rabi': Mereka datang kepada Tuhan 
mereka, dihormati, diberi rahmat, dihidupkan, 
dan diberi syafaat: (3) Al-Maraghi: Pada hari itu 
mereka dikumpulkan dan dibawa ke tempat yang 
mulia di dalam keadaan berkendaraan sebagai- 
mana para duta yang datang ke istana raja, mere- 
ka dinanti dan disambut dengan penuh penghor- 


matan dan penghargaan. 
+ A.Hafiz Anshary AZ +» 


2 2z 


WAHABA («3 ) 

Kata wahaba ( Q% ) lazim diartikan dengan 
‘memberi’. Kata itu dengan segala bentuk deri- 
vasinya disebut 25 kali dalam Al-Qur'an. Dua belas 
kali di antaranya disebut dalam bentuk kata kerja 
masa lalu (mAdhi). Tiga kali dalam bentuk kata kerja 
masa kini atau akan datang (mudhari'). Tujuh kali 
di dalam bentuk perintah (amr). 

Secara etimologis, kata wahaba ( Q4, ) pada 
mulanya digunakan sebagai lambang terhadap 
kegiatan memberi sesuatu kepada orang lain 
tanpa tuntutan imbalan. Orang yang memberi 
disebut wâhib ( Ay ), orang yang menerima 
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pemberian disebut muttahib ( A ) dan sesuatu 
yang diberikan disebut mauhiib (Aap). Jika 
seseorang sering memberi sesuatu kepada orang 
lain, ia dinamai wahhab («s3 ). Oleh karena itu, 
salah satu di antara nama-nama Tuhan adalah 
Wahhab ( LÉ, = Maha Pemberi). 

Dalam Al-Qur'an, kata tersebut digunakan 
untuk menunjukkan arti ‘memberi tanpa ganti’. 
Seperti dalam pemakaian sehari-hari, pema- 
kaian wahaba (5, ) dalam Al-Qur'an juga meng- 
haruskan adanya subjek (yang memberi), objek 
pertama (yang menerima), dan objek kedua 
(sesuatu yang diberikan). 

Penelitian terhadap ayat-ayat yang meng- 
gunakan kata wahaba ( 3) ) dengan segala 
bentuk derivasinya menunjukkan bahwa bila 
kata itu digunakan untuk menunjukkan arti 
‘memberi’ maka ia mengandung beberapa arti. 

Pertama, yang memberi itu hanya Allah, 
baik secara langsung seperti dalam QS. Ibrâhîm 
[14]: 39, QS. Al-Anbiya' [21]: 90, QS. Al-An'am 
[6]: 84, yang menyatakan bahwa Allah langsung 
menganugerahkan hikmah dan keturunan 
(Ismail dan Ishaq) kepada Ibrahim, maupun 
secara tidak langsung seperti di dalam QS. Al- 
Anbiya' [21]: 72, di mana Allah memberi keturu- 
nan kepada Maryam melalui Jibril. 

Kedua, yang diberikan itu selalu yang 
bernilai besar, misalnya dalam OS. Al-'Ankabit 
(29): 27, diberitahukan bahwa Allah memberi 
anak (Yahya) kepada Zakaria, OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 83, Allah memberi hikmah kepada Ibrahim, 
dan lain-lain, dan OS. Shad [38]: 35, Sulaiman 
meminta agar Allah memberi kepadanya kera- 
jaan yang tak pernah dimiliki oleh siapa pun 
sesudahnya. | 

Ketiga, bahwa yang menerima pemberian 
itu selalu orang-orang terhormat atau orang 
pilihan, seperti para nabi, orang mukmin yang 
saleh, dan sebagainya, misalnya di dalam QS. 
Al-Anbiya' (21): 72, bahwa yang menerima 
pemberian itu ialah Zakaria dan ayat 90 di dalam 
surah yang sama, yang menerima pemberian 
Tuhan itu ialah Ibrahim. 

Dari semua ayat yang menggunakan kata 
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wahaba ( C, ) dan yang seasal dengan itu, hanya 
sekali disebut yang tidak termasuk kepada ketiga 
butir di atas, yaitu dalam OS. Al-Ahzab [33]: 50. 
Di sini yang memberi bukan Allah, melainkan 
seorang wanita mukmin yang datang menye- 
rahkan dirinya kepada Rasul untuk dikawini. 
Menurut riwayat Ibnu Sa'ad yang diterimanya 
dari Munir bin Abdillah, wanita yang menye- 
rahkan dirinya itu bernama Ummu Syarik 
Ghazih binti Jabir bin Hakim. Ia menyerahkan 
dirinya supaya dikawini oleh Rasul. Menurut 
riwayat ini, Rasul menerimanya. Aisyah ber- 
kata: tidak baik seorang wanita menawarkan 
dirinya kepada laki-laki. Maka, turun ayat yang 
memberi julukan mukminah kepada wanita 
tersebut. 

Di sini terdapat perbedaan kata wahaba 
(5) dengan kata a'thd ( bi ) yang juga 
berarti ‘memberi’. Akan tetapi, penggunaan kata 
a'tha (ri ) ini lebih luas dari kata wahaba 
(C23) karena a'thd ( Jsi ) dapat digunakan 
untuk melambangkan arti 'memberi' di mana 
yang memberi itu ada kalanya Allah seperti 
dalam OS. Adh-Dhuha (93): 5 yang menjelaskan 
bahwa Allahlah yang akan memberi karunia- 
Nya kepada Nabi Muhammad dan ada kalanya 
selain Allah, misalnya dalam OS. At-Taubah [9]: 
58, disebut dalam konteks sikap orang munafik 
terhadap pemberian sedekah. Jika kepada orang 
munafik itu diberi zakat, mereka senang, tetapi 
jika tidak diberi, mereka langsung marah. Di sini 
yang memberi dengan lambang 'athd ( pr )ialah 
orang mukmin, yang menerima orang munafik, 
dan yang diberikan adalah zakat. 

Dengan demikian, dari segi arti, kata wahaba 
dan a'th4 adalah sama, tetapi dari segi penggu- 
naannya dalam Al-Qur'an terdapat perbedaan 
seperti disebut di atas. + A. Rahman Ritonga + 


WAHHÂB, AL- (GG!) 

Al-wahhab ( o6) ) terambil dari akar kata 

wahaba ( X5 ) yang berarti memberi dan memilikkan 

sesuatu yang Anda miliki kepada pihak lain tanpa imbalan. 
Dalam Al-Our'an, kata al-wahhab ditemu- 

kan dalam tiga ayat, kesemuanya adalah sifat 
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Allah, dan satu yang dirangkaikan dengan sifat- 
Nya yang lain, yakni al-'Aziz yaitu dalam QS. 
Shâd [38]: 9. 

Al-wahhâb adalah yang memberi— walau 
tanpa diminta—banyak dari milik-Nya. Dia 
memberi berulang-ulang, bahkan bersinambung 
tanpa mengharapkan imbalan, baik duniawi 
maupun ukhrawi. Al-Ghazali ketika menje- 
laskan makna kata al-wahhâb menekankan bahwa 
pada hakikatnya tidak mungkin tergambar 
dalam benak adanya yang memberi setiap yang 
butuh tanpa imbalan atau tujuan duniawi atau 
ukhrawi, kecuali Allah swt. Karena siapa yang 
memberi disertai tujuan duniawi atau ukhrawi, 
baik tujuan itu berupa pujian, meraih persaha- 
batan, menghindari celaan atau guna men- 
dapatkan kehormatan, maka dia sebenarnya 
telah mengharapkan imbalan, dan dengan 
demikian dia bukanlah wahhab (As, ), karena 
yang dimaksud dengan imbalan dalam konteks 
makna kata ini, bukan sekadar sesuatu yang 
bersifat material. Melakukan sesuatu, yang bila 
dia tidak melakukannya dinilai buruk, pada 
hakikatnya adalah imbalan yang menjadikan 
pelakunya tidak berhak menyadang sifat ini. Di 
sisi lain, makhluk tidak mungkin akan dapat 
memberi secara bersinambung atau terus-mene- 
rus dalam keadaan apa pun, karena makhluk 
tidak dapat luput dari kekurangan. Bukan juga 
wahhib namanya, kecuali apa yang diberikannya 
dalam bentuk yang disebut di atas, merupakan 
nikmat dan bertujuan baik untuk yang diberi, 
baik masa kini maupun akan datang. Demikian 
Ibnu Al-Arabi. Oleh karena itu, anugerah-Nya 
yang diberikan kepada orang kafir tidak menja- 
dikan-Nya dinamai Wahhab, karena anugerah itu 
dapat menjadi bencana untuknya baik kini 
maupun akan datang. Kata al-Wahhib yang 
ditemukan sebanyak tiga kali dalam Al-Our'an 
selalu mengisyaratkan adanya rahmat atau kesi- 
nambungan. Perhatikan ketiga ayat yang 
menggunakan kata al-wahhab berikut ini: 

ARTI pi ág a 
“Atau apakah ada di sisi mereka perbendaharaan rahmat 
Tuhanmu Yang Mahamulia lagi Wahhab (Maha 
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Pemberi?)” (OS. Shad (381: 9). 


Bukankah Allah, juga memiliki perbenda- 
haraan siksa? Tetapi karena yang dikemukakan 
adalah rahmat-Nya, maka sifat Wahhib-Nya 
yang disebut. 

Eh Ta Bb P USA y an Gb P3 Ý G5 

Sa Es 
“Wahai Tuhan kami, jangan Engkau sesatkan hati kami 
sesudah Engkau beri petunjuk kepada kami, dan 
anugerahilah kami rahmat dari sisi-Mu, karena 


sesungguhnya Engkaulah al-Wahhab (Yang Maha 
Pemberi).” (OS. Ali Imran (3): 8). 


Permohonan di sini adalah bersinambung- 
nya petunjuk yang selama ini telah diterima, dan 
yang sekaligus merupakan bagian dari rahmat 
Allah swt. 

Ayat ketiga adalah doa Nabi Sulaiman as. 
yang diabadikan Al-Our'an: 
dal dj Ta IN GE EL Jas Jai an Ua 

saji 
“Wahai Tuhanku, ampunilah aku dan anugerahkanlah 
kepadaku kerajaan yang tidak patut bagi seorang pun 


sesudahku. Sesungguhnya Engkaulah al-Wahhab 
(Maha Pemberi)” (QS. Shad (381: 35). 


Kerajaan yang dimohonkannya itu adalah 
kerajaan yang tiada taranya, sehingga terus- 
menerus dikenang sepanjang masa. 

Sekali lagi, manusia tidak dapat menjadi 
wahhab, dalam pengertian hakiki, karena tidak 
satu aktivitas pun yang luput dari tujuan, 
walaupun aktivitas tersebut berupa ibadah. 
Dalam beribadah, tujuan untuk menghindar 
dari neraka-Nya atau meraih surga-Nya me- 
rupakan dua tujuan yang sering kali menghiasi 
jiwa setiap pelaku ibadah. Peringkat tujuan yang 
lebih tinggi pun dari kedua tujuan di atas, yakni 
bukan karena takut atau mengharap , melainkan 
karena cinta dan syukur kepada-Nya, belum 
juga menjadikan sang arif yang beribadah 
terlepas dari tujuan-tujuan atau harapan meraih 
imbalan. Karena kemampuan manusia hanya 
sampai di sana, maka Allah menoleransi pem- 
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berian yang bertujuan untuk menjalin per- 
sahabatan atau menghindar dari cela, bahkan 
bencana, selama itu diberikan dalam batas 
kewajaran yang benar dalam beribadah. Allah 
juga menoleransi mereka yang beribadah untuk 
meraih surga atau menghindar dari neraka, 
selama ibadah yang dilakukannya karena Allah? 
Bukankah Allah merangsang manusia dengan 
take and give (mengambil dan memberi)? 


ge AE > sa 2202 at h. aa SE a laa | 
ia biy coke Ge K Uas ya É lg ii 


Ka SN ya $i Loh 
“Apakah mereka tidak mengetahui bahwa sesungguhnya 
Allah menerima taubat hamba-hamba-Nya (memberi 
mereka pengampunan) dan mengambil sedekah?” (OS. 
At-Taubah [9]: 104). 


Bukankah Allah sendiri dalam Al-Our'an 
menggunakan kata-kata tijarah (54 perniagaan) 
ba'i ( & [jula beli), gardh (25 Ikredit)) dan 
sebagainya” (OS. Ash-Shaf [61]: 10). Demikian, 
wa Allâh A'lam. +M. Quraish Shihab 4 


WAHID (4-15) 

Kata Wahid (J—!,) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw, hâ’, dan dâl yang 
mengandung arti tunggal atau ketersendirian. 

Dalam al-Qur'an, kata wahid ( a>, ), teru- 
lang sebanyak 30 kali, 23 kali di antaranya 
menunjuk kepada Tuhan, dan 7 kali selebihnya 
kepada bermacam hal, yaitu makanan, salah satu 
orang tua, saudara, pintu, air, pezina, dan 
kebinasaan. 

Kata Wahid yang menunjuk kepada Allah, 
kebanyakan tidak dirangkaikan dengan sifat- 
Nya yang lain. Beberapa ayat dirangkaikan 
secara langsung dengan sifat al-Oahhir (415 ). 
Ini sangat sesuai, bukan saja karena konteks ayat 
menghendaki penonjolan sifat keperkasaan-Nya, 
melainkan juga antara sifat Wahid ( 4>, ) dan 
@ahhir (45 ), berhubungan erat satu sama lain. 
Siapa yang tunggal, dengan sifat-sifat sempurna, 
pastilah mampu menampakkan keperkasaan. 

Imam Al-Ghazali menjelaskan bahwa kata 
Wahid berarti “sesuatu yang tidak terdiri dari bagian- 
bagian dan tidak berdua.” Allah adalah Wahid dalam 
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arti tidak terdiri dari bagian-bagian, dan Diajuga tidak 
ada duanya. Matahari dalam sistem tata surya 
boleh jadi dapat dikatakan tidak ada duanya, 
tetapi sekali lagi dalam sistem tata surya. Di sisi 
lain, matahari terbentuk dari aneka unsur, 
karena itu, ia tidak dapat dinamai wahid yang 
sempurna. Demikian lebih kurang Al-Ghazali. 
Apalagi ternyata banyak sekali matahari- 
matahari lain di alam raya ini yang telah dikenal 
oleh para pakar serta jauh lebih besar dan 
bercahaya dari matahari tata surya kita. 

Allah disifati kata Wahid seperti antara 
lain dalam firman-Nya: 


KAN JL II de UI Kh 
“Tuhan-Mu adalah Tuhan yang Wahid, tiada Tuhan 
selain Dia, Dia Yang Maha Pengasih lagi Maha 
Penyayang” (OS. Al-Baqarah [2]: 163). 


Sementara ulama berpendapat bahwa kata 
Wahid dalam ayat ini menunjuk kepada keesaan 
Zat-Nya, disertai dengan keragaman sifat-sifat- 
Nya. Bukankah Dia Maha Pengasih, Maha 
Penyayang, Mahakuat, Mahatahu, dan sebagai- 
nya. Sedang kata Ahad (a21) dalam OS. Al- 
Ikhlash (112) mengacu kepada keesaan Zat-Nya 
saja, tanpa memerhatikan keragaman sifat-sifat 
tersebut. Demikian, wa Allâh A'lam. (Lihat juga 
entri Ahad). +M. Quraish Shihab + 


WAHIDA ( lap 3) 
Kata wahida (aka 3) berasal dari kata wahada- 
yahidu-wahdah ( 545, — 3x; — 35-3). Kata wahada 
(453 ) berakar dari huruf-huruf wâw (33), hd' 
(si—), dan dal (J5), yang mengandung arti 
‘tidak bersilang’ atau “awal dari bilangan’. Dari 
kata tersebut berbentuk kata wahida ((1-,) yang 
diartikan sebagai “berdiri sendiri’, ‘tidak ada 
samanya', baik di dalam arti positif maupun 
negatif, sebagaimana ia dipahami pula dalam 
arti ‘tidak ada yang terlibat dengannya’. Ahmad 
Warson Munawwir mengartikan kata wahida 
(1x3) dengan ‘yang esa', ‘tunggal’, ‘sendirian’, 
dan 'tidak ada bandingnya'. 

Kata wahidi (VX, ) disebutkan hanya 
sekali dalam Al-Our'an, yakni OS. Al- 
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Muddatstsir [74]: 11, dzarni wa man khalagtu wahida 
(3 Ca 533 D - Biarkanlah Aku bertin- 
dak terhadap orang yang Aku telah mencip- 
takannya sendirian (wahida)). 

Para mufasir berbeda pendapat mengenai 
maksud kata wahida ( 1-5) di atas, akibat 
adanya berbagai kemungkinan tentang ke- 
dudukan tata bahasa bagi kata tersebut; atau 
dengan ungkapan lain, akibat adanya berbagai 
kemungkinan kebahasaan tentang kaitan kata 
wahidi dengan redaksi sebelumnya. Dalam hal 
ini, M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Qur'an Al- 
Karim dan Tafsir Al-Amânah, menghimpun berbagai 
pendapat yang ada lalu menyimpulnya sebagai 
berikut. 

1. Bila kata wahîdâ (13-,) berfungsi menje- 
laskan keadaan “Yang menciptakan” (Allah), 
yang dipahami dari kata khalagtu ( tie = 
yang Aku telah ciptakan, maka ayat di atas 
berarti “Biarkan Aku bersama dengan dia 
yang Aku ciptakan sendirian (tidak ada yang 
terlibat bersama Aku dalam penciptaan- 
nya)”. Kata wahîdâ (11, = sendirian) di sini 
seakan-akan menguatkan kandungan kata 
khalaqtu ( CAA ). 

2. Bila kata wahîdâ (1-5) dijadikan sebagai 
penjelasan tentang objek yang dibiarkan, 
dzarni ( ESE = biarkan Aku)—dalam hal ini 
Allah— maka ayat tersebut berarti “Biarkan 
Aku sendirian menghadapi dia yang Aku 
ciptakan”. Jadi, tidak perlu kamu, hai 
Muhammad, atau orang lain terlibat dalam 
menghadapinya. 

3. Bila kata wahida (1x4) dikaitkan dengan 
objek dari man khalagtu ((- ix sa yang Aku 
telah ciptakan)—di dalam hal ini manusia 
yang membangkang itu (Al-Walid)—maka 
ayat itu berarti “Biarkan Aku menghadapi 
dia yang Aku ciptakan sendirian”. Yang 
dimaksud dengan ‘sendirian’ di sini adalah 
(a) sendirian dalam keistimewaan yang 
dimilikinya (tidak ada samanya): (b) sendi- 
rian dalam kejahatan-kejahatan yang dilaku- 
kannya, (c) sendirian di dalam arti seseorang 
yang tidak dikenal siapa ayahnya. Dalam OS. 
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Al-Oalam (68): 13, dijelaskan bahwa Al- 
Walid adalah seorang yang tidak dikenal oleh 
masyarakat, siapa orang tuanya, dan (d) 
sendirian dalam arti tidak memiliki harta, 
tidak pula anak. 

Dari beberapa pendapat di atas, M. Ouraish 
Shihab mengakui kecenderungannya memahami 
maksud kata wahid (1x) dengan ‘sendirian’, 
khususnya dalam arti yang ditunjuk oleh butir 
3 (a). Pilihan ini didasarkan pada pengamatan 
terhadap kandungan ayat-ayat berikutnya, yang 
kesemuanya berbicara tentang bertebarannya 
anugerah Allah yang beraneka ragam, yang telah 
dilimpahkan kepada Al-Walid bin Al-Mughirah, 
tokoh yang dibicarakan oleh ayat ini. Ayat-ayat 
berikutnya menggunakan huruf wâw (4, ) 
berarti ‘dan’ sehingga hal ini menunjukkan 
bahwa ia berkaitan dengan sebelumnya. 

Dalam suatu riwayat dinyatakan bahwa 
pada masa turunnya ayat ini, Al-Walid digelari 
al-wahid karena keistimewaan-keistimewaan 
yang dimilikinya sehingga ayat ini merupakan 
ancaman sekaligus ejekan kepada Al-Walid, yang 
merasa dirinya memiliki keistimewaan yang 
tidak dimiliki oleh orang lain. Seakan-akan Allah 
berfirman, “Biarkan Aku menghadapi dia yang 
menggelari dirinya dengan al-wahid atau meng- 
anggap dirinya memiliki keistimewaan yang 
tidak dimiliki orang lain”. 

Al-Maraghi mengemukakan bahwa Al- 
Walid dinamakan “al-wahid” (yang sendirian, 
satu-satunya) karena dia adalah satu-satunya 
orang di antara kaumnya yang paling banyak 
hartanya, termasuk di dalamnya tanaman, 
ternak, dan perniagaan. Dia memunyai kebun- 
kebun yang tidak berhenti mengeluarkan hasil, 
ada yang berbuah hanya di musim dingin, dan 
ada pula yang berbuah di musim panas sehingga 
tidak berhenti memetik hasil. Di antara Mekah 
dan Thaif, dia memiliki unta, kuda, dan ternak, 
serta budak laki-laki dan perempuan. Dia 
memunyai sepuluh anak laki-laki yang selalu 
bersamanya menghadiri upacara-upacara dan 
majelis. Adapun anak perempuannya tidak 
disebut karena adat zaman Jahiliyah tidak mau 
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menyebut-nyebut anak perempuan. Tiga dari ke- 
sepuluh anaknya masuk Islam, yaitu Khalid, 
Hisyam, dan Imarah. Allah telah melapangkan 
rezeki Al-Walid dan memberinya umur yang 
panjang serta menganugerahkan kehormatan 
dan kepemimpinan. Dia juga dijuluki “raihanatu 
Quraisy" ( jap 2, = selasih kaum Ouraisy). Oleh 
karena itu, lanjut Al-Maraghi, biarkan Allah 
menghadapi dia yang Allah keluarkan dari perut 
ibunya tanpa harta dan anak: kemudian, Allah 
lapangkan baginya rezeki dan kehormatan besar, 
tetapi dia mengingkari (kafir) terhadap nikmat- 
nikmat Allah swt. 

Mugatil menafsirkan ayat di atas, “Biarkan 
Aku menghadapi dia karena Aku akan mengkhu- 
suskan kebinasaannya”. Di sini terdapat ancaman 
keras terhadap kedurhakaan, keingkaran, dan ke- 
sombongan Al-Walid karena dia mendapat 
kelapangan harta dan kehormatan. Al-Walid 
berkata, “Aku adalah orang terhormat, anak orang 
terhormat. Tidak ada seorang Arab pun yang 
menyamai aku dan tidak pula seorang Arab yang 
menyamai orang tuaku.” Akan tetapi, Allah 
menghinakannya dan menghinakan pula julukan- 
nya sehingga Dia memalingkan julukan itu dari 
tujuan yang mereka maksudkan, yaitu untuk 
menyanjung dan memujinya menjadi cacian serta 
celaan terhadapnya. Maka, Allah menjadikan Al- 
Walid sebagai satu-satunya orang yang berada 
dalam kejahatan, kekejian, dan kehinaan. 

Menurut Hamka dalam Tafsir Al-Azhar, 
bahwa intisari dari ayat yang dikaji ini ialah 
menyuruh Nabi Muhammad saw. agar me- 
neruskan usahanya mengadakan seruan dan 
dakwah, memberi peringatan kepada kaumnya. 
Beliau tidak perlu turut memikirkan orang yang 
menyombongkan diri mampu, kaya, dan terhor- 
mat, lalu menjadi penentang seruan Nabi, seperti 
Al-Walid. Jadi, serahkan saja kepada Allah untuk 
membereskan orang itu karena yang mencipta- 
kan dia adalah Allah sendirian, tiada berserikat 
dengan yang lain. Allah mudah menentukan 
hukum kepada makhluk-Nya yang sombong itu. 
Dengan begitu, makna yang terkandung dalam 
kata wahida ((1—,) di ujung ayat adalah bahwa 
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Allah 'sendiri' yang menguasai orang itu (Al- 
Walid). 

Berbeda dengan pendapat Ar-Razi dalam 
Mafâtihul Ghaib bahwa wahida (124 ), dalam ayat 
ini bukan disifatkan untuk Allah: sebab, tidak 
disebut pun sudah jelas bahwa Allah berdiri 
sendiri. Yang dimaksud wahida ( V=, ) menurut 
pakar tafsir tersebut ialah Al-Walid itu sendiri, 
yang karena pertolongan Allah menjadi kaya, 
meskipun pada mulanya dia hanya hidup dalam 
kesepian dan sendirian, namun setelah Al-Walid 
kaya-raya, dia lupa akan kesendiriannya dahulu. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
yang dimaksud dengan wahidi (1x, ) dalam 
ayat tersebut, adalah bahwa Allah sendirian 
yang akan menghadapi Al-Walid yang telah Dia 
ciptakan; atau Allah yang akan menghadapi Al- 
Walid yang Dia ciptakan sendirian. 


# Muhammadiyah Amin & 


WAHY (3) 

Kata wahy (3) yang dalam bahasa Indonesia 
disebut dengan 'wahyu' merupakan bentuk 
mashdar yang berasal dari akar kata wâw, hâ’ dan 
YA (s6 — se — 43). Ia merupakan bentuk tung- 
gal, dan jamaknya adalah wuhiyy (3 ): satu 
pola dengan kata halyu ( pa ) yang bentuk 
jamaknya adalah huliyy (74> ). 

Kata wahy ( 3) dan derivasinya dalam 
Al-Qur'an disebut sebanyak 78 kali, dengan 
perincian: awhâ ( Ha ) disebut 8 kali, antara lain, 
dalam QS. Ibrahim [14]: 13 dan OS. An-Najm 
[53]: 10: awhaitu (5) 1 kali dalam OS. Al- 
Ma'idah [5]: 111, awhaind ( G5 ) disebut 24 kali, 
antara lain, dalam OS. An-Nisa' [4]: 163, OS. Al- 
Oashash [28]: 7 dan OS. Asy-Syara (42): 13: nahi 
(«#5 ) 4 kali, antara lain, dalam OS. An-Nahl 
[16]: 43; ndihihi ( €-Y ) 2 kali, dalam OS. Ali 
“Imran [3]: 44 dan OS. Yiisuf (12): 102: nihiha 
(Ke-5) 1 kali dalam OS. Had (11): 49: yahin 
(2g ) 1 kali dalam OS. Al-An'am (6): 121: yiiki 
(ix) 4 kali, antara lain, dalam OS. Al-An'am 
[6]: 112 dan OS. Saba' (34):50: yûhiya ( 7# )1 
kali dalam OS. Asy-Syûrâ [42]: 51: ûhiya (1-5) 
11 kali, antara lain, dalam QS. Al-Kahf (18): 27 
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dan QS. Al-Jinn [72]: 1; yûha (-' ) 1 kali dalam 
QS. Al-An'am (61: 93; yûkâ ( `y ) 14 kali, antara 
lain, dalam OS. Yûnus [10]: 15, 109 dan OS. 
Fushshilat [41]: 6: wahyun (7-3) disebut 2 kali, 
yaitu dalam OS. Al-Anbiya' (21): 45 dan OS. An- 
Najm [53]: 4: wahyan (G5) disebut 1 kali di 
dalam OS. Asy-Syiira (42): 51; wahyind ( 3 ) 2 
kali, yaitu di dalam OS. Had [11]: 37 dan Al- 
Mu'miniin (23): 27: dan wahyuhi (Xx, ) disebut 
1 kali dalam OS. Thaha [20]: 114. 

. Menurut Al-Ashfahani dalam Mufradat 
Gharib al-Qur'an, makna awal dari kata wahy 
(S 3) adalah “isyarat yang cepat” ( Ea fi Ji 
Ra yel ay! ); ia bisa berupa ucapan dalam 
bentuk lambang dan isyarat ( Jae as SI 
A a sr 23), atau dalam bentuk suara yang tak 
tersusun ( SA! F; Sp Spa } atau juga beru- 
pa isyarat anggota badan ( z A jan ar). 
Karena wahy ( Ea 3) memiliki dua ciri utama, 
yakni “samar” dan “cepat” (12'AJ1, susi), maka 
secara etimologis kata tersebut kerap diartikan 
sebagai, “permakluman secara samar, cepat, dan 
terbatas hanya kepada orang yang diinginkan, 
tanpa diketahui oleh orang lain”. Dengan demi- 
kian, wahy («5 ) dengan berbagai derivasinya — 
dari sudut pengertian etimologisnya—mencakup 
hal-hal berikut: 

(Ilham yang bersifat naluriah pada 
manusia ( os Gaji KAN y seperti firman 
Allah swt. dalam QS. Al-Qashash (28): 7: “Dan 
kami wahyukan (ilhamkan) kepada ibu Musa; “Susuilah 
dia, dan apabila kamu khawatir terhadapnya maka 
jatuhkanlah dia ke sungai (Nil)”; (2) Ilham yang 
bersifat instingtif pada hewan (G2! RANI 
Ol ), seperti firman-Nya dalam QS. An-Nahl 
(161: 68: “Dan Tuhanmu mewahyukan kepada lebah: 
“Buatlah sarang-sarang di bukit-bukit, di pohon-pohon 
kayu, dan di tempat-tempat yang dibikin manusia”: (3) 
Isyarat yang cepat dalam bentuk sandi/lambang/ 
simbol sebagai suatu permakluman, seperti 
firman-Nya dalam OS. Maryam (19): 11: “Maka 
ia keluar dari mihrab menuju kaumnya, lalu ia memberi 
isyarat kepada mereka, hendaklah kamu bertasbih di waktu 
pagi dan petang”. Mengenai ayat ini, para pakar 
tafsir menjelaskan bahwa Nabi Zakariya as. OS. 
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hanya memberikan kepada kaumnya suatu isya- 
rat, tanpa mengungkapkannya dengan ucapan 
yang jelas: (4) Bisikan setan (oU 4,3 ), 
seperti firman-Nya dalam OS. Al-An'am [6]: 121: 
“Dan demikianlah Kami jadikan bagi tiap-tiap nabi itu 
musuh, yaitu syaitan-syaitan (dari jenis) manusia dan 
(jenis) jin, sebagian mereka membisikkan kepada sebagian 
yang lain perkataan-perkataan yang indah-indah untuk 
menipu (manusia): dan (5) Apa yang disampaikan 
Allah kepada para malaikat sebagai suatu 
perintah yang harus mereka kerjakan, seperti 
firman Allah di dalam OS. Al-Anfal [8]: 12: 
“(Ingatlah), ketika Tuhanmu mewahyukan kepada para 
malaikat: “Sesungguhnya Aku bersama kamu, maka 
teguhkan (pendirian) orang-orang yang telah beriman” 
Makna etimologis dari kata wahy (3) 
seperti yang dijelaskan di atas memang lebih luas 
ketimbang makna terminologisnya yang dapat 
diuraikan dalam tiga definisi, bergantung pada 
aspek mana kata tersebut dilihat. Kendati 
demikian, makna terminologis itu dapat dikem- 
balikan kepada makna etimologisnya, yaitu 
“permakluman secara samar, cepat, dan ter- 
batas”. Ketiga definisi wahy (5 ) itu adalah: 
(1) Dilihat dari aspek nomina abstrak 
(mashdar), yakni “pewahyuan"” (sy! Ja ), wahy 
(H3) didefinisikan sebagai “suatu pemberita- 
huan secara rahasia dari Allah swt. kepada para 
nabi, baik melalui perantara maupun tidak”; (2) 
Dilihat dari aspek hasil dari proses pewahyuan, 
kata wahy ( 3) —sebagaimana dikatakan oleh 
Muhammad Abduh—adalah “pengetahuan 
(irfan/ 5G" ) yang ada pada diri seseorang dengan 
keyakinan bahwa pengetahuan tersebut bersum- 
ber dari Allah, baik melalui perantara maupun 
tidak”. Menurut Abduh, seperti yang dikutip oleh 
Rasyid Ridha dalam al-Wahyul Muhammadiy, 
wahyu berbeda dengan ilham, karena yang 
disebut terakhir adalah “gejala kejiwaan (wijdin/ 
ol ,) yang diyakini secara naluriah dan men- 
dorong kepada apa yang dicari tanpa adanya 
suatu kesadaran dari mana datangnya gejala 
tersebut, seperti halnya rasa haus dan lapar, sedih 
dan gembira”. Dengan pemilahan seperti ini, jelas 
kiranya bahwa definisi Abduh ini telah cukup 
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tegas membedakan antara wahyu di satu sisi, dan 
ilham serta pengetahuan sufistik (al-kasyf al-shifi) 
di sisi lain; dan (3) dilihat dari aspek maksud dari 
suatu pewahyuan, maka penyebutan wahy 
(3) dalam bentuk mashdar/ 52: (infinitif) ini— 
sebagaimana dalam Mu'jam Alfazh al-Qur'ân— 
dimaksudkan sebagai maf'ûl bih/4, J'ai (objek), 
yakni maha bihî ( 4 -/sesuatu yang diwah- 
yukan), sehingga kata wahy (5 ) didefinisikan 
sebagai “firman Allah swt. yang diturunkan 
kepada para nabi-Nya”. Definisi terakhir ini 
hampir sama dengan makna “wahyu” dalam 
Kamus Besar Bahasa Indonesia, yaitu “petunjuk 
dari Allah yang diturunkan hanya kepada para 
nabi dan rasul melalui mimpi dan lain seba- 
gainya”. 

Dari paparan di atas, dapat dikatakan 
bahwa wahyu ( H3 ) dalam pengertian termino- 
loginya dapat diklasifikasi menjadi dua kategori: 

Pertama, wahyu melalui perantaraan 
malaikat yang turun kepada Nabi melalui salah 
satu dari tiga cara: (1) Nabi melihat secara 
langsung bentuk asli malaikat pembawa wahyu; 
(2) Nabi melihatnya dalam bentuk manusia, 
seperti berwujud seorang yang mirip Dihyah Al- 
Kalbi; dan (3) Nabi tidak melihat langsung 
malaikat, baik dalam bentuk aslinya maupun 
penjelmaannya menjadi manusia, tetapi keda- 
tangan malaikat tersebut diketahui oleh Nabi 
dan terdengar seperti bunyi lonceng atau suara 
yang sangat dahsyat. 

Kedua, wahyu yang turun tidak melalui 
perantaraan malaikat. Dalam hal ini, wahyu 
diturunkan melalui salah satu dari tiga cara: (1) 
Ditancapkannya wahyu tersebut langsung ke 
dalam hati Nabi, dan Nabi yakin bahwa wahyu 
tersebut berasal dari Allah; (2) Allah swt. 
berbicara langsung kepada Nabi tanpa memper- 
lihatkan diri-Nya yang Mahasuci, seperti yang 
dialami oleh Kalimullah, Nabi Musa as., yang dia- 
badikan dalam OS. Al-Qashash [28]: 30 (Maka 
tatkala Musa sampai ke (tempat) api itu, diserulah dia 
dari (arah) pinggir lembah yang sebelah kanannya) pada 
tempat yang diberkahi, dari sebatang pohon kayu, yaitu: 
“Ya Musa, sesungguhnya aku adalah Allah, Tuhan 
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semesta alam”): (3) Mimpi yang benar saat tidur, 
'ar-ru'ya ash-shalihah fil-manam' ( ia a 
ADA) & ) seperti perintah Allah swt. kepada 
Nabi Ibrahim as. untuk menyembelih putranya, 
Ismail as., melalui mimpi (OS. Ash-Shaffat (37): 
102). Mayoritas ulama berpendapat bahwa 
wahyu melalui mimpi ini tidak dialami oleh Nabi 
Muhammad saw., karena seluruh wahyu beliau 
terima dalam keadaan terjaga. 

Kedua kategori turunnya wahyu kepada 
nabi sebagai dikemukakan di atas, sebenarnya 
telah dinyatakan dalam satu aya dalam Al- 
Qur'an, yaitu dalam OS. Asy-Syûrâ [42]: 51 (“Dan 
tidak mungkin bagi seorang manusiapun bahwa Allah 
berkata-kata dengan dia kecuali dengan perantaraan 
wahyu atau di belakang tabir atau dengan mengutus 
seorang utusan (malaikat) lalu diwahyukan kepadanya 
dengan seizin-Nya apa yang Dia kehendaki. Sesung- 
guhnya Dia Maha Tinggi lagi Maha Bijaksana”). 

Yang dimaksud dengan “kecuali melalui 
perantaraan wahyu” —illâ wahyan (G3 Y; )— 
pada ayat di atas adalah dimasukkannya wahyu 
tersebut langsung ke dalam hati Nabi atau 
melalui mimpi: dan maksud “dari belakang 
tabir” —min wara" hijab (bmx 875 c )— adalah 
Allah berbicara langsung kepada Nabi tanpa 
memperlihatkan dzat-Nya. Kedua cara turunnya 
wahyu ini masuk dalam kategori kedua, yaitu 
wahyu yang diturunkan tanpa perantara. 
Adapun maksud dari “dengan mengutus seo- 
rang utusan” —aw yursila rasûlan (YP. Jus 3 )— 
adalah turunnya wahyu melalui kategori 
pertama, yakni melalui perantara malaikat 
pembawa wahyu, Jibril as., yang namanya 
disebut secara eksplisit dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 97, dan dijuluki sebagai Ar-Rûhul Amin/ 
MI 33 (OS. Asy-Syu'ara' [26]: 192-193) dan 
Rahul Qudus / 43 =% (OS. An-Nahl [16]: 102). 

Dalam tinjauan teologis, wahyu menempati 
posisi yang sangat penting dalam sistem 
keyakinan Islam, terutama dalam kaitannya 
dengan masalah kenabian (nubuwwah) yang —di 
samping masalah ketuhanan (ilihiyyah) dan keya- 
kinan-keyakinan yang menempatkan wahyu 
sebagai sumber primernya (sam 'iyyat)— merupa- 
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kan salah satu topik inti keimanan. Dengan kata 
lain, wahyu—seperti halnya mukjizat—meru- 
pakan elan vital yang, tanpa keduanya, mustahil 
nubuwwah dan risalah dapat dibicarakan. 

Karena posisi wahyu yang sedemikian 
penting dalam akidah Islam, tak aneh bila al- 
Qur'an memuat tidak kurang dari 78 kali kata 
yang berasal dari akar kata wâw, hâ’ dan ya' 
(s6 —s& — 33). Hal ini menunjukkan bahwa 
mengimani kebenaran wahyu adalah kewajiban 
bagi setiap mukmin, karena hal ini berkaitan 
dengan salah satu rukun iman, yakni beriman 
kepada semua kitab suci Allah yang tidak lain 
adalah wahyu yang Allah berikan kepada para 
nabi dan rasul-Nya. Allah swt. berfirman: 

“Sesungguhnya Kami telah memberikan wahyu 
kepadamu sebagaimana Kami telah memberikan wahyu 
kepada Nuh dan nabi-nabi yang kemudiannya, dan Kami 
telah memberikan wahyu (pula) kepada Ibrahim, Isma'il, 
Ishak, Ya'qub dan anak cucunya, ‘Isa, Ayyub, Yunus, 
Harun dan Sulaiman. Dan Kami berikan Zabur kepada 
Daud.” (OS. An-Nisa' [4]: 163) 

Dengan demikian, turunnya wahyu yang 
tertuang dalam Kitab-kitab Suci dan Shuhuf 
merupakan sesuatu yang sangat penting bagi 
kehidupan manusia, agar risalah para rasul 
tetap dapat dilestarikan dan diamalkan, teruta- 
ma risalah penutup yang merupakan nikmat 
Allah terbesar bagi umat manusia sampai akhir 
zaman. Dan, risalah penutup atau wahyu 
terakhir—dalam pengertian terminologis—itu 
tak lain adalah al-Qur'an al-Karim. « Irfan Mas'ud + 


WAIL ((b3 ) 
Dalam Al-Our'an disebut 40 kali dalam 27 surah, 
di antarnya dalam OS. Al-Baqarah [2]: 79, OS. 
Al-Humazah (104): 1, OS. Al-Ma'in [107]: 4 serta 
OS. Al-Mursalat (77): 15, 19, 24, 27, 34, 37, 40, 
45,47, dan 49. 

Kata wail ( J9) digunakan dengan arti 
'kecelakaan/kebinasaan'. Pada perkembangan 
selanjutnya, kata ini memunyai arti yang 
beraneka ragam, misalnya 'salah satu lembah 
di neraka' karena setiap orang yang menghuninya 
merasakan kenistaan dan kebinasaan. Terka- 
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dang kata itu diartikan sebagai “kemiskinan (al- 
wais), karena kemiskinan mengantar seseorang 
kepada penderitaan dan kenistaan. Kata wailah 
( ng ), yang terbentuk dari kata wail, diartikan 
sebagai 'musibah/cobaan' karena orang yang 
mendapat musibah selalu merasakan kesedihan 
dan kepedihan. 

Di samping itu, terdapat kata wail yang 
dinisbahkan kepada pembicaranya, seperti yâ 
wailata ( Ka = celaka aku) (OS. Al-Ma'idah [5]: 
31), yâ wailatand ( CK; = celaka kami) (OS. Al- 
Kahfi [18]: 49), yâ wailand (G3 = celaka kami) 
(OS. Al-Anbiya (21): 14). 

Di samping itu, ada pula yang dinisbahkan 
kepada orang kedua, seperti wailak ( 3115, - celaka 
engkau) (OS. Al-Ahgaf [46]: 17) dan wailakum 
(3555 = celaka kamu) (OS. Thaha [20]: 61). 

Keseluruhan ayat yang menyebut kata wail 
dengan segala bentuknya memberi penjelasan 
bahwa kata itu digunakan oleh Al-Qur'an untuk 
menggambarkan kecelakaan besar. Kecelakaan 
dimaksud bersifat umum, termasuk semua pen- 
deritaan atau perasaan yang menyedihkan. 
Kecelakaan yang digambarkan dengan kata wail 
menurut Al-Qur'an ada yang sedang dialami di 
dunia dan ada yang akan dialami kelak di akhirat. 
Kecelakaan yang dialami di dunia ialah seperti 
apa yang diterangkan dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 
31 yang berbicara dalam konteks perasaan sedih 
yang dialami oleh Oabil yang tidak dapat me- 
ngatakan bagaimana menguburkan mayat 
saudaranya. OS. Hud [11]: 72 berbicara mengenai 
perasaan istri Ibrahim yang akan melahirkan 
padahal usianya sudah lanjut. 

Adapun kecelakaan yang akan dihadapi di 
akhirat antara lain diterangkan dalam OS. Al- 
Humazah [104]: 1, yaitu tentang ancaman Allah 
terhadap orang yang pengumpat dan pencela, 
dan OS. Al-Ma'in (107): 4 mengenai ancaman 
Allah kepada orang yang tidak sungguh-sung- 
guh melaksanakan shalat, riya, dan tidak mau 
menolong orang lain. Bentuk kecelakaan yang 
akan dialami di akhirat tidak dijelaskan di dalam 
ayat-ayat yang berkaitan, tetapi menurut 
kebanyakan ahli tafsir berdasarkan petunjuk 
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dari ayat-ayat yang menerangkan siksa yang 

dialami orang-orang yang ingkar, yang dimaksud 

adalah siksa neraka. 
Menurut Al-Qur'an, kecelakaan tersebut 
disebabkan oleh beberapa hal, di antaranya: 

a. Mendustakan kebenaran (agama). Hal ini 
dinyatakan Allah dalam Al-Qur'an, seperti 
dalam QS. Al-Mursalat (77): 15, 19, 24, dan 28. 

b. Kafir terhadap ayat-ayat Allah seperti dalam 
QS. Maryam (19): 37 dan QS. Ibrahim (14): 2. 

c. Mempersekutukan Allah dengan ciptaan- 
Nya (syirik) seperti dalam QS. Fushshilat (41): 
6 


d. Berbuat aniaya/ zhalim terhadap diri sendiri 
atau orang lain, seperti dalam OS. Al-Anbiya' 
(21): 97. 

e. Mencela dan mengumpat, seperti dalam QS. 
Al-Humazah [104]: 1. + A. Rahman Ritonga * 

WAJABAT (C3) 

Kata wajabat adalah fil mâdhî (kata kerja lampau) 

untuk orang ketiga tunggal wanita, berasal dari 

kata wajaba-yajibu-wujiban-wa wajban wa wajiban 

(33 99 — Wp) — Log a) yang da- 

pat diartikan dengan beberapa makna sesuai 

dengan konteks kalimatnya, antara lain (1) “tetap, 
wajib, mesti’, seperti dalam kalimat wajabasy- 

syai’ (? PN <<; ) atau wajabal-amru ( P3 3) 

yang berarti tsabata wa lazima (& fi 49 E— = tetap 

dan mesti sesuatu/perkara itu); (2) ‘makan sekali 
sehari' seperti dalam kalimat wajaba wa wajjaba 
wa aujabar-rajulu (YEN SI 33 (yang 
berarti akala aklatan wahidatan fin-nahiri ( as Ki 

Dg ba 4 = Laki-laki itu makan sekali dalam 

AR (3) ‘roboh atau runtuh’, seperti dalam 

kalimat wajabal-hã’ith ( Lii 4 3 )yang berarti 

sagatha ilal-ardh ( AN si bá = dinding itu 
roboh ke tanah); (4) 'jatuh dan mati', seperti 
dalam kalimat wajabar-rajul (JP (4) yang 
berarti sagatha wa mita (o6, Li. = lelaki itu 
jatuh dan meninggal dunia); (5) ‘terbenam’, 
seperti dalam kalimat wajabatisy-syams 

(iat 55, ) yang berarti ghabat ( 2- |; = mata- 

hari itu tenggelam); (6) ‘cekung’, seperti dalam 

kalimat wajabatil-'ain (a 5) yang berarti 
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gharat (5G = mata cekung): (7) “berdebar-de- 
bar', seperti dalam kalimat wajabal-galbu 
( 2 Ja 3) yang berarti rajafa wa khafiga 
(Gi) Xx) = hati berdebar-debar): (8) ‘takut’, 
seperti dalam kalimat wajabar-rajul ( PD 3) 
yang berarti kana jabinan (SG. SS = ia adalah 
laki-laki penakut): dan (9) “memerah susu sekali 
sehari’, seperti di dalam kalimat wajjaba fulanun- 
ndgata (BW o6 (3 ) yang berarti lam yahlibha 
fil- yaumi wal; lailah illa marratan wahidah 
(51 SAI JIN, AG ya A - Fulan itu ti- 
dak memerah susu a dalam sehari semalam 
kecuali sekali). 

Kata wajabat hanya satu kali disebutkan 
dalam Al-Qur'an, yaitu dalam QS. Al-Hajj [22]: 36: 


eryr 2377, 


z GN Ái i a XI u D 

W g Ges is p9 pa ye gie a Ái en MEE 
SI A WS “Jadi Bli tbh Ga 
OFEREA 

opis aS 


(Wal-budna ja'alnaha lakum min sya'âirillâh lakum fiha 
khairun fadzkurd ismallâhi 'alaihd shawâffa, faidzâ 
wajabat juniibuha fakulû minha wa ath'imul-gani'a wal- 
mu 'tarra, kadzâlika sakhkharndha lakum la'allakum 
tasykurin) 

(Dan telah Kami jadikan untuk kamu unta-unta itu 
sebagian dari syiar Allah, kamu memperoleh kebaikan 
yang banyak padanya, maka sebutlah olehmu nama 
Allah ketika kamu menyembelihnya dalam keadaan berdiri 
(dan telah terikat). Kemudian, apabila telah roboh (mati) 
maka makanlah sebagiannya dan beri makanlah orang 
yang rela dengan apa yang ada padanya (yang tidak 
meminta-minta) dan orang yang meminta. Demikianlah 
Kami telah menundukkan unta-unta itu kepada kamu, 
mudah-mudahan kamu bersyukur). 


Pa 


Kata wajabat ( 5-5) dalam ayat ini me- 
ngandung arti (1) sagathat 'alal-ardh ba'dan-nahr 
(A5: n P AN Ad ki. = roboh ke bumi se- 
sudah disembelih) atau (2) zahagat arwana wa 
fagadat al-harakah ( SK Cg VESA Cia = 
keluar ruhnya dan hilang geraknya ). 
+ A.Hafiz Anshary AZ % 
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WAJILAT ( Jo” 3) 

Kata wajilat adalah bentuk fi'1 midhi untuk orang 
ketiga tunggal wanita, berasal dari kata wajila- 
yaujalu- wajalan wa maujalan ( — Tea a 
Sa PAN rang 3) yang berarti khdfa wastasy'ara bil- 
khauf (5 PA Jas, DS = takut/merasa keta- 
kutan). Sebagian ahli bahasa mengatakan 
bahwa fi'1 mudhari' dari wajila (J3 ) juga adalah 
yaijalu (“Im ) dengan pergantian waw menjadi 
ya, yajalu (rb ) dengan pergantian waw 
menjadi alif, atau yijalu ( Ja ) dengan baris 
kasrah pada ya awalnya. Apabila diungkapkan 
dengan wazan fa'ula yaf ulu ( Jas g5) yaitu 
wajula-yaujulu-wajâlatan (3 — JS — F3) 
maka kata tersebut mengandung arti sydkha 
( ce = menjadi tua). Dalam bentuk aujala 
(Ji ) maka artinya adalah akhifa (Si = 
menakutkan). 

Kata wajilat dalam berbagai bentuknya 
disebutkan sebanyak lima kali dalam Al-Qur'an, 
dalam empat bentuk dengan intisari makna yang 
sama meskipun dalam konteks dan stressing yang 
berbeda: 

(1) Wajilat (4--,) sebanyak dua kali yang 
keduanya memunyai pengertian yang sama, yaitu 
bermakna fazi'at wa raggat isti'zhâman wa haibatan 
(Ka Ya k Sf cs j = merasa takut dan 
hati menjadi lunak karena takzim dan takut). Kata 
tersebut terdapat di dalam OS. Al-Anfal [8]:2: 


sga EÍ Ái SAS Gali Toga LSI 
(innamal-mu'minina alladzina idzd dzukirallahu wajilat 
guliibuhum...) 
Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah 
mereka yang apabila disebut nama Allah, gemetarlah hati 
mereka...) 


dan QS. Al-Hajj [22]: 35; 
G us SAH 


(alladzina idzA dzukirallah wajilat quliibuhum wash- 
shdbirina ‘alâ må ashâbahum...) 

“orang-orang yang apabila disebut nama Allah 
gemetarlah hati mereka dan orang-orang yang sabar 
terhadap apa yang menimpa mereka, ...). 
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(2) Wajilan ( 5" A 4) satu kali, yang me- 
ngandung arti khd'ifina fazi dm (Vs P0 a - 
orang-orang yang takut), terdapat di dalam QS. 
kai [9]: 52, 


23 pS ÚJ Jú LA IIS ie Ss 
(idz Me ‘alaihi fagalu salâmâ. Qila innd minkum 
wajilûn) 
“Ketika mereka masuk ke tempatnya, mereka me- 
ngucapkan, “Salam”. Berkata Ibrahim, “Sesungguhnya 
kami merasa takut kepadamu.” 


(3) La taujal ('J-'$S ), satu kali, yang berarti 
lâ takhaf (SY = jangan takut), dalam OS. Al- 
Hijr (15):53 Gala lâ taujal innâ kedesa ket 
bigulamin alim (ade plis Bp É| J3 VJ 
Mereka berkata, “Janganlah kamu merasa takut: 
sesungguhnya kami memberi kabar gembira 
kepadamu dengan (kelahiran seorang] anak laki- 
laki (yang akan menjadi) orang yang alim.”). (4) 
Wajilatun ( ian ), satu kali, yang berarti khd'ifatun 
(si = orang yang takut), dalam OS. Al- 
Mu'minin [23]: 60: 


Or Ia Jl MEES 12383 ish U osy Oli 
(walladzina yu'tûna mâ atau wa qulûbuhum wajilatun 
annahum ilâ Rabbihim raji'an) 

Dan orang-orang yang memberikan apa yang telah 
mereka berikan, dengan hati yang takut, [karena mereka 
tahu bahwa] sesung-guhnya mereka akan kembali kepada 
Tuhan mereka. + A.Hafiz Anshary AZ +» 


WAKIL ( S3) 
Kata wakil ( (5 ) terambil dari akar kata wakala, 
yang pada dasarnya bermakna pengandalan pihak 
lain tentang urusan yang seharusnya ditangani oleh yang 
mengandalkan. Demikian definisi Ibnu Faris. 

Siapa yang diwakilkan atau diandalkan 
peranannya dalam satu urusan, maka perwa- 
kilan tersebut boleh jadi menyangkut hal-hal 
tertentu, dan boleh jadi juga dalam segala hal. 
Allah dapat diandalkan dalam segala hal. “Dia 
(Allah) atas segala sesuatu menjadi wakîl” (QS. al- 
An'am [6]: 102). 

Yang diwakilkan boleh jadi pantas untuk 
diandalkan karena adanya sifat-sifat dan 
kemampuan yang dimiliki, sehingga hati yang 
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mengandalkannya menjadi tenang, dan boleh 
jadi juga yang diandalkan itu tidak sepenuhnya 
memiliki kemampuan, bahkan dia sendiri pada 
dasarnya masih memerlukan kemampuan dari 
pihak lain agar dapat diandalkan. Allah adalah 
Wakil (JS) yang paling dapat diandalkan 
karena Dia Maha Kuasa atas segala sesuatu. 

Yang diwakilkan boleh jadi berhasil meme- 
nuhi semua harapan yang diwakilkannya, 
sehingga yang mewakilkan merasa cukup dengan 
yang diwakilinya itu, dan boleh jadi juga tidak 
ada jaminan keberhasilan, bahkan tidak berhasil 
seluruhnya, maka ketika itu yang mewakilkan 
mendambakan wakil lain. Allah Maha kuasa 
memenuhi semua harapan yang mewakilkan- 
Nya, karena itu Dia menegaskan bahwa, 
(S3 AL 1S = Cukuplah Allah sebagai Wakil). (OS. 
an-Nisa' [4]: 81). 

Menjadikan Allah sebagai Wakil, dengan 
makna yang digambarkan di atas, berarti 
menyerahkan kepada-Nya segala persoalan. 
Dialah yang berkehendak dan bertindak sesuai 
dengan “kehendak” manusia yang menyerahkan 
perwakilan itu kepada-Nya. 

Makna seperti ini dapat menimbulkan 
kesalahpahaman jika tidak dijelaskan lebih jauh. 
Dalam hal ini, pertama sekali yang harus diingat 
bahwa keyakinan tentang keesaan Allah berarti 
antara lain perbuatan-Nya Esa, sehingga tidak 
dapat dipersamakan dengan perbuatan manu- 
sia, walaupun penamaannya mungkin sama. 
Sebagai contoh, Allah Maha Pengasih (Rahim/ 
3 ) Karim (& .$ Maha Pemurah). Kedua sifat 
ini dapat dinisbahkan kepada manusia, namun 
hakikat dan kapasitas rahmat dan kemurahan 
Tuhan tidak dapat dipersamakan dengan apa 
yang dimiliki oleh manusia, karena mempersa- 
makannya mengakibatkan gugurnya makna 
keesaan itu. 

Allah swt., yang kepada-Nya diwakilkan 
segala persoalan, adalah Yang Maha Kuasa, Maha 
Mengetahui, Maha Bijaksana, dan segala Maha 
yang mengandung makna pujian yang wajar 
untuk-Nya. Manusia sebaliknya, mereka memili- 
ki keterbatasan-keterbatasan dalam segala hal. 
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Kalau demikian, “perwakilan” yang diserahkan 
kepada-Nya pun berbeda dengan perwakilan 
manusia kepada manusia yang lain. 

Benar bahwa wakil diharapkan/dituntut 
untuk dapat memenuhi kehendak dan harapan 
yang mewakilkan kepadanya. Namun, karena 
dalam perwakilan manusia “sering kali” atau 
paling tidak “boleh jadi” yang mewakilkan lebih 
tinggi kedudukan dan atau pengetahuannya dari 
sang wakil, maka dia dapat saja tidak menye- 
tujui/membatalkan tindakan sang wakil atau 
menarik kembali perwakilannya, bila dia mera- 
sa—berdasarkan pengetahuan dan keingi- 
nannya—bahwa tindakan tersebut merugikan. 
Ini bentuk perwakilan manusia. Tetapi jika 
seseorang menjadikan Allah sebagai wakil, maka 
hal serupa tidak akan dan tidak wajar terjadi, 
karena sejak semula seseorang harus sudah 
menyadari keterbatasannya dan menyadari 
pula kemahamutlakan Allah swt. Apakah dia 
tahu atau tidak hikmah satu kebijaksanaan yang 
ditempuh Allah, dia akan menerimanya dengan 
sepenuh hati, karena: ( Lt Ý 2515 in Si, = 
“Allah mengetahui dan kamu sekalian tidak 
mengetahui”). (OS. Al-Baqarah [2]: 216). 

Ini salah satu segi perbedaan antara 
perwakilan manusia terhadap Tuhan dengan 
terhadap selain-Nya. 

Perbedaan yang kedua adalah dalam 
keterlibatan yang mewakilkan. Jika Anda 
mewakilkan orang lain untuk melaksanakan 
sesuatu, maka Anda telah menugaskannya 
melaksanakan hal tersebut. Anda tidak perlu 
atau tidak harus lagi melibatkan diri. Dalam 
kamus-kamus bahasa, makna ini secara jelas 
digarisbawahi. Dalam kamus al-Munjid, misal- 
nya, diuraikan makna “mewakilkan” antara lain: 
“menyerahkan, membiarkan, serta merasa 
cukup (pekerjaan tersebut dikerjakan oleh 
seorang wakil).” 

Dalam hal menjadikan Allah swt. sebagai 
Wakil, manusia masih tetap dituntut untuk 
melakukan sesuatu yang berada dalam batas 
kemampuannya. Allah, jangan dibiarkan 
“bekerja sendiri” selama masih ada upaya yang 
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dapat dilakukan manusia. 

Dalam Al-Qur'an, kata wakil terulang 
sebanyak 13 kali, sembilan di antaranya meru- 
pakan perintah tegas atau tersirat untuk 
menjadikan Allah Wakil. Di sisi lain, perlu 
dikemukakan bahwa perintah bertawakkal 
kepada Allah, atau dengan kata lain perintah 
menjadikan-Nya Wakil, kesemuanya dapat 
dikatakan didahului oleh perintah melakukan 
sesuatu, baru disusul dengan perintah berta- 
wakkal. Perhatikan misalnya OS. al-Anfal [8]: 61: 
atau QS. Al-Ma'idah [5]: 23: 

Dari sini jelas bahwa agama bukannya 
menganjurkan dengan perintah bertawakkal 
atau menjadikan Allah sebagai Wakil agar 
seseorang tidak berusaha atau mengabaikan 
hukum-hukum sebab dan akibat. Tidak! Islam 
hanya menginginkan agar umatnya hidup 
dalam realitas, yaitu realitas yang menunjukkan 
bahwa tanpa usaha tidak mungkin tercapai 
harapan, dan tak ada gunanya berlarut dalam 
kesedihan jika realitas tidak dapat diubah lagi. 
Demikian, wa Allâh A'lam. + M. Quraish Shihab + 


WALAD ( af; ) 

Walad berasal dari kata walada - yuladu - wilâdatan 
(5Y, — Ng — af, = melahirkan dan mengeluar- 
kan). Kata walad dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak 102 kali dalam Al-Qur'an 
dengan makna-makna yang berbeda sesuai 
dengan bentuknya. Penggunaannya sebagian 
besar (93 kali) dalam bentuk ism atau kata benda 
dan hanya 9 kali dalam bentuk fi'l atau kata 
kerja. Dalam hal ini, 93 kali dalam bentuk kata 
benda tersebut digolongkan ke dalam tujuh 
bentuk yang tentunya dengan makna-makna 
yang berbeda. 

Bentuk pertama, yaitu al-walad ( SN - anak 
laki-laki), jamaknya adalah aulad (sy, ) yang 
pengertian dan penggunaannya tidak banyak 
berbeda dengan kata al-ibn («»Y!- anak laki-laki). 
Kata ini terulang sebanyak 56 kali, 33 kali di 
antaranya dalam bentuk mufrad atau tunggal, 
yaitu gl-walad, dan 23 kali di antaranya dalam 
bentuk jamak, yaitu aulad. Kata al-walad dalam 
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Al-Qur'an kadang-kadang berarti ‘anak laki-laki’ 
seperti dalam OS. An-Nisa' (4): 176 yang artinya: 
“Mereka meminta fatwa kedamu (tentang kalalah). 
Katakanlah: Allah memberi fatwa kepadamu tentang 
kalâlah (yaitu) jika seorang meninggal dunia, dan ia tidak 
memunyai anak laki-laki dan memunyai saudara 
perempuan, maka bagi saudaranya yang perempuan itu 
seperdua dari harta yang ditingalkannya,...”. Dan 
kadangkala menunjukkan kepada pengertian 
anak tanpa membedakan anak laki-laki dan anak 
perempuan, dan ini yang lebih banyak, seperti 
dalam OS. Sabâ’ [34]: 37. 

Bentuk kedua, yaitu al-walid (MV! - bapak/ 
ayah). Istilah ini terulang sebanyak tiga kali. 
Istilah lain yang juga sering digunakan dalam 
pengertian bapak atau ayah adalah al-ab (S1 = 
bapak/ayah). Meskipun demikian, ditemukan 
perbedaan-perbedaan. Menurut Al-Ashfahani, 
segala sesuatu yang menyebabkan terwujudnya 
sesuatu, memperbaiki, atau yang menampak- 
kannya disebut al-ab. Karena itu nabi disebut abul- 
mu 'minin ( PAYA $1 = bapak/ayah orang-orang 
yang beriman). Jadi, kata al-ab berbeda dengan 
kata al-wâlid (berasal dari kata walada yang berarti 
yang melahirkan). Yang jelas, al-ab pengertiannya 
lebih luas dari al-wilid, karena kata al-walid cende- 
rung menekankan aspek jenis kelamin (seks), 
misalnya kapasitas ayah dinyatakan dengan 
istilah al-wdlid seperti dalam QS. Luqman [31]: 33. 

Bentuk ketiga, yaitu al-wAlidan atau al-wilidain 
(IJIN ON = ayah ibu). Untuk kedua orang 
tua biologis yakni ibu dan ayah, Al-Our'an lebih 
sering menggunakan istilah al-wialidin atau al- 
wilidain. Istilah ini digunakan sebanyak 20 kali 
dalam Al-Qur'an, seperti dalam OS. An-Nisa' [4]: 
7 dan dalam OS. Al-Baqarah [2]: 83. 

Dapat dibandingkan dengan penggunaan 
mutsanna dari kata al-ab (Yi = bapak) yakni al- 
abawaini atau al-abawini (NGNIN cay! = ibu 
bapak) yang jarang digunakan untuk menyata- 
kan kedua orang tua. Bahkan, bentuk tersebut 
sering kali menunjuk kepada kedua nenek 
moyang manusia, Adam dan Hawa, seperti 
tersebut dalam OS. Al-A'raf [7]: 27. Dalam ayat 
tersebut, Tuhan menggunakan istilah abawaikum 
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(SA ) untuk Adam dan Hawa dan tidak 
pernah menggunakan kata al-wâlidân atau al- 
walidin sebagai istilah untuk Adam dan Hawa. 

Bentuk keempat, yaitu al-walidah (331 = 
ibu). Istilah ini terulang sebanyak empat kali, tiga 
kali di antaranya dalam bentuk mufrad atau tunggal 
al-walidah (33, ) dan sekali dalam bentuk jamak 
al-wâlidât (AAN ). Istilah al-walidah dalam Al- 
Our'an diartikan dalam kapasitasnya sebagai ibu, 
seperti dalam OS. Al-Baqarah [2]: 233 yang 
artinya: “Para ibu hendaklah menyusukan anak- 
anaknya selama dua tahun penuh, yaitu yang ingin 
menyempurnakan penyusuan...”. Adapun istilah al- 
umm ( 1) yang juga sering diartikan ibu, justru 
pengertiannya lebih luas dari pertama. Istilah 
kedua ini di samping berarti ibu, ia juga berarti 
inti dan pokok seperti dalam OS. Ali Imran (3): 7 
yang berbunyi kanng ummul- kitab wa âkharu 
mutasyabihat ( © O osh Ai A ja. „itulah 
inti/pokok-pokok isi Al-Qur'an dan yang lainnya 
[ayat-ayat] mutasyabihat) dan tempat tinggal 
atau tempat kembali seperti dalam QS. Al-Qari'ah 
(101): 9 yang berbunyi fa ummuhû hawiyah 
( ENE 456 = maka tempat kembali/tempat 
tinggalnya neraka Hawiyah). 

Bentuk kelima, yaitu walidan (155, = waktu 
masih anak-anak) disebut hanya sekali dalam Al- 
Qur'an, yaitu dalam OS. Asy-Syu'ara' [26]: 18 
yang artinya: “Firaun menjawab, bukankah kami telah 
mengasuhmu di antar (keluarga) kami, waktu masih 
kanak-kanak dan kamu tinggal beberapa tahun dari 
umurmu”. Ini digunakan dalam kaitan perdebatan 
di antara Musa as. dan Firaun yang dalam 
sejarah disebutkan bahwa Musa pernah tinggal 
bersama Firaun selama 18 tahun sejak kecil. 

Bentuk keenam, yaitu al-wildin (oa j= 
anak-anak/anak-anak muda) disebutkan se- 
banyak enam kali dalam Al-Qur'an, empat kali 
dalam arti “anak-anak' yaitu dalam OS. An-Nisa' 
(41: 75, 98, dan 127, serta OS. Al-Muzzammil 
(731: 17, sedangkan dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 
17 dan OS. Al-Insan (76): 19, keduanya berarti 
'anak-anak muda’; yaitu pelayan-pelayan surga 
dari anak-anak muda; yaitu pelayan-pelayan 
surga dari anak-anak muda yang tetap muda 
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selama-lamanya. 

Bentuk ketujuh, yaitu maulid ( > Fy a= yang 
dilahirkan/anak) terulang sebanyak tiga kali, 
yaitu dalam QS. Al-Baqarah [2]: 233 (dua kali) 
dan QS. Luqman [31]: 33. Ketiga kata maulid 
tersebut memunyai arti yang berbeda, bergan- 
tung pada kata yang menyertai di belakangnya, 
seperti maulid yang berarti 'ayah/bapak' karena 
disertai kata lahû ( 4 » JW) yaitu dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 233, sedangkan dalam OS. Luqmân 
[31]: 33 berarti 'anak' karena tidak disertai oleh 
kata tersebut. 

Sembilan ayat berikutnya dalam bantuk f1 
atau kata kerja, lima di antaranya dalam bentuk 
fi'il mâdhî yaitu walada dan wulida ( 35, \ V4 = 
melahirkan/dilahirkan) terdapat dalam QS. Ash- 
Shaffât [37]: 152 (Allah melahirkan. Dan sesungguh- 
nya mereka benar-benar orang-orang yang berdusta); QS. 
Al-Balad [90]: 3; QS. Al-Mujâdilah [58]: 2; QS. 
Maryam [19]: 15 dan 33, sedangkan empat di 
antaranya dalam bentuk fi'1 mudhari' yaitu alidu - 
yalidu, yûladu (45 — tu; — tuf = melahirkan/dilahir- 
kan). Terdapat a QS. Hûd [11]: 72 (istrinya 
berkata: sungguh mengherankan, apakah aku akan 
melahirkan anak padahal aku seorang perempuan tua...); 
QS. Al-Ikhlâsh [112]: 23 (dua kali); dan QS. Nûh 
[71]: 27. Semua kata walad tersebut berarti 


‘melahirkan atau dilahirkan’. + Nasaruddin Umar « 


WALIY (<3) 

Kata waliy ( (J3) berasal dari waly (33) yang 
berarti ‘dekat’. Bentuk jamak dari waliy (35) 
adalah auliya' ( 3 yí ). Dari akar kata inilah kata- 
kata seperti walâ-yalî ( A - ), yang berarti 
‘dekat dengan’, ‘mengikuti’, wallâ ( 7, ) yang 
berarti ‘menguasai’, ‘menolong’, ‘mencintai’, aulâ 
( 3 ) yang berarti 'menguasakan', 'memerca- 
yakan’, 'berbuat', misalnya pada aulia fulinan 
ma'rifan (Gx SP 3 fi ) yang berarti “berbuat 
kebaikan kepada si fulan', walan ( 3 4) berarti 
'menolong', 'membantu', 'bersahabat', tawala 
( J% ) berarti ‘berturut-turut’, tawalla ( 35) 
berarti 'menetapi', 'melazimi', ‘mengurus’, 
‘menguasai’, istauld 'alaih ( «fe JS) berarti 
‘memiliki’, 'mengalahkan', ‘menguasai’, al-auld 
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( PAS ) berarti 'yang paling berhak dan paling 
layak', wallf'an (SY, ) berarti “berpaling dari, 
meninggalkan’, dan aulâ ( 3) berarti 'yang 
menunjukkan ancaman dan ultimatum’, seperti 
pada aula lak (2 Si ) yang berarti ‘kecelakaan 
bagimu atau bencana/kecelakaan akan mende- 
katimu maka berhati-hatilah'. 

Semua kata turunan dari waly itu menunjuk 
kepada adanya makna 'kedekatan' kecuali bila 
diiringi kata depan 'an (2) secara tersurat dan 
tersirat seperti pada wallâ 'an ( 35) dan 
tawalla 'an (°? Jý) maka makna yang ditun- 
juknya adalah ‘menjauhi’ atau ‘berpaling’. 

Waliy (135) dengan demikian memunyai 
banyak arti, yakni 'yang dekat', 'teman', 'saha- 
bat’, ‘penolong’, ‘wali’, ‘sekutu’, ‘pengikut’, 
‘pelindung’, ‘penjaga’, ‘pemimpin’, ‘yang men- 
cintai’, ‘yang dicintai’, dan juga penguasa sama 
dengan waliy ( (J3 ) jamaknya wulâh ( 39 ). 

Waliy (35), bentuk adjektiva dari waliya 
( Pr ) dalam Al-Qur'an disebut 44 kali, sedangkan 
bentuk jamaknya, auliya' ("1 ) disebut 42 kali. 
Dalam bentuk mufrad, waliy disebutkan antara 
lain pada OS. Al-Baqarah [2]: 107 dan 282, OS. 
An-Nisa' (4): 45, OS. Al-Ma'idah [5]: 55, OS. Al- 
A'raf [7]: 155, OS. Saba' [34]: 41, OS. Al-Isra' (17): 
33, serta OS. Yusuf [12]: 101. 

Jarak dari waliy, waliya disebutkan antara lain 
pada OS. Ali Imran [3]: 28, OS. An-Nisa [4]: 76, 
OS. Al-Ahzab [33]: 6, dan OS. Fushshilat [41]: 31. 

Dalam Al-Qur'an kata waliy, bentuk ism fd'il 
dari waliya disebut satu kali, yaitu dalam OS. Ar- 
Ra'd (13): 11. 

Penyebutan waliy (dalam bentuk mufrad) 
lebih banyak menunjuk pada Allah, dan merupa- 
kan nama dari nama-nama Allah (asmd'ullahil- 
husna). Penunjukan Allah sebagai waliy, antara 
lain dalam OS. Al-Bagarah (2): 107 dan 120, OS. 
An-Nisa [4]: 45 dan 75, OS. Al-An'am [6]: 51 dan 
70, OS. At-Taubah [9]: 116, OS. Al-Kahf (18): 26, 
OS. Al-Ankabiit [29]: 22, OS. As-Sajadah [32]: 4 
serta QS. Asy-Syura (42): 9 dan 28. Penyebutan 
Allah sebagai waliy biasanya diiringi dengan 
penafian wali-wali selain Allah, sebab Allah 
adalah wali yang hakiki, Dia yang menguasai 
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dan mengatur langit dan bumi serta segenap 
isinya, Dia yang menghidupkan dan mematikan, 
Dia yang menetapkan hukum di dunia dan 
memberi keputusan akhir di akhirat. Secara 
umum Allah adalah wali seluruh umat manusia 
(OS. Asy-Syura [42]: 9) dengan arti penguasa, 
pelindung. Namun, secara umum, Allah wali 
orang-orang yang beriman (OS. Al-Baqarah [2]: 
257 dan OS. Ali Imran [3]: 68) yakni pelindung 
dan penolong orang-orang yang beriman. 
Penunjukan Allah sebagai wali yang khusus juga 
disebutkan dalam OS. Ali “Imran (3): 122, yakni 
Allah adalah wali dari dua kelompok Islam yang 
ingin melakukan desersi dalam Perang Uhud 
melawan kaum musyrik pada tahun ketiga 
hijriah dan dalam OS. Al-A'raf [7]: 196 yang 
mengemukakan pengakuan Nabi Muhammad 
bahwa walinya hanyalah Allah yang menurun- 
kan Al-Our'an dan memberi perlindungan pada 
orang-orang yang saleh serta pada OS. Al- 
Jatsiyah (45): 19 yang menyatakan bahwa Allah 
adalah Wali orang-orang yang bertakwa. 

Menurut Ath-Thabarsi, Allah adalah waliy 
orang-orang yang beriman karena tiga hal: (1) 
Memberi pertolongan kepada mereka dalam 
menegakkan argumen, hujjah, dan hidayat, (2) 
Memenangkan mereka di atas agama lawan, (3) 
Memberi pahala kepada mereka karena ketaatan 
dan membalas amal-amal saleh mereka. 

Kata waliy, kebanyakan dalam bentuk 
jamak auliya' juga menunjukkan pada selain 
Tuhan, seperti orang-orang yang beriman dan 
bertakwa yang disebut wali-wali Allah (OS. 
Ytinus (10): 62-63) dengan arti orang-orang yang 
dekat dengan Allah, pencipta-pencipta-Nya, 
orang-orang yang dekat kepada-Nya, orang- 
orang yang dicintai Allah. Para malaikat juga 
disebut wali (OS. Fushshilat [41]: 31) yang 
senantiasa menemani dan mendukung yang 
beriman lagi istigamah dalam kehidupan dunia 
dan akhirat. Ada juga kata wali yang menunjuk 
pada sembahan selain Allah seperti patung- 
patung berhala, orang-orang saleh, malaikat dan 
jin yang dipuja dan diminta pertolongan dan 
perlindunganya (OS. Al-Kahfi (18): 50 dan OS. . 
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Az-Zumar [39]: 3). wali juga menunjuk pada 
setan dan thagut, pemimpin kesesatan yakni 
wali orang-orang kafir dengan arti sekutu, 
teman, pemimpin orang-orang kafir (QS. Al- 
Baqarah (2): 257 dan QS. Al-A'raf (7): 27). 

Waliy juga menunjuk pada manusia- 
manusia yang kafir dan durhaka kepada Tuhan 
sehingga disebut wali setan (QS. Al-An'am [6]: 
121 dan 128 serta OS. Ali “Imran (3): 175) yakni 
pengikut, sekutu, teman, dan yang dekat dengan 
setan. 

Waliy juga dipergunakan dalam hubungan 
interaksi di antara mukmin dan mukmin yang 
lain dan di antara orang kafir dan sesama orang 
kafir. Orang beriman adalah wali sesamanya 
orang beriman (QS. At-Taubah [9]: 71) dengan 
arti penolong, teman, sahabat setia sesamanya 
orang beriman baik laki-laki maupun perem- 
puan dalam memerintahkan yang makruf dan 
mencegah kemungkaran, mendirikan shalat, 
menunaikan zakat, dan taat kepada Allah dan 
Rasul-Nya. Demikian pula orang-orang kafir di- 
sebut wali sesamanya orang-orang kafir karena 
saling menolong, bantu-membantu, saling sim- 
pati di dalam membiarkan kemungkaran dan ke- 
durhakaan terhadap Allah dan mendustakan 
Nabi Muhammad (QS. Al-Anfâl [8]: 73 dan OS. 
Al-Jatsiyah (45): 19). 

Waliy juga menunjuk secara khusus pada 
Nabi Muhammad saw. yang disebut di antara 
Allah dan orang-orang yang beriman (OS. Al- 
Ma'idah (5): 55), dengan arti penolong orang- 
orang beriman yang berjihad di jalan Allah. 

Arti-arti lain yang ditunjuk kata waliy dalam 
Alquran adalah 'anak', ‘keturunan’ (OS. Maryam 
(19): 5) sehubungan dengan permohonan Nabi 
Zakaria kepada Tuhan agar istrinya yang mandul 
dikaruniai seorang pewaris dan pelanjut risalah- 
nya: arti 'saudara seagama’ (OS. Al-Ahzab [33]: 
6): arti 'yang menguasai’, ‘yang mengurus’, ‘yang 
menjaga’ (OS. Al-Anfal [8]: 34) yakni yang 
mengurus Masjid Haram, dan arti 'ahli waris’ (OS. 
Al-Isra' (17): 33 dan OS. An-Naml (27): 49). 

Waliy juga menunjuk pada orang-orang kafir 
di dalam konteks larangan dalam umat Islam 
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Salah satu makam wali: yaitu orang yang beriman dan selalu 
bertakwa 


untuk mengambil wali di luar umat Islam baik 
orang-orang kafir itu kafir musyrik (OS. Ali Imran 
(3): 28 dan OS. An-Nisa' (4): 144), kaum Yahudi 
dan Nasrani (OS. Al-Ma'idah [5]: 1) maupun 
orang-orang munafik (OS. Al-Ma'idah [5]: 7) seka- 
lipun orang-orang kafir itu saudara kandung dan 
ayah sendiri (OS. Al-Mumtahanah [60]: 1). Waliy 
yang dimaksud dalam ayat-ayat larangan itu 
ialah teman akrab tempat menumpahkan rahasia 
karena mereka memusuhi Islam. 4 Rusydi Khalid « 


WALIY, AL- (1951) 

Kata waliy (195) terambil dari akar kata waw, 
lam, dan ya”, makna dasarnya adalah dekat. Dari 
sini berkembang makna-makna baru, seperti 
pendukung, pembela, pelindung, yang mencintai, lebih 
utama, dan lain-lain, yang kesemuanya diikat oleh 
benang merah kedekatan. 

Dalam Al-Our'an, kata waliy terulang 
sebanyak 44 kali. Antara lain bermakna anak, 
teman, yang berhak menikahkan, yang mewakili, yang 
memerdekakan, setan, keluarga dekat, Rasul saw., Allah 
swt., dan lain-lain. 


1062 


Waliy. Al- 


Kedekatan Allah kepada makhluk-Nya 
dapat berarti “pengetahuan-Nya tentang 
mereka” dan dapat juga dalam arti “cinta, 
pembelaan, dan bantuan-Nya”. Yang pertama 
berlaku terhadap segala sesuatu, ini dilukiskan 
terhadap manusia dengan firman-Nya: 


-2E a2 Sa s?o P ka apr PE EA A 
BPI YEI Ani ea igap G Aai al a a 
ang IS S 

“Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia 
dan mengetahui apa yang dibisikkan oleh hatinya, dan 


Kami lebih dekat kepadanya daripada urat lehernya” (OS. 
Qaf (50): 16). 


Adapun yang berarti cinta, bantuan, 
perlindungan dan rahmat-Nya, maka itu tertuju 
kepada orang-orang mukmin, antara lain 
diungkap oleh firman-Nya: 


alba a Gako 1 i L pii Y 
osi Ca Lag EU 

“Sesungguhnya rahmat Allah amat dekat kepada orang- 

orang yang berbuat baik” (OS. Al-A'raf [7]: 56). 


Yang dapat mencakup kedua makna di atas, 
pengetahuan dan cinta, bantuan dan perlin- 
dungan-Nya adalah firman-Nya dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 186. 

Penggunaan kata Waliy jika menjadi sifat 
Allah hanya ditujukan kepada orang-orang yang 
beriman, karena itu kata Waliy bagi Allah 
diartikan dengan pembela, pendukung, dan sejenis- 
nya, tetapi, pembelaan dan dukungan yang 
berakibat positif, serta berkesudahan baik. 


M CE E A 
A 2 . s23 n3383 NE AISR brg Ga 
IP MAA AI GS TAG 
HL ed JET Ibu LSI a 

“Allah Pelindung orang-orang yang beriman, Dia 
mengeluarkan mereka dari kegelapan (kekafiran) kepada 
cahaya (iman). Dan orang-orang yang kafir, pelindung- 
pelindung mereka adalah setan, yang mengeluarkan 
mereka dari cahaya kepada kegelapan (kekafiran). Mereka 


itu adalah penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya” 
(OS. Al-Baqarah (2): 257). 
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Dukungan dan perlindungan positif dari 
siapa pun, pada hakikatnya bersumber dari 
Allah dan atas izin-Nya, karena itu dapat 
dimengerti pernyataan-Nya bahwa siapa yang 
tidak menjadikan Allah Waliy, atau tidak 
dilindungi dan dibantu oleh-Nya, maka yang 
bersangkutan tidak lagi akan dapat menemukan 
Waliy lain, dengan perlindungan dan perto- 
longan seperti diuraikan di atas. (OS. Al-Bagarah 
[2]: 107, Asy-Syura [42]: 8, 44). 

Ayat-ayat di atas menjelaskan bahwa 
kewalian wilayah (&Y,) Allah kepada orang- 
orang Mukmin antara lain berupa petunjuk dan 
anugerah-Nya kepada akal dan jiwa mereka, 
sehingga tidak ada kekuasaan bagi seseorang atas 
orang lain menyangkut kepercayaannya, karena 
Allah telah menganugerahkan kepada setiap insan 
potensi untuk percaya, dan berkat bantuan Allah 
itulah orang-orang Mukmin meraih keimanan, 
bahkan meningkatkan keimanannya. Berkat 
bantuan dan perlindungan-Nya juga, 

MERE KU gp Lagi peta Ga cah Li 

Dina ga 
“Orang-orang yang bertakwa bila ditimpa rayuan dari 
setan, mereka ingat (kepada Allah) maka ketika itu juga 
mereka melihat kesalahan-kesalahannya” (OS. Al-A'raf 
[7]: 201). 

Ini berbeda dengan orang-orang yang 
menjadikan setan sebagai wali atau penuntun dan 
pembela mereka. Setan membelokkan manusia 
dari fitrahnya yang suci kepada kekotoran jiwa. 

Seseorang bisa saja memperoleh perlin- 
dungan dari selain Allah, bahkan yang melin- 
dungi itu pun dinamai Al-Our'an sebagai waliy, 
tetapi perlindungan itu berakibat buruk terha- 
dap yang dilindunginya, bila perlindungan 
tersebut tidak dilakukan atas dasar apa yang 
direstui Allah. 

Memang, Al-Qur'an memperkenalkan ba- 
nyak ragam Waliy, tetapi kewalian (wilayah) 
mutlak hanya milik-Nya. Di samping Allah dan 
Rasul-Nya, orang-orang beriman pun masing- 
maing dinamai Al-Our'an sebagai waliy (OS. Al- 
Mad'idah [5]: 55). 
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Bertolak belakang dengan wali-wali di atas, 
adalah orang-orang yang menjadikan setan 
sebagai waliy (OS. al-A'raf (7): 30 dan an-Nisa' 
[4]: 76).Yang dimaksud adalah orang-orang kafir 
dan semua yang mengajak kepada nilai-nilai 
yang bertentangan dengan nilai Lara 


Ga SES yani TI medan LAS alis 


pa SL; u ANI 
“Adapun orang-orang yang kafir, sebagian mereka 
menjadi waliy /pelindung bagi sebagian yang lain” (QS. 
Al-Anfâl [8]: 73). 

Bukan hanya pengaktualan potensi hidayah 
dan taufiq Allah yang menandai kedekatan-Nya 
kepada orang yang beriman. Kedekatan-Nya 
dalam arti cinta, perlindungan, dan bantuan-Nya 
sangat beragam, bahkan menurut pakar tafsir, ar- 
Razi, kedekatan di atas tidak terbayangkan. 
Seorang wali Allah yang dekat dan mendekat 
kepada-Nya dengan menelusuri jalan kebenaran, 
akan mendapatkan hal-hal yang sulit, kalau 
enggan berkata mustahil dilukiskan dengan kata- 
kata. Karena itu dipesankan oleh para pakar 
bidang ini, agat pengalaman rohani yang dialami 
hendaknya dirahasiakan, karena sangat mungkin 
bila disampaikan akan diingkari oleh yang tidak 
menelusuri jalan yang ditelusuri oleh sang wali. 

Imam Al-Ghazali mendefinisikan makna al- 
Waliy sebagai “Dia yang mencintai dan mem- 
bela.” Karena itu, 


e g4 = » 


Da ma $; Ale LS y a AAN LA gi 
“Ingatlah, sesungguhnya wali-wali Allah itu tidak ada 
kekhawatiran terhadap mereka dan tidak (pula) mereka 
bersedih hati” (QS. Yiinus [10]: 62) 


dan karena itu pula, “Siapa yang memusuhi wali-Ku 
maka Aku telah mengumumkan perang terhadapnya.” 
Demikian firman Allah dalam sebuah hadits 
Qudsi. 

Kata Waliy juga dapat disandang oleh 
manusia beriman dan bertakwa dalam arti, dia 
menjadi pencinta Allah, pencinta Rasul-Nya, 
dan pendukung serta pembela ajaran-ajaran- 
Nya (QS. Ali “Imran (3): 31). Demikian, wa Allah 
A'lam. » M. Quraish Shihab + 
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WAOAR (384) 
Kata wagir adalah bentuk infinitif dari kata 
wagura-yauguru-wagdratan wa wagaran ('$5 — “5, 
98333563) yang mengandung arti ‘tenang, 
teguh, penuh kesungguhan, tetap pendirian’ 
sehingga apabila dikatakan wagurar-rajul 
(Je “ji 3, ) maka yang dimaksud adalah kana 
razinan dzâ wagirin ( j% 35 É; 2) 5 0S = lelaki itu 
memiliki ketenangan, kesungguhan, dan keteta- 
pan pendirian). Dalam wazan fa'ala-yaf'ilu 
( dai — Ja) atau fa'ila- yaf'alu (Jak — Jas), 
yaitu wagara-yagiru ( Pi 3, ) atau wagira- 
yaugaru-wagran ( f — 3 — 5 ) kata tersebut 
mengandung arti ‘sumbatan’ sehingga apabila 
dikatakan wugirat udzunuhi (28 ai an, 33 ), maka 
yang dimaksud ialah tsagulat udzunuhil ( á an ala 
= = tersumbat telinganya) atau dzahaba sam 'uha 
kulluh ( kas 155 = pendengarannya hilang 
semua); atau bisa pula berarti 'retak' seperti di 
dalam kalimat wagaral-'azhma (Haa 35) yang 
berarti shada'ahii (4:5 - ia meretakkan tulang itu). 
Kata wagir (6, 3) dengan berbagai bentuk 
dan variasinya disebutkan sebanyak sembilan 
kali dalam Al-Qur'an: (1) di dalam bentuk wagar 
(6 5,) sendiri satu kali (OS. Nûh (71): 13) yang 
berarti 'azhamatan ( 4. = kebesaran/keagungan) 
dalam kalimat Mâ lakum lâ tarjina lillahi wagara 
(983 Á oy Yi Ú = Mengapa kamu tidak 
percaya akan kebesaran Allah?). Para mufasir 
memberikan beberapa penafsiran mengenai 
maksud ayat ini. Pertama, menurut Mujahid dan 
Ikrimah, ayat tersebut mengandung arti Mâ 
lakum lâ ta'rifina lillahi 'azhamah ( Sp AN Kav 
Alas &- Mengapa kamu tidak mengenal kebe- 
saran Allah?). Kedua, menurut Ibnu Abbas, yang 
dimaksud ialah Ma lakum lâ takhsyauna lillahi 'igaba 
(Ge ù oÝ Su - Mengapa kamu tidak 
takut terhadap siksaan Allah?). Ketiga, menurut 
Al-Hasan: Mâ lakum lâ ta njuna! lillâhi hagqaha 1 wala 
tasykurina ni'amaha ( Yo ad SPAN L 
ani Ol Yui = Mengapa kamu tidak Sa 
2 an hak-hak Allah dan tidak mensyukuri 
nikmat-nikmat-Nya). Keempat, menurut Ibnu 
Zaid: Ma fakin lâ tu'addina lillâhi tha'ah 
(isb Š OP N iu = Mengapa kamu tidak 
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menunaikan kewajiban taat kepada Allah?). 
Kelima, menurut Ibnu Bahr: Mâ lakum lâ tutsbitûna 
wihdâniyyatallâhi wa annahû ilâhukum alladzi lâ ilaha 
lakum siwâhu ( S Aga a alay YAN Kar 
alg si Jy gil = Mengapa kamu tidak mene- 
tapkan kemahaesaan Allah dan bahwa Allah 
adalah Tuhanmu yang tidak ada Tuhan bagimu 
selain-Nya?). Keenam, menurut Al-Kalbi dan 
Mugatil: Mâ lakum lâ takhafana lillahi 'azhamatan 
fit-taukîd (X3 SL SA BEN u= Me- 
ngapa kamu a takut terhadap kebesaran 
Allah dalam tauhid?). Ketujuh, menurut Qatadah: 
Ma lakum lâ tarjûna lillâhi “Agibah ( & SAI Su 
16 = Mengapa kamu tidak percaya terhadap 
siksaan Allah?), (2) Dalam bentuk wagrun (” "34 ) di- 
sebutkan dua kali yang keduanya mengandung 
arti yang sama, yaitu shamamun wa tsigalun 
yamna'us-sam'a (RA Pa Ta, m~ = Penutup 
dan penyumbat telinga yang menghalangi 
pendengaran) atau ats-tsaqilu fil-udzun 
(3 3 Ja - sumbatan di telinga): Pertama, 
dalam OS. Fushshilat (41): 5: 


A gy a EA Sg Lag IP, 
wa gala gulibuna fi akinnatin mimmåâ tad nd ilaihi wa 
fi adzâninâ wagrun... 

Mereka berkata, “Hati kami berada di dalam tutupan 
[yang menutupi] apa yang kamu seru kami kepadanya 
dan di telinga kami ada sumbatan ...”), 


kedua, dalam surah yang sama, OS. Fushshilat 
(41): 44: 
Z yall.. 


E g 


pena yag 133 Se 3 Dih Ý 


(... walladzîna IA yu'minilna fi adzânihim waqrun wa 
huwa 'alaihim 'ama....) 

(... Dan orang-orang yang tidak beriman pada telinga 
mereka ada sumbatan, sedangkan Al-Qur'an itu suatu 
kegelapan bagi mereka. ...). 


(3) Dalam bentuk wagran ( 33 ) disebutkan empat 
kali. Semuanya mengandung arti yang sama 
dengan kata wagrun ( Er ) yang terdapat dalam 
dua ayat pada QS. Fushshilat di atas: Pertama, 
QS. Al-An'am [6]: 25, 
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Aa e IE ae a Ba ANG 
ol ASI nga JS Ulang A D ya ra 


33 mts Gi a 
(Waminhum man yastami'u ika Waja'alng ‘alâ 
gulibihim akinnatan an yafgahiihu wa fi adzânihim 
wagra...) 
(Dan di antara mereka ada orang yang mendengarkan 
IbacaanI-mu, padahal, Kami telah meletakkan tutupan 
di atas hati mereka [sehingga mereka tidak] memahaminya 
dan [Kami letakkan) sumbatan di telinganya. ...). 


Kedua, OS. Al-Isrâ' (171: 46, 
A Eza « s 3”. Esg IE F 
IBI 33 312 a gais Ol KST apad JP uss 


D Amal Ge ijy o4 Oli g 46 S3 
(waja 'alng “ala qulûbihim akinnatan an yafqahiihu wa 
fi adzânihim wagran wa idzâ dzakarta rabbaka fil-Our'ani 
wahdahu wallau ‘alâ adbirihim nufûrâ) 

“dan Kami adakan tutupan di atas hati mereka dan 
sumbatan di telinga mereka agar mereka tidak dapat 
memahaminya. Dan apabila kamu menyebut Tuhanmu 
saja dalam Al-Qur'an, niscaya mereka berpaling ke 
belakang karena bencinya.” 


Ketiga, QS. Al-Kahfi [18]: 57, 
E EE E em E E Me A 
elole G oppii ol asl apd JS Wan b... 


(... innâ ja'alnâ 'ala qulûbihim akinnatan an yafgahihu 
wa fi adzdnihim wagra ...) 

... Sesungguhnya Kami telah meletakkan tutupan di atas 
hati mereka Isehingga mereka tidak) memahaminya, dan 
[Kami letakkan pula) sumbatan di telinga mereka, ...” 


Keempat, QS. Luqmân (31):7, 


a r -A z 


KEPADA aain (j Gigi ae 5 153 


AN AI a De A 
(wa idza tutld ‘alaihi ayâtunâ walld mustakbiran ka'an 
lam yasma'hh ka'anna fi udzunathi wagran fabasysyirhu 
bi'adzabin alim) 
“Dan apabila dibacakan kepadanya ayat-ayat Kami, dia 
berpaling dengan menyombongkan diri seolah-olah dia 
belum mendengarnya, seakan-akan ada sumbatan di 
kedua telinganya, maka beri kabar gembiralah dia dengan 
azab yang pedih.” 
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(4) Dalam bentuk wigran (V3 ») satu kali (OS. Adz- 
Dzariyat (51): 2:) dengan pengertian as-suhubu 
tahmilul-amthara hamlâ (JELAS YSS SEN = 
awan yang mengandung hujan), dalam kalimat 
falhamilati wigrd (V, 033 cold = dan awan yang 
mengandung hujan). (5) Dalam bentuk tuwaggirtihu 
(gpu ) satu kali (OS. Al-Fath (48): 9) yang 
Ne arti tu 'azhzhimihu wa tubajjilahu 
MA Bag dyah = engkau membesarkan dan 
mengagungkan Nya), dalan kalimat 


fo saas oi 


Bu oyag OET 21333 Aga SU ya 


Sel 
(li tu'ming billahi wa Rasûlihî wa tu'azzirahu wa 
tuwaggiriihu wa tusabbihiihu bukratan wa ashila) 
“Supaya kamu sekalian beriman kepada Allah dan Rasul- 
Nya, menguatkan lagamal-Nya, membesarkan-Nya, dan 
bertasbih kepada-Nya di waktu pagi dan petang.” 
+ A. Hafiz Anshary AZ « 


3 

WAOUD (33 ) 
Kata waqûd ( > 3 ^; ) adalah ism yang terambil dari 
wagada ( £ 33 3, )- yagidu ( 35; 3)- wagdan (155" £ Ygidatan 
(Ga Ywigdinan (Was 5 Ywugiidan 0s 3 3 4g). Akar 
kata tersebut menunjuk pada makna 'menyala' 
dan api itu sendiri disebut al-wagd (SW ), 
sedangkan kayu bakar atau semua yang di- 
jadikan bahan bakar disebut wagid (55, ). 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata ini ada lima macam, yaitu 
bentuk wagûd ( »,5 54) terdapat pada 4tempat (QS. 
Al-Baqarah (2): 24, QS. Ali Imran (3): 10, QS. At- 
Tahrim [66]: 6, dan OS. Al-Burij [85]: 5), bentuk 
migadah (355,4 ), terdapat pada satu tempat (OS. 
Al-Humazah (104): 6), bentuk fil mâdhî, istaiigada 
(SZ) dan augadi (1 sa ) masing-masing 
terdapat pada satu tempat (OS. Al-Baqarah [2]: 
17 dan OS. Al-Ma'idah (51:64), bentuk fil mudhari', 
gone (oy ), yûqadu (38), dan tagidina 
( DAH ) masing-masing terdapat pada satu 
tempat (QS. Ar-Ra'd [13]: 17, OS. An-Nur [24]: 
35, dan OS. Yasin [36]: 80), dan bentuk fil amr, 
aûqid ( GA ), terdapat pada satu tempat (OS. Al- 
Gashash [28]: 38). 

Penggunaan bentuk wagid (55, ) dan 
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bentuk al-mûqadah ( si ) semuanya berkaitan 
dengan gambaran neraka yang dipersiapkan 
untuk orang-orang kafir dan orang-orang yang 
durhaka. Dalam OS. Al-Burtij (85): 5, disebutkan 
bahwa neraka itu dzâtil wagiid ( 5,5 A 25 ). Menu- 
rut qiraat yang umum kata waa (> H 4) dibaca 
dengan wâwu maftûhah, waqûd ( >° H 5 ) yang berarti 
‘kayu bakar atau bahan bakar’. Kata dzitil wagûd 
( 333 25 ) mengandung arti bahwa api neraka 
itu memunyai bahan bakar dan bahan bakarnya 
terdiri atas manusia dan batu sebagaimana 
dijelaskan pada OS. Al-Bagarah (2): 24, OS. Ali 
Imran [3]: 10, dan OS. At-Tahrim [66]: 6. 

Qatadah, Abu Raja', dan Nash bin Asim 
membacanya dengan wiwu madhmiimah, wugud 
( BAT ) sebagai mashdar dari wagada ( 8, ) yang 
menunjukkan bahwa api neraka itu menyala dan 
menghanguskan. Demikian juga kata mûqadah 
Gi ya 4 ) pada OS. Al-Humazah (104): 6, menunjuk 
pada api neraka yang dinyalakan yang menjadi 
peringatan bagi orang-orang yang selalu meng- 
gunjing dan mencela orang lain serta menum- 
puk-numpuk harta, tanpa dibelanjakan ke jalan 
yang diridhai oleh Allah swt. 

Penggunaan bentuk fil madhi, istaûqada 
(45°21 ) yang terdapat pada OS. Al-Baqarah (2): 
17 menunjuk pada makna 'menyalakan (api). 
Ayat itu berkaitan dengan perumpamaan 
tentang orang-orang munafig yang menyalakan 
api, setelah api itu menerangi sekelilingnya, Allah 
hilangkan cahaya (yang menyinari) mereka dan 
membiarkan mereka di dalam kegelapan, tidak 
melihat. Perumpamaan ini menunjukkan bahwa 
apa yang mereka upayakan sia-sia belaka tanpa 
ada manfaat baginya kecuali hanya sekejap. 
Sebagian mufasir mengatakan bahwa yang di- 
umpamakan di sini adalah sikap mereka yang 
tidak pernah memiliki iman sama sekali (OS. Al- 
Baqarah [2]: 8). Sebagian lagi mufasir menga- 
takan bahwa yang diumpamakan dari mereka 
justru sikapnya yang pernah beriman lalu kafir 
(OS. Al-Munafigin (63): 3). Namun, kedua 
penafsiran yang berbeda ini menyatakan bahwa 
upaya mereka menyatakan imannya ketika 
mereka berada di tengah-tengah umat Islam 
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tidak ada artinya kalau pun ia memperoleh 
manfaat, seperti hak warisan, hak atas harta 
rampasan perang, hak keamanan bagi diri, anak, 
dan keluarga serta hartanya maka itu hanya 
sekejap dan bersifat duniawi karena setelah 
meninggal, mereka tidak akan mendapat cahaya 
sebagaimana orang-orang yang beriman (OS. Al- 
Hadid (57): 13): bahkan, mereka akan dimasukkan 
ke tingkatan neraka yang paling bawah. (OS. An- 
Nisâ’ [4]: 145). 

Penggunaan fil mâdhî, augadi (\ 4°} ) yang 
terdapat pada OS. Al-Mâ'idah [5]: 64 yang 
dirangkaikan dengan kata nâral harb ( E = 
api peperangan) diartikan dengan ‘mengobarkan 
atau menyulut api peperangan’. Ayat itu menje- 
` laskan perilaku orang-orang Yahudi yang 
kerjanya menyebarkan peperangan dan keru- 
sakan di tengah-tengah masyrakat. Namun, 
Allah senantiasa memadamkan atau meng- 
gagalkan usaha mereka dan Allah menimbulkan 
permusuhan dan kebencian di antara mereka 
sendiri sampai hari kiamat. 

Penggunaan bantuk fil mudhari', yûqidûna 
(5555y ) yang terdapat dalam QS. Ar-Ra'd [13]: 
17 menunjuk pada pembakaran dan peleburan 
logam yang akan dijadikan perhiasan. Dalam 
ayat itu Allah mengemukakan dua perumpama- 
an, yaitu hujan yang menimbulkan banjir serta 
peleburan logam menjadi perhiasan yang dua- 
duanya menimbulkan buih, tetapi buih itu akan 
hilang dan hanya yang bermanfaat itu yang akan 
tinggal. Sebagian mufasir mengatakan bahwa 
perumpamaan itu menunjuk pada kebenaran 
dan kebatilan, jika keduanya bersatu maka 
kebatilan tidak akan kekal sebagaimana buih 
pada kedua perumpamaan itu. Ali bin Abi 
Thalhah dari Ibnu Abbas mengatakan bahwa itu 
adalah perumpamaan bagi hati berdasarkan 
kadar keimanan dan keraguannya. Keraguan di 
dalam beramal diumpamakan dengan buih yang 
tidak ada manfaatnya, sedangkan amal yang 
disertai keyakinan dan keikhlasan itulah yang 
akan bermanfaat bagi pelakunya. 

Kemudian penggunaan fi'! mudhiri' majhûl, 
yûqadu ( KA ) menunjuk pada makna 'dinya- 
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lakar’. Ayat ini merupakan gambaran perum- 
pamaan cahaya Allah (berupa hidayah Al- 
Our'an dan iman yang ditanamkan dalam diri 
orang yang beriman), yaitu “seperti lubang yang 
tak tembus, yang di dalamnya ada pelita besar. 
Pelita itu di dalam kaca dan kaca itu seakan-akan 
bintang (yang bercahaya) seperti mutiara, yang 
dinyalakan dengan minyak dari pohon yang 
banyak berkahnya, yaitu pohon zaitun yang 
tumbuh tanpa (ada sesuatu yang menaungi) di 
sebelah timur maupun di sebelah barat.” (OS. 
An-Niir [24]: 35). Gambaran itu merupakan 
puncak kecemerlangan dan keindahan cahaya 
yang digambarkan tersebut. 

Penggunaan bentuk fil mudhiri', tagidina 
(O5 ) yang terdapat dalam OS. Yasin [36]: 80 
menunjuk pada terjadinya nyala api dari pohon 
yang hijau. Kenyataan itu disebutkan di antara- 
nya untuk menunjukkan kemampuan Allah 
membangkitkan manusia kembali setelah me- 
ninggal. Dalam tafsir Al-Ourthubi disebutkan 
bahwa orang kafir menyangsikan kebangkitan 
manusia setelah meninggal dengan mengatakan 
bahwa nuthfah (air mani) dapat berubah dan 
tumbuh jadi manusia karena nuthfah itu mengan- 
dung unsur panas dan basah yang merupakan 
potensi hidup sehingga wajar kalau ia bakal 
berproses menjadi makhluk hidup, sedangkan 
tulang manusia, setelah meninggal mengandung 
unsur dingin dan kering yang tidak terkandung 
di dalamnya potensi hidup. Jadi bagaimana bisa 
timbul kehidupan darinya! Maka, turunlah ayat 
ini yang menyatakan bahwa Dialah yang menja- 
dikan bagi kalian api dari pohon yang hijau. 
Artinya pohon hijau itu mengandung air dan air 
itu dingin dan basah dan kontradiktif dengan 
api, dan keduanya tidak bisa bertemu, tetapi 
Allah menjadikan api dari pohon yang hijau itu 
yang menunjukkan bahwa Dia mampu menja- 
dikan sesuatu dari sesuatu yang sifatnya kon- 
tradiktif seperti menghidupkan kembali manusia 
setelah menjadi tulang-belulang: bahkan, Dia 
mampu atas segala sesuatu. 

Adapun penggunaan bentuk fi'l amar, aûqid 
(¿us f ) yang terdapat dalam OS. Al-Qashash [28]: 
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38 menunjuk pada ketakabburan Firaun yang 
mengaku sebagai Tuhan. Ketika Nabi Musa 
menyebutkan Adanya Tuhan yang menciptakan 
alam ini maka Firaun menyuruh perdana mentri- 
nya, Haman, membakar batu-bata sebanyak 
mungkin untuk membuat bangunan yang sangat 
tinggi agar dia bisa naik menantang Tuhan yang 
dikatakan oleh Nabi Musa atau untuk membuk- 
tikan bahwa apa yang dikatakan Musa itu tidak 
benar. « Muhammad Wardah Agil « 


WARITS (315) 

Kata wirits adalah bentuk ism fail ( Jeú e~! = 
menunjukkan pelaku) dari kata waratsa - yaritsu - 
wartsan, wa irtsan, wa turatsan ( — & P5 Ý 
Tag É, 3 Tn Kata ini terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf w&w ( aah râ (siy), 
dan tsd' (,t), yang makna pokoknya berkisar 
pada 'peralihan sesuatu kepada sesuatu yang 
lain’. Jadi, waratsa ( &, ) berarti ‘mewarisi’, baik 
materi maupun selainnya, baik karena keturu- 
nan maupun sebab yang lain. Pakar bahasa, Az- 
Zajjaj mengartikan kata wirits (&) sebagai 
'segala sesuatu yang tinggal setelah ada yang 
pergi’. 

Dalam Al-Qur'an, kata wirits ( LNG )— 
tepatnya al-wirits (Sy) ni) )—disebutkan hanya 
sekali dalam bentuk tunggal mufrad, yakni pada 
OS. Al-Baqarah [2]: 233. Akan tetapi, dalam 
bentuk jamaknya ditemukan lima kali, tiga | di 
antaranya dengan kata al-wiritsin ( -ms PAN ) 
yaitu pada OS. Al-Anbiya (21): 89 dan OS. Al- 
Oashash [28]: 5 dan 58, sedangkan dua lainnya 
dengan kata al-wiritsiin ( 0») J |), dalam QS. Al- 
Hijr [15]: 23 serta QS. Al- Mu'mintin [23]: 10. 

Untuk kata al-wârits ( & yl AI ) — dalam bentuk 
tunggal— yang merupakan satu-satunya di 
dalam Al-Qur'an, digunakan dalam konteks 
pembicaraan tentang hal-hal yang harus dilaku- 
kan oleh ahli waris (yang mewarisi), sebagaimana 
firman Allah dalam QS. Al-Baqarah (2): 233. 

Menurut Muhammad Ali Ash-Shabuni 
bahwa dalam ayat ini, kata “anak-anak” selalu 
dihubungkan dengan kedua orang tuanya, yang 
mengandung maksud agar dikasihani dan 
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disayangi. Sebab, anak bukanlah orang lain yang 
terpisah dari ayah dan ibunya, kendati keduanya 
telah bercerai. Ungkapan, seperti “ini adalah 
ibunya dan itu adalah ayahnya” tetap melekat. 
Oleh karena itu, kewajiban kedua belah pihak 
adanya menyayangi anak-anak itu. Jangan 
sampai permusuhan yang terjadi antara ayah 
dan ibu berakibat sengsaranya anak-anak. 
Mufasir lainnya, Abu As-Su'ud menjelaskan 
bahwa dihubungkannya anak-anak kepada 
kedua orang tuanya dimaksudkan agar mereka 
tetap memperoleh belaian dari kedua orang 
tuanya, sekaligus memberikan pengertian 
bahwa jangan sampai anak-anak menjadi 
korban karena orang tuanya atau orang tua 
menjadi korban karena anaknya. Jadi, kasih 
sayang ibu terhadap anak-anaknya yang antara 
lain diwujudkan dengan kewajiban menyusui 
mereka, dan kewajiban ayah memenuhi kebu- 
tuhan ibu serta anak-anaknya merupakan hal- 
hal yang juga menjadi kewajiban bagi al-wirits 
(yang mewarisi). 

Untuk kelima kata al-waritsin/al-wiritsan 
(3 an) — dalam bentuk jamak— 
dua di antaranya menunjuk kepada Allah swt. 
dan tiga lainnya menunjuk kepada manusia. Al- 
Ghazali memahami kata al-wirits sebagai sifat 
Allah dalam arti ‘kepada-Nya kembali ke- 
pemilikan, setelah kematian para pemilik’. Allah 
adalah al-wirits yang mutlak karena semua akan 
mati dan hanya Dia yang kekal abadi, Dia yang 
akan berseru di hari kemudian. Dalam OS. Al- 
Hijr (15): 23 ditegaskan, “Wa innâ lanahnu nuhyi 
wa numitu wa naknu- wâritsûn” ( s$ g oj 
u 5 ) J 53 4 Gas, = Dan sesungguhnya benar- 
benar Kami-lah yang menghidupkan dan me- 
matikan dan Kami (pulalah) yang mewarisi). Di 
sini dijelaskan bahwa Kami (Allah) benar-benar 
menghidupkan siapa pun yang telah mati dan 
mematikan siapa pun yang hidup, jika Kami 
berkehendak. Kami mewarisi bumi dan siapa 
yang ada di atasnya, Kami mematikan mereka 
semua sehingga tidak ada satu pun yang hidup 
selain Kami. Kemudian, Kami membangkitkan 
mereka semua untuk menghadapi hari penghi- 
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saban maka setiap orang akan menerima balasan 
amalnya; jika baik maka baiklah balasannya; 
dan jika buruk maka buruk pula balasannya. 

Penegasan yang sama ditemukan dalam 
QS. Al-Qashash (28): 58, “... Wa kunnd nahnul- 
waritsin” ( x) si Sé CA . Dan Kami 
adalah pewarisnya). Penataan kata al-worits 
(S i) di sini juga menunjuk kepada Allah, 
sebágaimana dipahami dari awal ayat ini bahwa 
Allah telah membinasakan beberapa banyaknya 
penduduk negeri, yang sudah bersenang-senang 
dalam kehidupannya sehingga tempat kediaman 
mereka tidak lagi didiami sesudah mereka, 
kecuali sebagian kecil. Jadi, tempat itu telah 
kosong dan tidak dimakmurkan lagi, hingga 
kembalilah ia kepada Al-Wirits (Pewaris)-nya 
yang hakiki, yaitu Allah. 

Pada sisi lain, Allah juga disifati oleh Nabi 
Zakariya sebagai khairul-wiritsin ( xi, Ji per 
waris yang paling baik), seperti firman Allah di 


dalam QS. Al-Anbiya' (21): 89, “... Wa anta khairul- 
waritsin” (Ll 25 Sol... =... Dan Engkau 


Waris Yang Paling Baik). Penyifatan Allah 
tersebut dikemukakan oleh Nabi Zakariya ketika 
berdoa agar dianugerahi keturunan, sebab ia 
tidak memunyai keturunan yang mewarisi. 
Andaikata Tuhan tidak mengabulkan doanya, 
yakni memberi keturunan, Nabi Zakariya tetap 
menyerahkan dirinya kepada Allah, sebab Dia 
adalah sebaik-baik yang mewarisi. 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
betapa Allah tidak wajar menyandang sifat 
khairul-waritsin. Bukankah sekian banyak yang 
mewarisi yang menjadi penghalang bagi ahli 
waris lain sehingga membuat mahijiib (pns = 
tidak berhak menerima warisan), walaupun 
statusnya adalah ahli waris? Memang ada yang 
berlaku baik, bahkan menyerahkan sebagian 
atau keseluruhan haknya kepada orang lain, 
tetapi semua mewarisi milik orang lain, dalam 
hal ini keluarganya. Berbeda dengan Allah Al- 
Wirits (Yang Maha Mewarisi) milik-Nya sendiri 
yang pernah dititipkan kepada orang lain. Dalam 
kaitan ini, menarik dikemukakan bahwa ketika 
Allah menunjuk diri-Nya sebagai Al-Wirits, Al- 
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Our'an selalu menggunakan bentuk jamak dan 
tidak satu pun ditemukan di dalam bentuk mufrad. 
Agaknya, hal ini untuk mengisyaratkan bahwa 
Allah akan mengembalikan ganjaran apa yang 
diwarisi-Nya itu kepada hamba-hamba-Nya 
juga, jika mereka berbuat baik: dan mengem- 
balikan pula sanksi yang diwarisi yang diwarisi- 
Nya, jika mereka berbuat jahat. 

Untuk kata al-wiritsun (us 2 J Ai |) —dalam 
bentuk jamak— yang menunjuk pada manusia, 
disebutkan di dalam OS. Al- Mu’ minûn [23]: 10, 
“Ulâika humul-wâritsûn” ( assai ea ray - Me- 
reka itulah orang-orang yang akan mewarisi). 
Dalam ayat-ayat sebelumnya (1-9) dijelaskan 
siapa (orang-orang) yang mewarisi dan ayat 
berikutnya (11) ditegaskan apa yang akan 
diwarisi itu. Al-Maraghi merinci sifat yang harus 
disandang oleh orang-orang yang ingin mewa- 
risi, yaitu (1) beriman: (2) khusyuk dalam shalat: 
(3) berpaling dari hal-hal yang tidak berguna: 
(4) membersihkan diri dengan menunaikan 
zakat: (5) memelihara kemaluan: (6) memelihara 
amanah dan janji: serta (7) memelihara salat. 
Mereka yang memiliki sifat-sifat luhur ini patut 
mewarisi tingkat teratas dari surga Firdaus 
sebagai ganjaran bagi mereka dan kekal di 
dalamnya untuk selama-lamanya, tidak keluar 
darinya dan tidak pula mati. Oleh karena itu, M. 
Ouraish Shihab menulis bahwa tidak ada 
penjelasan menyangkut manusia yang wajar 
menyandang sifat al-wiritsun (us) i = yang 
mewarisi) melebihi penjelasan Ilahi dalam QS. 
Al-Mu'mindn [23]: 1-10; dan tidak ada pula 
kebahagiaan yang melebihi kebahagiaan di hari 
kemudian —bagi yang mewarisi surga Firdaus — 
(Ayat 11). 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata al-warits ( Si ), baik bentuk mufrad 
maupun jamak dipahami di dalam makna 'yang 
mewarisi' sebagai perkembangan dari makna 
pokoknya, 'peralihan sesuatu kepada sesuatu 
yang lain’ atau ‘segala sesuatu yang tinggal setelah 
ada yang pergi . Pemaknaan al-wirits dengan ‘yang 
mewarisi ini sesuai, baik yang menunjuk kepada 
(sifat) Allah maupun yang menunjuk kepada sifat 
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manusia, termasuk P Allah sebagai 
khairul-wâritsîn (Sx 8) Ai 35 ) oleh manusia. 
« Muhammadiyah Amin & 
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WASAO (34 ) 

Lafal ini merupakan kata kerja yang assimilasi 
morfologisnya adalah wasaga - yasigu - wasg 
(355 — Gw — Ge) yang artinya mengumpul- 
kan sesuatu yang tercerai-berai. Arti asalnya 
ialah “mengandung, misalnya, Wasagatil-'atân 
(ou$ ca, = unta betina itu mengandung/ 
hamil). Bila dikatakan, wasagatin-nakhlah 
(JA cg) maka artinya ‘pohon kurma itu 
banyak buahnya’. 

Namun, kata ini biasa digunakan orang 
Arab dalam arti sedikit, misalnya dalam 
ungkapan, la af alu dzilika mâ i wasagat ‘ aini al-md'a 
( KN HH Sang ba 23 Jas Y = Aku tidak me- 
lakukan itu selama mataku mengandung air. 

Dari kata kerja wasag (3, ) bisa dibentuk 
kata kerja refleksif yakni yang merupakan hasil 
atau akibat dari terjadinya kata kerja asal: dan 
pembentukannya ialah dengan menambahkan 
prefiks hamzatul-washl ( Fe! 3725 ) dan sisipan td" 
(— ) di antara huruf pertama dan kedua sehingga 
Ge menjadi iwtasag ( 545,1 ) yang diubah menjadi 
ittasag (551 ) untuk memudahkan membacanya. 
Jika wasag ( 7.5) artinya ‘mengumpulkan’ atau 
'menghimpun', maka ittasag (3-5! ) artinya 
'berkumpul atau ‘berhimpun’. 

Lafal wasag ( 3.5) dan ittasag ( x5) 
masing-masing hanya disebutkan sekali dalam 
Al-Our'an, dan keduanya terdapat dalam OS. Al- 
Insyigag (84). wasag ( 3.5) disebutkan dalam 
ayat 17, Wal-laili wa mâ wasag (Se Ú 3 JS 3 - 
Dan demi malam dan apa yang ia kumpulkan). 
Lafal wasag ( 3.5) dalam ayat itu dapat mengan- 
dung beberapa arti: 1) 'mengumpulkan dan 
menghimpun semua yang tersebar pada siang 
hari berupa manusia, binatang, maupun se- 
rangga’, yakni, bila malam tiba maka semua isi 
bumi kembali ke tempat tinggalnya masing- 
masing: 2) Berarti ' mengumpulkan dan meng- 
himpun semua makhluk di bawah kegelapan- 
nya: dan 3) berarti ‘malam itu mengusir semua 
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makhluk agar kembali ke tempatnya masing- 
masing. 

Pendapat di atas sama dengan yang dike- 
mukakan ‘Ikrimah yang menafsirkan ayat 
tersebut dengan mengatakan “dan semua yang 
digiring menuju ke tempatnya masing-masing 
ketika malam tiba dengan kegelapannya”, tetapi 
Abu Ubaydah berpendapat lain: ia menafsirkan 
kalimat wa m4 wasag ( 5-3 Ú 4) dengan mengata- 
kan bahwa 'malam menghimpun dan mengum- 
pulkan gunung-gunung, lautan-lautan, dan 
pohon-pohonan' karena ketika ia tiba, ia merang- 
kul semua tempat-tempat tersebut. 

Adapun lafal ittasag (5-5! ) terdapat pada 
ayat 18, yang berbunyi Wal-gamari idzit-tasag 
(SAI AN, = Dan demi bulan apabila jadi 
purnama). Al-Farra' menafsirkan ittisagul-gamar 
( Pe GUSI ) dengan 'penuhnya bulan dan 
istiwa'-nya ketika purnama, yang terjadi antara 
tanggal 13 sampai 16 tiap bulan Oamariyah'. 
Menurut Qatadah, ialah ketika bulan menjadi 
bulat yang artinya ketika cahayanya menjadi 
sempurna dan menjadi purnama. Kedua penaf- 
siran di atas, esensinya tidak berbeda sebab yang 
dimaksud ialah berhimpunnya cahaya bulan 
yang terjadi ketika ia menjadi purnama sehingga 
cahayanya sempurna, karena itulah, keada- 
annya dihadapkan pada keadaan malam yang 
menjadi gelap. 

Selain makna di atas, lafal al-wasg (3.1) 
diartikan suatu ukuran berat tertentu yang 
sebanding dengan 150 kilogram dalam ukuran 
Indonesia menurut Masyfuk Zuhdi. Makna ini 
berasal dari ukuran berat yang bisa dibawa oleh 
seekor unta himlul-ba'ir ( AS Jas ), dan beratnya 
sama dengan 60 sha' atau sama dengan 320 rithl 
(H5) menurut penduduk Hijaz, atau 480 rithl 
menurut penduduk Iraq. + Ahmad Saiful Anam & 


WASATH ( Jaco ) 

Kata wasath (Jaw, ) berarti “posisi menengah di 
antara dua posisi yang berlawanan'. Dapat juga 
dipahami sebagai 'segala yang baik dan terpuji 
sesuai dengan obyeknya'. Misalnya, keberanian 
adalah pertengahan di antara sifat ceroboh dan 
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takut, kedermawanan adalah posisi menengah 
di antara boros dan kikir. 

Kata wasath (Jaw, ) dalam berbagai bentuk- 
nya dalam Al-Our'an disebut lima kali, masing- 
masing dalam OS. Al-Baqarah [2]: 143 dan 238, 
OS. Al-Ma'idah [5]: 89, OS. Al-Oalam [68]: 28, 
serta OS. Al-'Adiyat (100): 5. Pada dasarnya 
penggunaan istilah wasath dalam ayat-ayat 
tersebut dapat merujuk kepada pengertian 
‘tengah’, ‘adil’, dan ‘pilihan’. 

Kata wasath ( k ) dalam QS. Al-'Adiyat 
[100]: 5 menggambarkan pasukan berkuda yang 
menyerbu ke tengah-tengah musuh. Hal itu 
memberikan gambaran bahwa pasukan yang 
menyerbu ke tengah-tengah musuh tersebut 
adalah pasukan pilihan. Sementara itu, QS. Al- 
Qalam [68]: 28 berbicara tentang konteks 
cobaan yang diberikan kepada orang-orang 
kafir dan tanggapan orang-orang yang ber- 
pikiran jernih. Mereka yang termasuk dalam 
kelompok yang disebut terakhir ini, senantiasa 
mengingatkan agar bertasbih kepada Allah 
saw., sedangkan QS. Al-Mâ'idah [5]: 89 ber- 
bicara tentang kaffârah yang harus diberikan 
kepada sepuluh orang miskin. Dalam hal ini, Al- 
Qur'an menggunakan istilah wasath ( L44 ) 
untuk menunjukkan bahwa makanan yang 
harus diberikan kepada sepuluh orang fakir 
miskin adalah makanan yang sama dengan 
yang dimakan oleh anggota keluarga yang 
bersangkutan. Jadi, makanan itu seolah-olah 
diambil dari tengah-tengah makanan yang 
biasa dimakan oleh anggota keluarga. Hal itu 
menunjukkan bahwa Islam menganjurkan mene- 
gakkan keadilan dalam berbagai aspeknya. 

Penggunaan kata wasath ( 44; ) juga dikait- 
kan dengan shalat, seperti yang terdapat dalam 
QS. Al-Baqarah (2): 238. Kata wusthâ ( fa’ ) 
dalam ayat tersebut berarti ‘pertengahan’ 
sehingga salat wusthâ berarti shalat pertengahan. 
Meskipun begitu, belum jelas shalat mana yang 
dimaksud dengan shalat wusthâ. Ulama berbeda 
pendapat, tetapi semuanya mengacu kepada 
pengertian wusthâ sebagai ‘pertengahan’. Hanya 
saja dari berbagai pendapat yang dikemukakan 
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ulama, jumhur memilih pendapat yang me- 
nyatakan bahwa shalat wusthâ adalah shalat 
Asar. Pendapat seperti itu didasarkan pada salah 
satu hadits Rasulullah saw. yang menyatakan 
bahwa shalat wusthâ adalah shalat Ashar. 

Dengan begitu, penggunaan kata wasath 
(4) dalam Al-Qur'an, walaupun dalam 
konteks yang berbeda, semuanya berkonotasi 
positif. Karena itu pula, umat Islam diberi 
sebutan ummatan wasathan (Li 3 = umat 
pertengahan/pilihan) (QS. Al-Baqarah [2]: 143), 
suatu sebutan yang menyatakan bahwa umat 
Islam sebagai umat yang selalu berada pada 
posisi menengah, mereka harus tampil sebagai 
umat pilihan yang menjadi syuhada' dalam arti 
orang-orang yang menjadi saksi atau disaksikan 
dan diteladani, juga tampil sebagai panutan dan 
tolok ukur kebenaran. 

Penggunaan kata wasath ( L44 ) dalam Al- 
Our'an memberikan pengertian bahwa Islam 
tidak menghendaki kelompok yang ekstrem 
karena hal tersebut melambangkan kepicikan 
dan kekakuan dalam menghadapi persoalan. 
Sebaliknya, umat Islam sebagai ummatan wasathan 
adalah umat yang secara ideologis menganut 
sistem keseimbangan, tidak sama dengan umat 
yang hanyut dalam kehidupan materialisme dan 
tidak menghiraukan sama sekali kehidupan 
spritualisme, tidak pula seperti umat yang hanya 
memerhatikan kehidupan rohani dan meng- 
abaikan kehidupan jasmani. 

Posisi menengah tersebut menghimbau 
kepada umat Islam agar tampil mengadakan 
interaksi sosial, berdialog, dan terbuka dengan 
semua pihak yang memunyai latar belakang 
agama, budaya, dan peradaban yang berbeda. 
Dengan cara tersebut, mereka dapat berlaku adil 
terhadap semua pihak, sekaligus dapat bert- 
indak sebagai saksi yang adil. Dengan posisi 
sebagai ummatan wasathan, umat Islam juga 
memberi kesan sebagai memencilkan diri dari 
lingkungan sosial di mana mereka berada sebab 
cara tersebut tidak memungkinkan mereka 
dapat melaksanakan fungsinya dengan baik. 
* M. Galib Matola & 
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WASHILAH ( io) ) 

Kata washilah (2523) dan derivasinya terulang 
12 kali dalam 10 ayat pada tujuh surah Al- 
Our'an. Hanya satu kali kata tersebut dalam 
bentuk kata benda (ism), yaitu washilah, selebih- 
nya dalam bentuk kata kerja (fil), yaitu sekali 
kata kerja menunjuk masa telah berlalu (madhi), 
sebelas kali dalam bentuk kata kerja masa sedang 
berlangsung atau masa akan datang (mudhiri'), 
empat kali dari antara kata mudhiri' ini diawali 
dengan penegatifan. Adapun ayat-ayat yang 
memuat kata tersebut adalah OS. Had (11J:70 
dan 81, OS. Al-An'am (61:136 dua kali, OS. An- 
Nisa' [4]: 90, OS. Al-Ra'd [13]: 21 dua kali dan 25, 
OS. Al-Oashash [28]: 35 dan 51, OS. Al-Baqarah 
[2]: 27, dan OS. Al-Ma'idah [5]: 103. 

Kata washilah yang terambil dari kata dasar 
washala ( Fe ) artinya ‘bersatu’, yaitu bercam- 
purnya sesuatu kepada sesuatu, sehingga men- 
jadi padu, tidak ada lagi jarak yang memisahkan 
yang satu dengan lainnya, seperti bertemunya 
dua ujung sehingga membentuk lingkaran. 
Lawan katanya adalah infishal atau hijrin 
(Sa pi Jkas! = terpisah). Kata ini diperguna- 
kan baik menunjukkan hal yang bersifat empirik 
maupun yang bersifat konsepsional. Kata 
washilah itu sendiri berarti ‘bangunan’ atau 'kese- 
jahteraan' dan ‘kesuburan’. Manusia ternyata 
tidak sama kesuburan dan kesejahteraan hidup- 
nya. Apabila interaksi di antara strata masyara- 
kat mengalami kegersangan, maka timbullah 
perpecahan. Washilah juga dapat berarti ‘bumi 
yang luas', seolah-olah pada keluasannya itu 
tidak ada batas pemisah yang memutus satu 
tempat dengan lainnya. 

Kesepuluh ayat yang menyebut kata washala 
tersebut memunyai pengertian yang tidak sama 
dan dapat dirumuskan sebagai berikut: 

Pertama, Pertolongan Allah swt. kepada 
nabi. Ada tiga ayat yang menggunakan kata 
washala dalam bentuk fil mudhiri' yang kesemu- 
anya diawali dengan penegatifan, yaitu OS. Had 
(11): 70, IA tashilu (J-Y ) dan OS. Had [11]: 81, lan 
yashila ( Ja; +} ) serta OS. Al-Oashash [28]: 35, fald 
yashilina (Oke: YG). Ayat-ayat tersebut memer- 
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lihatkan kegelisahan hati para nabi dan meng- 
harapkan pertolongan Allah swt. Nabi Ibrahim 
as. gelisah karena panganan yang disuguhkannya, 
daging anak sapi yang dipanggang, “tidak 
dijamah” oleh tamunya yang ternyata malaikat. 
Ibrahim kemudian merasa senang setelah malai- 
kat tersebut memperkenalkan dirinya dan me- 
nyampaikan kabar gembira bahwa pada usia 
tuanya, begitu juga istrinya, Siti Sarah, Allah swt. 
berkenan mengabulkan doanya untuk mem- 
berikan seorang anak, Ishag. 

Adapun Nabi Luth as. gelisah karena malai- 
kat yang menjadi tamunya dalam rupa pemuda 
yang rupawan, sedangkan kaum Luth sangat 
menyukai pemuda-pemuda semacam itu untuk 
melakukan liwat (homoseksual). Kendati pun Luth 
menawarkan putri-putrinya sebagai pengganti, 
namun kaumnya menampik. Allah swt. meng- 
azab kaum Luth tersebut dengan membalikkan 
tanah tempat tinggal mereka dan menghujani 
dengan batu dari tanah yang terbakar. Sebelum 
datangnya siksa tersebut, pada waktu subuh, 
Luth telah diperintahkan untuk meninggalkan 
kaumnya, termasuk istrinya, pada waktu malam 
hari dan mereka “tidak akan dapat mengganggu. 

Demikian pula, Nabi Musa as. khawatir 
menghadapi Firaun karena ia telah membunuh 
seorang dari golongan Firaun secara tidak 
disengaja, apalagi lidahnya pun kurang lancar 
melafalkan huruf. Allah menetapkan sauda- 
ranya, Harun, sebagai juru bicara dan membe- 
rinya mukjizat sehingga golongan Firaun “tidak 
dapat mengalahkannnya”. 

Kedua, Kepercayaan Jahiliyah. Kata washilah 
dalam hal ini dikaitkan dengan kelakuan musyrik 
Mekah yang memberikan sesembahan berupa 
hasil tanaman-tanaman dan binatang ternak 
kepada berhala. Mereka berharap sajian-sajian 
tersebut dengan perantaraan berhala akan 
sampai kepada Allah. Al-Qur'an OS. Al-An'am 
(6): 136 menegaskan bahwa sesembahan mereka 
tidak sampai kepada Allah, Ld yashilu ilal-lâh 
(a SJ ka y ). Sedemikian melekatnya keperca- 
yaan tersebut sehingga seekor domba betina me- 
lahirkan kembar, jantan dan betina: maka, yang 
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jantan disebut washilah ( 21. ), tidak boleh 
disembelih dan harus diserahkan kepada berhala 
(OS. Al Ma'idah [5]: 103). 

Ketiga, Silaturrahim dan suaka. Washilah 
adalah sikap mental orang-orang yang secara 
terus-menerus menjaga hubungan dengan Allah 
swt. untuk melaksanakan segala apa yang 
diperintahkan-Nya dan merasa takut terhadap 
siksa, serta memberikan perlindungan terhadap 
kaum yang telah ada ikatan perjanjian. Ayat-ayat 
yang menyinggung hal tersebut adalah OS. An- 
Nisâ’ [4]: 90, OS. Ar-Ra'd (13): 21 dan 25, serta OS. 
Al-Baqarah [2]: 27, menyatakan bahwa hubungan 
yang harus dikembangkan tersebut merupakan 
ketetapan Allah dan perjanjian azali manusia. 

Keempat, Al-Our'an sebagai peringatan. 
Turunnya Al-Qur'an secara berangsur-angsur, 
di samping memudahkan untuk memahaminya, 
juga sebagai tantangan bagi kafir Mekah guna 
mendatangkan kitab yang lebih baik jika mereka 
menganggap dirinya lebih benar, atau keing- 
karan mereka hanyalah sekadar menuruti hawa 
nafsu (OS. Al-Oashash [28]: 51). Sesuai dengan 
sifat kemukjizatan, isi Al-Our'an tidak hanya 
banyak menyalahi kebiasaan masyarakat (al- 
khdrigu lil-ʻâdah (SG Gua ]), tetapi sekaligus 
menantang masyarakat untuk menandinginya. 
Tantangan tersebut secara bertahap disebutkan 
(1) mendatangkan semisal Al-Qur'an (QS. Al- 
Isra' (17): 88); (2) mendatangkan sepuluh surah 
(QS. Had (11): 13 ); dan (3) mendatangkan satu 
surah (OS. Yiinus (10): 38). 

Dengan demikian, washilah yang sebe- 
narnya adalah sikap mental yang didorong 
kerinduan yang berat untuk secara terus- 
menerus aktif berhubungan sesuai dengan sifat 
fil mudhiri' kepada Allah swt., melakukan segala 
perintah-Nya, dan menciptakan hubungan yang 
harmonis dengan sesama manusia berdasarkan 
petunjuk Al-Qur'an. + Hasyimsyah Nasution & 


WASHIYYAH (4563 ) 

Menurut Al- Kektahani kata washiyyah (4. Lp 4) 
berarti “menyampaikan kepada orang lain 
tentang sesuatu yang harus dia kerjakan disertai 
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pesan-pesan'. Washiyyah ( ih ) berasal dari akar 
kata yang terdiri dari huruf-huruf waw, shid, yg', 
yang mengandung makna 'ittashala' (“Yati = 
bersambung, berhubungan). Dikatakan washiya 
an-nabit (SS (5) karena pohonnya banyak 
dan sambung-menyambung antara satu dan 
lainnya. Terkadang juga dikatakan tawâshâ an- 
nabat (XX £ cg ) jika pohon-pohon saling 
berdekatan. Dari akar kata tersebut terbentuk 
kata kerja washsha ( P3 3) dengan ism mashdar 
(partisip) taushiyyah (R3 » ) dan aushâ ( ʻo FI ) 
dengan partisip ishd' (€Les! ), yang berarti ‘ahida 
IA ( ... J 4gs = berpesan kepada ...). Kata al- 
KA (So f) ) dengan bentuk pluralnya al- 
washaya (GC fi ) adalah kata benda dari isha' 
(sa) ). Sesuatu yang diwasiatkan disebut al- 
washiyyah (Re J ), seperti hâdzihî washiyyatuh 
(D ojó = ini [sesuatu] yang diwasiatkan 
olehnya). Wasiat berarti ittashala ( Já = bersam- 
bung, berhubungan), seperti yang dijelaskan 
oleh M. Quraish Shihab, berarti ‘menyampaikan 
pesan kepada orang lain dengan perkataan yang 
halus, agar yang bersangkutan melakukan suatu 
pekerjaan yang diharapkan darinya secara 
berkesinambungan’. Dari sini dipahami bahwa 
isi pesan hendaknya dilakukan secara berkesi- 
nambungan, bahkan mungkin juga menyam- 
paikannya, melakukannya secara terus-menerus, 
dan tidak bosan-bosannya menyampaikan 
kandungan pesan itu kepada yang diberi pesan. 

Kata washiyah (&.,) dengan berbagai 
bentukannya disebut sebanyak 32 kali dalam Al- 
Our'an. Semuanya mengandung arti 'pesan- 
pesan yang disampaikan kepada orang lain 
untuk mengerjakan atau meninggalkan’. Dalam 
bentuk fil madhi (bentuk lampau) dengan wazan 
fa'ala ( Ja ) disebut dua belas kali. Sebelas kali 
menunjukkan bahwa Allah sebagai pelaku, 
sedangkan selebihnya selain Allah. Kata washsha 
(1223) yang oleh Allah ditujukan kepada dhamir 
mukhithabah (kata ganti orang kedua) sebagai 
objek, seperti dalam OS. Al-An'am [6]: 151-153, 
dengan menunjukkan arti 'berpesan kepada 
manusia untuk menjalankan perbuatan baik dan 
meninggalkan perbuatan yang dilarang oleh 
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Allah'. Pada dasarnya, wasiat dalam ayat-ayat 
tersebut adalah amr ( Si - suruhan) untuk 
menjalankan yang diperintahkan oleh Allah dan 
meninggalkan yang dilarang oleh-Nya. 

Pada OS. Asy-Syira [42]: 13, Allah berfir- 
man, “Syara'a lakum minad-din mâ washshâ bihi 
Nûhan” (EA 523 Lol 5 SI pi = Dia telah 
mensyariatkan bagi kamu tentang agama apa 
yang telah diwasiatkan-Nya kepada Nuh). Menu- 
rut Al-Maraghi, kata washshd (A2, ) dalam ayat 
ini hakikatnya sama dengan syara'a (4 7 ) se- 
hingga ditafsirkan menjadi, Syara'a lakum minad- 
dini mâ syara'ali Nûh ( A g 20 gA Ea S g= 
Dia telah mensyariatkan bagi kamu tentang 
agama apa yang telah disyariatkan kepada Nuh). 
Ajaran yang telah disyariatkan kepada Nuh 
berupa perintah untuk menegakkan agama 
Allah, yaitu mengesakan Allah dan pokok-pokok 
syariat yang tidak berbeda dari nabi ke nabi, 
seperti beriman kepada Allah, hari akhir, dan 
malaikat, serta melaksanakan akhlâqul-karîmah 
dan sifat-sifat utama. 

Kata washshainâ (s4 ), seperti dalam QS. 
Al-Ahgaf [46]: 15, Wa washshainâl-insâna bi 
wilidaihi ihsânan (CH SY a 53 ), mak- 
sudnya amarndhu bil-ihsâni ilaihimâ wal-hanwi 
'alaihima ( Unika Fan f Gei Pn hg Si - Allah 
memerintahkan kepada manusia untuk berbuat 
baik dan simpatik kepada kedua orang tuanya). 
Dengan kata lain, Allah berpesan kepada manu- 
sia berupa perintah untuk berbuat baik dan 
simpatik kepada kedua orang tua. 

Dalam QS. Al-Baqarah (2): 132, wasiat 
disampaikan oleh Nabi Ibrahim as. dan Ya'qub 
as. kepada anak-anaknya. Mereka berpesan 
kepada anak-anaknya dengan agama Allah agar 
berbuat kebaikan dan keutamaan, baik dalam 
urusan ukhrawi maupun duniawi. 

Kata taushiyah ( ino ý ) adalah bentuk 
mashdar dari kata kerja washshâ ( » 4) disebut 
hanya sekali, yaitu dalam OS. Ya Sin [36]: 50. 
Kata taushiyah ( 4." ) berarti “membuat wasiat’. 
Menurut Al-Maraghi, bahwa manusia tidak akan 
dapat membuat wasiat untuk membagikan 
kekayaannya kepada seseorang ketika terjadi 


Kajian Kosakata 


Washivyah 


“bencana besar” di bumi setelah ditiupkan 
sangkakala, yaitu kiamat. 

Dalam bentuk 'ausha - yûshî - ishad' 
(sal — Ss Pan P3 A ) disebut empat kali da- 
lam bentuk kata kerja, seperti pada QS. Maryam 
[19]: 31, wa aushânî bish-shalah ( sll Se D 
yang ditafsirkan amarani bish-shalah ( al Ss i 
= Allah telah memerintahkan kepadaku mendi- 
rikan shalat) dan pada OS. An-Nisa' [4]: 11, 
yûshîkumul-lâh fi auladikum (» —adji 3 Di AKu 
- Allah memerintahkan dan mewajibkan kepada 
kamu untuk melaksanakan pembagian harta 
pusaka bagi anak-anakmu). Kata washiyyah 
(23 ) adalah benda (ism) dari kata mashdar ishd' 
(sae) ). Menurut para ahli bahasa, dikatakan 
washiyyah (12, ) karena berhubungan dengan 
pesan-pesan orang yang meninggal. Dalam Al- 
Qur'an, kata washiyyah (1253 ) disebut 8 kali yang 
semuanya berhubungan dengan orang yang 
telah meninggal. Misalnya, pada OS. An-Nisa' [4]: 
11 dijelaskan bahwa pembagian pusaka (harta 
warisan) dilaksanakan sesudah washiyyah 
(2) dibayarkan kepada yang diberi wasiat 
dan sesudah dibayar utangnya, min oaar 
washiyyatinyishi bihâ au dain (gey 53 - Aa 
RE 3 k ). Dalam bentuk ism fa'il mûshin ( uv? ya 
disebut sekali, yaitu dalam OS. Al-Baqarah (2): 
182, yang juga dimaksudkan bagi orang-orang 
yang membuat wasiat tentang harta pusaka 
(warisan). 

Dalam wazan tafa'ala ( Jú ), tawâshau 
(Yes) terulang sebanyak lima kali, yaitu OS. 
Adz-Dzariyat [51]: 53, OS. Al-Balad [90]: 17 (dua 
kali), dan OS. Al-'Ashr [103]: 3 (dua kali). Dalam 
bentuk pola kata tawishau (V,»!y ) menunjukkan 
adanya dua pihak atau lebih yang melakukan 
suatu pekerjaan sehingga berarti 'saling mewa- 
siati'. Dari semua kata tawishau (Yel, ) yang 
disebut dalam Al-Our'an selalu dirangkaikan 
dengan perbuatan yang baik, seperti tawdshau bil- 
hagg ( SL 52153 = saling mewasiati untuk 
melakukan kebenaran): tawdshau bish-shabr 
(AL i215; = saling mewasiati untuk kesa- 
baran); dan tawashau bil-marhamah (JL 1701553 
- saling mewasiati untuk sayang-menyayangi). 
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Terkecuali dalam QS. Adz-Dzariyat (51): 53, 
‘saling mewasiati' pada ayat itu dilakukan oleh 
orang-orang kafir untuk mengingkari kenabian 
Rasulullah saw. + Iskandar Ritonga & 


WASI, AL- (a51) 

Kata al-wisi' ( ag ) terambil dari akar kata yang 
menggunakan huruf-huruf waw, sin, dan 'ain, yang 
maknanya berkisar pada antonim kesempitan dan 
kesulitan. Dari sini lahir makna-makna seperti 
kaya, mampu, luas, meliputi, langkah panjang, dan 
sebagainya. 

Dalam Al-Our'an kata wisi' ditemukan 
sebanyak sembilan kali. Kesemuanya menjadi 
sifat Allah swt. Konteks ayat-ayat yang menyi- 
fati Allah dengan sifat tersebut bermacam-ma- 
cam, yaitu izin untuk mengarah ke mana saja 
dalam shalat bila dalam perjalanan (OS. Al- 
Bagarah (2): 115), pengangkatan Thalut sebagai 
raja/penguasa Bani Isra'il (OS. Al-Baqarah (2): 
247), pelipatgandaan ganjaran melebihi 700 kali 
lipat (OS. Al-Baqarah [2]: 261), janji memperoleh 
kelapangan sebagai dampak mengeluarkan 
zakat/sedekah (OS. Al-Baqarah [2]: 268), petun- 
juk keagamaan dan kekuatan hujjah (OS. Ali 
“Imran (3): 73 dan OS. Al-Ma'idah [5]: 54), keka- 
yaan materi (OS. An-Nur [24]: 32), pengam- 
punan (OS. An-Najm [53]: 32), serta perceraian 
suami-istri secara baik (OS. An-Nisa' [4]: 130). 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa kata 
ini sekali berkaitan dengan ilmu Ilahi, yang 
meliputi segala sesuatu, di kali lain berkaitan 
dengan limpahan karunia-Nya. 

Allah Wasi' dalam arti ilmu-Nya mencakup 
segala sesuatu dan rahmat-Nya pun Wasi' 
dengan keanekaragamannya. Pendapat Al- 
Ghazali ini sesuai dengan firman-firman-Nya 
yang menggunakan akar kata yang sama dalam 
bentuk kata kerja, misalnya: 

sÈ F Eaa A 
“Rahmat-Ku wasi 'at (meliputi segala sesuatu). (QS. Al- 
A'raf [7]: 156), 


juga firman-Nya: 


A o, fao E <> a 
Loles Ha sega JE Dang 33 
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“Ya Tuhan kami, rahmat dan ilmu-Mu wasi'at (meliputi 
segala sesuatu)” (OS. Al-Mu'min [40]: 7). 


Memerhatikan konteks ayat-ayat di atas, 
kita dapat berkata bahwa Allah Mahaluas ilmu- 
Nya, sehingga mencakup segala sesuatu, 
Mahaluas kekuasaan-Nya sehingga meliputi 
segala sesuatu, demikian juga rezeki, ganjaran dan 
pengampunan-Nya, kesemuanya luas tidak ber- 
tepi, panjang tidak berakhir, bahkan petunjuk- 
petunjuk-Nya pun beraneka ragam tanpa batas, 
karena itu dinyatakan-Nya bahwa, 


sa DI TAN SI Lag 
“Allah akan menambah petunjuk kepada mereka yang 
telah mendapat petunjuk” (OS. Maryam (19): 76). 


Yang luas dalam ilmu, tidak akan keliru, 
tidak juga salah, bahkan memberi ilmu, melalui 
pencarian atau tanpa usaha (wahyu). Yang luas 
dalam kekuasaan tidak akan berlaku aniaya, 
tidak juga tergesa-gesa, bahkan akan memberi 
kekuasaan. Yang luas dalam rahmat, tidak akan 
mengecam apalagi menyiksa tanpa sebab yang 
jelas, bahkan akan memaafkan dan menganuge- 
rahkan berbagai anugerah. Yang luas dalam 
petunjuk, tidak akan menyesatkan, apalagi 
menjerumuskan, tetapi membimbing dengan 
amat baik menuju apa yang dikehendaki, bahkan 
melebihi dan lebih baik dari yang dikehendaki. 
Demikian Allah Yang Mahaluas itu. 

Terdapat satu ayat yang juga mengguna- 
kan akar kata yang sama dan menjadi sifat Allah, 
yaitu Miisi in ( Sy.” ) dalam konteks pencip- 
taan langit (OS. Adz-Dzariyat (51): 47). Ayat ini 
dipahami oleh sementara pakar bahwa Allah 
memperluas alam raya ini atau apa yang mereka 
istilahkan dengan Expanding Universe. Menurut 
teori ini, alam semesta bersifat seperti balon atau 
gelembung karet yang sedang ditiup ke segala 
arah. Langit yang kita lihat dewasa ini, sebenar- 
nya semakin tinggi dan semakin mengembang 
ke segala arah dengan kecepatan yang luar biasa. 

Bila teori ini benar, maka sifat Misi ( gaya ) 
Allah mencakup pengembangan dan perluasan 
alam raya dan yang diungkap oleh OS. Adz- 
Dzariyat (51): 47. 
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brasi Upah GL AG 
“Dan langit Kami bangun dengan kekuasaan (Kami), 
dan sesungguh-nya Kami benar-benar meluaskan/ 
mengembangkannya." 
WAAILGhA lam. + M. Quraish Shihab + 


WASILAH (da3) 

Wasilah (“4-4 ) adalah bentuk mashdar dari fi'l 
mâdhî (kata kerja lampau) wasala ('y-,) yang 
hampir mirip maknanya dengan washilah 
(4-3), bentuk mashdar washala ( Yo, ). Keduanya 
bisa diartikan sebagai “sesuatu yang menyambung 
dan mengantarkan sesuatu dengan yang lain”. Hanya 
saja, menurut Al-Ashfahani dalam Mufradit 
Gharib al-Qur'an, wasilah ( Ú», ) lebih spesifik 
pengertiannya dibandingkan washilah ( dn) ) 
karena wasilah ( ú; ) adalah “upaya menyam- 
bung yang didasari oleh keinginan yang kuat” 
—'al-wasilatu akhashshu minal washilah 
litadhammuniha ma'na Tel (ip Bal a. BA 
$ i A% Gan iko j). 

Dalam Al-Qur'an, kata yang berasal dari 
akar kata w4w, sin dan lâm ( J -> - 3) ini hanya 
terdapat dalam bentuk mashdar-nya, wasilah 
(2-3), yang disebut sebanyak dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Ma'idah (5): 35 dan OS. Al-Isra' [17]: 
57. Dalam konteks keagamaan, menurut Amin al- 
Khuli dalam Mu'jam Alfazh al-Qur'an, al-wasilah 
ilallah (ài A ak. “Yi ) adalah “sesuatu cara/jalan 
yang menyambungkan/mengantarkan kepada 
pahala dan kedekatan diri kepada Allah swt.” — 
‘mâ yuwashshilu ila tsawâbihi waz-zulfâ ladaihi' 
(SN S3 “ap A poy Ú ), tentu dengan cara 
dan ketentuan yang dibenarkan oleh agama. 

Dalam QS. Al-Ma'idah [5]: 35, Allah swt. 
memerintahkan orang-orang yang beriman 
untuk mencari wasilah yang dapat mengantarkan 
mereka memperoleh ridha-Nya: 


hiess Ang a A ET a Tali gt 
“Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada 
Allah dan carilah wasilah (jalan) yang mendekatkan 
diri kepada-Nya, dan berjihadlah pada jalan-Nya, supaya 
kamu mendapat keberuntungan.” 
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Demikian pula, pengertian keagamaan dari 
kata wasilah ( an) sebagai dijelaskan di atas 
sejalan dengan firman Allah swt. dalam QS. Al- 
Isra' (17): 57: 

SA AI Tool Ai II S3 Sai dh HP 

WAE HE aa ME HI PEG MA 23 
Orang-orang yang mereka seru itu, mereka sendiri mencari 
wasilah (jalan) kepada Tuhan merekasiapa di antara mereka 
yang lebih dekat (kepada Allah) dan mengharapkan rahmat- 
Nya dan takut akan azab-Nya, sesungguhnya azab 
Tuhanmu adalah suatu yang (harus) ditakuti. 


Dari kedua ayat suci yang disebut di atas, 
didapati bahwa jika dalam ayat yang pertama (OS. 
-Ma 'idah [5]: 35) terbaca perintah untuk mencari 
wasilah ( ú ), maka dalam ayat yang kedua (OS. 
Al-sra' [17]: 57) dijelaskan bahwa “orang-orang 
yang mereka seru”; yaitu tokoh-tokoh yang 
disembah dan dipertuhankan oleh manusia, 
seperti Isa as. yang dipertuhankan oleh umat 
Kristiani, atau “Uzair oleh orang Yahudi, atau 
malaikat-malaikat oleh kaum musyrik: bahwa 
mereka yang disembah dan diseru itu sebenarnya 
hamba-hamba Allah yang mencari wasilah ( az... ) 
untuk mendekatkan diri kepada-Nya. Dalam 
literatur keislaman —terutama dalam disiplin 
tasawuf—upaya mendekatkan diri kepada Allah 
swt. dengan menggunakan wasilah (3-4) itu 
disebut dengan istilah tawassul ( Nag: ) yang 
memang berasal dari akar kata yang sama. 
Berkenaan dengan tawassul ( KE) atau 
upaya mencari wasilah (d4 ) untuk mendekat- 
kan diri kepada Allah swt. itu, para ulama 
menyepakati kebolehan melakukannya karena 
secara jelas ditemukan perintah Allah dalam al- 
Qur'an untuk melakukannya, sebagaimana 
dipahami dari dua ayat yang mengandung kata 
wasilah (il, ) di atas (QS. Al-Ma'idah [5]: 35 dan 
QS. Al-Isra' (17): 57). Kendati demikian, para 
ulama kemudian berbeda pendapat tentang cara 
yang dapat ditempuh dan atau apa dan siapa 
yang dapat dijadikan wasilah guna meraih ridha- 
Nya dan memperoleh perkenan-Nya. 
Menurut pakar tafsir M. Quraish Shihab, 
ber-tawassul atau menjadikan amal-amal saleh 
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sebagai cara mendekatkan diri kepada Allah atau 
memperoleh perkenan-Nya adalah hal yang 
tidak diperselisihkan oleh ulama. Nabi saw. pun 
—seperti yang diriwayatkan oleh Bukhari dan 
Muslim— pernah menyampaikan tentang tiga 
orang yang sedang berteduh dalam gua, lalu tiba- 
tiba ada batu yang jatuh menutupi mulut gua 
sehingga mereka tidak dapat keluar. Nabi saw. 
menguraikan bahwa masing-masing menyebut 
amal salehnya yang terbaik seraya memohon 
agar batu itu tersingkir, dan Allah mengabulkan 
permohonan mereka. 

Walhasil, setelah memaparkan dan mencer- 
mati perbedaan pandangan para ulama tentang 
beberapa cara ber-tawassul yang masih diperse- 
lisihkan, M. Quraish Shihab sampai pada satu 
kesimpulan bahwa ulama-ulama yang melarang 
ber-tawassul baik dengan nama Nabi saw., lebih- 
lebih dengan para wali/orang-orang yang dekat 
kepada Allah, tidak lain motif larangan itu kecuali 
karena khawatir hal tersebut tidak dipahami oleh 
masyarakat awam yang sering kali atau boleh jadi 
menduga bahwa mereka itulah yang mengabul- 
kan permohonan mereka, atau bahwa mereka 
memunyai peranan yang mengurangi peranan 
Allah dalam pengabulan permohonan, atau 
bahwa mereka dapat memperoleh sesuatu yang 
tidak wajar mereka peroleh, karena tawassul. 
Keyakinan semacam ini jelas terlarang, bahkan 
bisa dikategorikan sebagai salah satu bentuk 
mempersekutukan Allah swt. + Irfan Mas'ud + 


WASWAS ( Ap ) 

Kata waswis ( p= 4 ) adalah bentuk mashdar: dari 
akar kata waswasa - yuwaswisu ( r: pa 2 — yu 3 ). 
Menurut Al-Ashfahani, akar kata ini terambil 
dari rangkaian huruf-huruf f yang makna asalnya 
adalah 'shautul-huliy' ( ai oyo = suara per- 
hiasan) dan 'al-hamsul-khafiy' ( gi gl = 
bisikan lirih). Al-Maraghi menulis bahwa arti 
asli dari kata al-waswis ialah “suara tidak nyaring 
yang berkali-kali’. Dari sini maka ‘suara per- 
hiasan’ juga disebut waswis ( 43 ). Sementara 
itu, M. Quraish Shihab berpendapat bahwa kata 
al-waswâs pada mulanya bermakna ‘suara yang 
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sangat halus'. Kemudian, makna ini berkembang 
sehingga diartikan dengan 'bisikan-bisikan hati', 
yang biasanya digunakan untuk 'bisikan- 
bisikan negatif’. Karena itu, sebagian pakar tafsir 
memahami kata ini dalam arti ‘setan’. 

Kata waswis ( „y=, ) ditemukan hanya 
sekali dalam Al-Our'an. Akan tetapi, akar 
katanya, waswasa - yuwaswisu/tuwaswisu 
(SPL Gaya — yy) ditemukan empat kali. 
Untuk kata waswis (al-waswis) dan kata yuwaswisu 
disebutkan dalam surah yang sama secara 
bersambung, yakni OS. An-Nas [114]: 4-5, Min 
syarril-waswisil- khannis. Al- ladzi yuwaswisu fi 
shudurin-nis (Gaya Kera ai wi MANAN 
AI yo 3 - dari Kahan [bisikan] setan 
yang biasa bersembunyi, yang membisikkan 
[kejahatan] ke dalam dada manusia). Para 
mufasir memahami kata al-waswis dan kata 
yuwaswisu di sini dalam arti ‘setan’, yakni dalam 
konteks pembicaraan tentang setan yang membi- 
sikkan kejahatan kepada manusia (pada umum- 
nya). Menurut mereka, setan sering kali membi- 
sikkan rayuan dan jebakannya ke dalam hati 
manusia. Oleh karena itu, M. Quraish Shihab 
menjelaskan bahwa ada ulama yang menyisip- 
kan kata “pelaku” sebelum kata al-waswâs, 
sehingga menjadi “pelaku bisikan ke dalam hati” 
(yakni setan); dan ada pula yang berpendapat 
bahwa sisipan itu tidak perlu karena setan tidak 
digambarkan sebagai pelaku, melainkan ia 
sendiri merupakan wujud dari bisikan negatif 
itu. Mufasir kontemporer ini mencontohkan, jika 
Anda berkata, “Si A pelaku kejahatan” maka 
kalimat ini hanya menginformasikan bahwa 
kejahatan telah dilakukan oleh si A, dan tidak 
menutup kemungkinan adanya kebaikan yang 
dia lakukan. Akan tetapi, jika Anda berkata, “Si 
A adalah kejahatan” maka tidak ada satu segi 
pun dalam diri dan aktifitasnya kecuali keja- 
hatan. Jadi, makna inilah yang diinginkan dari 
kata al-waswis ketika ditafsirkan sebagai ‘setan’ 
tanpa disisipi kata “pelaku”. 

Dua kata waswasa (| „ys ) disebutkan 
dalam OS. Al-A'raf (7): 20 dan OS. Thaha [20]: 
120. Keduanya digunakan di dalam konteks 
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pembicaraan tentang setan yang membisikkan 
kejahatan kepada Adam dan istrinya, Hawa. 
Ayat pertama berbunyi, Fa-waswasa lahumisy- 
syathan ( Gasal a pagi = Maka setan membi- 
sikkan pikiran jahat kepada keduanya). Menurut 
Al-Maraghi, waswasa ( „y=; ) setan terhadap 
manusia ialah bisikan-bisikan buruk yang 
terdapat dalam jiwa mereka, yang membuat 
mereka memandang baik kepada hal-hal yang 
membahayakan, baik terhadap tubuh maupun 
roh mereka. Jadi, yang dimaksud ayat ini adalah 
setan menggoda Adam dan Hawa supaya 
memandang baik kepada sesuatu yang memba- 
hayakan keduanya; dan membuat sedih apabila 
keduanya melihat apa yang lebih suka ditutupi, 
agar jangan terlihat dalam keadaan terbuka, 
yaitu aurat mereka berdua. Pendapat lain yang 
lebih kuat menjelaskan bahwa bisikan ini berupa 
munculnya setan ke hadapan Adam dan istri- 
nya, lalu mengajak keduanya berkata-kata. 
Dalam hal ini, setan berkata kepada Adam dan 
Hawa dengan bisikannya, “Tuhanmu tidak 
melarang kalian memakan pohon, kecuali karena 
salah satu di antara dua alasan. Pertama, karena 
Tuhan tidak menyukai kalian menjadi seperti 
malaikat; mencegah memakan buah dari pohon 
tersebut berkenaan dengan sikap-sikap khusus 
dan berbagai keistimewaan yang dianugerah- 
kan kepada para malaikat. Kedua, karena Tuhan 
tidak menyukai kalian tergolong orang-orang 
yang langgeng dalam surga”. 

Lanjutan kisah Adam dan Hawa di atas— 
termasuk nama pohon yang dibisikkan setan 
kepada keduanya — disebutkan dalam ayat 
kedua, yakni dalam OS. Thaha [20]: 120, Fa- 
waswasa ilaihisy-syaithan (SAN II nyi = 
Kemudian setan membisikkan pikiran jahat 
kepadanya). Ayat ini menjelaskan bahwa setan 
melancarkan bujukannya seraya menawarkan 
jasa untuk menunjukkan sebuah pohon kepada 
Adam. Pohon itu dinamai syajaratil-khuld 
( MET 3,4“ pohon kekekalan) karena menurut 
bisikan setan bahwa apabila Adam memakan 
buahnya, niscaya ia hidup kekal, tidak pernah 
mati, dan akan menguasai kerajaan yang tidak 
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pernah musnah. Akhirnya, Adam dan Hawa pun 
terpedaya atas bisikan setan. Keduanya mema- 
kan buah pohon yang Allah telah melarang 
untuk memakannya. Ini berarti, mereka menuruti 
bisikan setan sekaligus melanggar larangan 
Allah. Akibatnya, tampaklah aurat-aurat mere- 
ka, padahal sebelumnya tertutup. Maka, kedua- 
nya segera meraih daun-daun tin (yang ada di 
surga) untuk menutup tubuh mereka. Dengan 
peristiwa ini, Adam menjadi durhaka dan sesat. 
“Durhaka” karena melanggar larangan Allah 
sebab lupa, dengan tidak sengaja: dan “sesat” 
karena mengikuti apa yang dibisikkan setan. 

Ayat lain yang menggunakan kata tuwaswisu 
(Sr: ya 5 ) terdapat pada Q5. Qaf Ol: 16, ..mâ- 
tuwaswisu bihi nafsuhû ( sasis ety Eya yap G. = 
apa yang dibisikkan oleh hatinya). Penggunaan 
kata tuwaswisu di sini adalah dalam konteks pembi- 
caraan tentang kemahatahuan Allah terhadap 
bisikan hati manusia: bahkan, gerak-gerik manu- 
sia dan perkataannya dicatat oleh dua malaikat, 
yakni Malaikat Ragib yang senantiasa duduk di 
sebelah kanan dan Malaikat Atid yang senantiasa 
duduk di sebelah kiri manusia. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata waswis ( ys} ) dan akar katanya — 
waswasa-yuwaswisu/tuwaswisu ( / i pang — pp 
r: ap, )—yang disebutkan sebanyak lima kali 
dalam Al-Qur'an, kesemuanya bermakna 'bisi- 
kan’. Empat di antaranya dipahami sebagai 
'bisikan-bisikan negatif', di dalam arti ‘setan’, 
yakni setan membisikkan rayuan dan jebakan- 
nya ke dalam hati manusia, baik secara umum 
kepada seluruh manusia maupun secara khusus 
kepada Adam dan istrinya, Hawa. Adapun 
sisanya—yang satu— dipahami dalam arti 
‘manusia’, yakni bisikan hati manusia itu sendiri 
yang telah diciptakan dan diketahui oleh Allah 
swt. + Muhammadiyah Amin + 


WATR ( 3 ) 

Kata ini hanya disebut satu kali dalam Al-Qur'an, 
yakni dalam OS. Al- -Fajr (89): 3. Jumhur ulama 
membacanya al-watr ( ; HA) ), sedangkan Hamzah, 
Al-Kisai dan Khalaf membacanya al-witr ('$ 33). 
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Kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
dua kali dalam Al-Qur'an yaitu kata yatiru ('z ), 
bentuk mudhari' dari watara (7, ), disebut dalam 
OS. Muhammad [47]: 35 dan kata tatra (1,5 ) yang 
disebut dalam OS. Al-Mu'mintin [23]: 44. 

Menurut bahasa, al-witr (' A ) merupakan 
lawan kata dari asy-syaf' (ai = genap). Kedua- 
nya merupakan hitungan atau sesuatu yang 
dihitung. Yang pertama merujuk pada hitungan 
ganjil atau sesuatu yang ganjil dan yang kedua 
menunjuk hitungan genap atau sesuatu yang 
genap. Allah berfirman dalam QS. Al-Fajr (89): 
8, wasy-syaf'i wal-watri ( PAY TN - demi yang 
genap dan yang ganjil). Adapun kata tatra berarti 
‘berturut-turut’. (OS. Al-Mu'minin [23]: 4). 
Pengertian ini juga tidak lepas dari makna yang 
asli di atas. Beturut-turut berarti satu persatu, 
sedangkan satu persatu merupakan hitungan 
ganjil. 

Kata yatiru diartikan mengurangi hak atau 
menyendirikan sesuatu. Allah swt. berfirman 
dalam OS. Muhammad [47]: 35, walan yatirakum 
a'mâla-kum (SW 457% 5, = dan Dia tidak akan 
mengurangi (pahala atau menyendirikan) amal- 
amalmu (tanpa diberi pahala|). Penyendirian 
amal tanpa diberi pahala merupakan bentuk 
pengucilan dan kesendirian karena amal selalu 
diimbangi dengan pahala. Ini merupakan bentuk 
keganjilan. 

Dalam perkembangan pemakaian kata syaf' 
dan watr dalam penafsiran Al-Qur'an, para 
mufasir berbeda pendapat mengenai maksud 
kata itu: namun, secara keseluruhan makna kata 
itu mengacu kepada akar makna yang sama, 
yaitu hitungan genap dan ganjil. Oatadah 
mengatakan, bahwa keduanya bermakna kege- 
napan dan keganjilan shalat karena shalat ada 
yang genap dan ada yang ganjil. Mujahid dan 
Athiyah Al-'Ufi mengatakan bahwa genap 
berarti makhluk, dan ganjil adalah Allah Yang 
Maha Esa. Ar-Rabi' bin Anas dan Abul-'Aliyah 
mengatakan. “Ia adalah shalat maghrib karena 
dalam shalat itu terdapat dua rakaat, dan 
hitungan ganjil, yaitu satu rakaat.” Adh- 
Dhahhak berpendapat, “Yang dimaksud genap 


1079 


Wujah 


adalah 10 Zulhijjah dan ganjil adalah 3 hari 
Mina.” Al-Husain bin Al-Fadhl menyatakan 
bahwa genap adalah peringkat dalam surga 
yang jumlahnya 8 (delapan) tingkat, dan ganjil 
adalah peringkat neraka yang jumlahnya tujuh 
tingkatan. Mugatil mengatakan genap adalah 
hari-hari biasa yang ada siang dan malam, 
sedangkan ganjil adalah hari kiamat karena ia 
hanya terdiri dari siang saja, tanpa malam lagi. 
Al-Hasan mengatakan bahwa yang dimaksud 
genap dan ganjil adalah keseluruhan hitungan 
karena hitungan tidak terlepas dari keduanya. 
Dan masih ada beberapa pendapat lain tentang 
maksud kata syaf' dan watr di dalam ayat itu. 

Berkenaan dengan penafsiran-penafsiran 
tersebut Asy-Syaukani (w. 1250 H) berkomentar 
bahwa secara umum pendapat-pendapat mereka 
itu lemah karena penegasan maksud tersebut 
semata-mata didasarkan pendapat saja. Oleh 
karena itu, sebaiknya makna kedua kata tersebut 
dikembalikan kepada makna yang berlaku dalam 
bahasa Arab. Dalam bahasa Arab, syaf' bermakna 
‘genap’ dan watr bermakna ‘ganjil’. Dengan 
demikian, yang dimaksudkan kedua kata itu 
dalam ayat tersebut adalah hitungan genap dan 
ganjil itu sendiri, atau sesuatu yang dihitung kare- 
na ia pasti genap atau ganjil. Ayat tersebut tidak 
menun-juk kepada pengertian-pengertian yang 
lebih khusus sebagaimana dinyatakan di atas. 

Secara umum, penggunaan kata syaf' dan 
watr dalam sumpah Allah yang ditujukan kepada 
orang-orang yang berakal menunjukkan adanya 
keistimewaan kedua lambang yang diciptakan 
oleh Allah itu. Keduanya terasa penting dalam 
kehidupan manusia. + Ahmad Qorib + 


WUJUH (823) 

Kata wujiih ( «5-4 ) adalah jamak dari wajh (4-3 ). 
Pengertian kebahasaannya adalah 'wajah', 
‘muka’, 'paras', ‘yang merupakan salah satu 
bagian badan'. Pengertian demikian terdapat 
antara lain pada kata wujûh (s4) dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 6. Al-Qur'an, di samping mema- 
kai kata wajh ( 4&3) dalam pengertian asli 
tersebut, juga memakainya dalam arti majazi. 
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Di antara pengertian majazi itu ialah 
'bagian depan sesuatu’ atau “bagian awal 
sesuatu' karena dianalogikan dengan wajah yang 
menempati bagian depan dari tubuh. Pengertian 
demikian terdapat dalam OS. Ali Imran (3): 72. 

, Pengertian lain dari wajh (4-4) ialah nafs 
( sŠ = diri), seperti terlihat pada OS. Al-An'im 
[6]: 79. 

Wajh ( 4-5 ) juga berarti gashd (X25 = niat, 
maksud) dan ada pula yang Boa Pn. 
sebagai 'ikhlas', seperti terdapat dalam ayat 
yang artinya, “Maka hadapkanlah wajahmu 
dengan lurus kepada agama (Allah). (OS. Ar- 
Ram (30): 30). 

Di samping pengertian di atas, pengertian 
lain ialah dzot, seperti terlihat dalam ayat yang 
artinya, “Dan tetap kekal (Zat) Tuhanmu yang 
memunyai kebesaran dan kemuliaan.” (OS. Ar- 
Rahman [55]: 27). Abu Abdillah bin Ar-Rida 
membantah pengertian demikian. Menurutnya, 
pengertian wajh ( a4 ) dalam ayat ini ialah “amal 
saleh yang diterima Tuhan'. 

Al-Qur'an juga memakai kata wajh ( a54 ) 
dengan arti 'rida', seperti terdapat dalam OS. Al- 
Insan [76]: 9. Pemakaian kata wajh (45, ) dalam 
arti 'rida' yang dikaitkan dengan nama Tuhan 
bertujuan untuk mengagungkan dan memulia- 
kan nama Tuhan karena wajh ( 4. ) bila diana- 
logikan dengan manusia ia adalah bagian tubuh 
manusia yang paling mulia. Oleh sebab itu, untuk 
memuliakan nama Tuhan dipakailah kata wajh 
(ah 

Di samping kata wajh/wujilih, terdapat pula 
kata yang seakar dengan kata tersebut, yaitu 
wijhah (43) dan wajih (4-5) seperti dalam OS. 
Al-Bagarah (21: 148. Sebagian mufasir mengar- 
tikan wijhah (9) sebagai “kiblat? dan mufasir 
yang lain mengartikannya sebagai ‘syariat’. Per- 
bedaan pandangan demikian memang wajar ka- 
rena kata itu hanya dipakai satu kali dalam Al- 
Qur'an sehingga tidak dapat dibandingkan pema- 
kaiannya dengan kata yang sama di tempat lain. 

Adapun wijih ( 3) bermakna ‘yang 
memunyai kedudukan yang tinggi, yang mulia, 
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yang terkemuka'. Kata tersebut terdapat dalam 
OS. Ali “Imran [3]: 45 dan OS. Al-Ahzab [33]: 69. 
+ Yunasril Ali 4 
WUTSOA (#3) 

Kata wutsgd adalah bentuk tafdhil (superlatif) 
muannats dari autsag ( 5 7, 2), bentuk jamaknya 
wutsg ( 3—5 ) berasal dari kata watsiqa- yatsigu- 
Sedan ( 36 PE e E 4) akar kata- 
nya terdiri atas huruf-huruf waw-tsa'-gf, yang 
pada dasarnya mengandung arti 'ikatan' dan 
'kokoh/kuat . Janji yang kuat disebut mishig 
( ata ), jamaknya mawitsig ( sela ). 

Kata wushgg terulang dua kali dalam Al- 
Qur'an, yakni OS. Al-Baqarah [2]: 256 dan OS. 
Luqman (31): 22). Kata yang seakar dengannya 
dalam berbagai bentuk dijumpai sebanyak 32 
“2 di antaranya: mitsagahii (Bn) dalam QS. 

Ma'idah [5]: 7; mautsiqahum ( H3 '») dalam OS. 
san (12): 66: mitsag (St: ) dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 169: mitsagakum (55 ) dalam OS. Al-Hadid 
(57): 8): dan mitsagan ( Uta ) dalam OS. Al-Ahzab 
(33): 7. 

Kedua rangkaian kata wutsgi yang terdapat 
dalam OS. Al-Bagarah dan OS. Lugmin persis 
sama bunyinya, yaitu 'Fagadistamsaka bil-'urwatil- 
wutsgd' (Pi 76 SLS aii ). Departemen 
Agama menerjemahkannya dengan 'maka 
sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul 
tali yang kokoh’. Yang dimaksud al-'urwatul- 
wutsgd ialah ‘iman’ menurut Mujahid; ‘Islam’ oleh 
As-Suddi, dan 'kalimat tauhid' menurut Ibnu 
Abbas, Sa'id bin Jubair dan Adh-Dhahhak. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Baqarah [2]: 256, 
As-Suyuthi mengutip hadits yang diriwayatkan 
oleh Bukhari dan Muslim dari Abdullah bin 
Salam, “Di masa Rasulullah, aku pernah ber- 
mimpi, melihat diriku seakan-akan berada 
dalam suatu taman. Di tengah taman terdapat 
tiang besi yang bagian bawahnya tertancap di 
bumi, sedangkan ujungnya menjulang ke langit, 
dan di puncaknya terdapat buhul/tali. Aku 
disuruh menaiki puncak tiang dan menggapai 
buhul itu. Aku disuruh berpegang teguh pada 
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buhul tersebut, dan seketika itu pula aku terba- 
ngun. Mimpi ini kuceritakan kepada Rasulullah 
dan beliau menjelaskan, “Taman itu adalah 
taman Islam, tiang itu adalah tiang Islam, dan 
buhul itu adalah al-urwatul-wutsga, engkau akan 
tetap dalam Islam sampai engkau meninggal”. 
Memerhatikan kedua ayat yang terdapat 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 256 dan OS. Lugmin 
(31): 22, dapat dimengerti bahwa untuk memper- 
tahankan diri dalam posisi berpegang pada al- 
'urwatul-wutsgi (buhul tali yang kuat) ada empat 
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hal yang harus dilakukan, yakni: (1) mengingkari 
thâgût (setan dan apa saja yang disembah selain 
Allah, (2) beriman kepada Allah, (3) menyerahkan 
diri sepenuhnya kepada Allah, dan (4) berbuat 
ihsan (kebajikan). Hal tersebut tercermin di dalam 
rangkaian kata yang mendahului kata tersebut, 
yaitu waman yakfur bith-thagiti wayu'min billâh 
(40 La mol SIS 3s ) pada yang perta- 
ma, dan waman yuslim wajhaha lillahi wahuwa 
muhsinun ( 22 yag Al dl 423 H3 ya) pada 
yang kedua. # Baharuddin HS. + 
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YA'JUJ WA MA'JÔJ ( aan Tian 
Nama Ya'juj dan Ma'juj disebut dua kali dalam 
Al-Qur'an, yaitu dalam OS. Al-Kahfi [18]: 94 dan 
OS. Al-Anbiya' (21): 96. Dalam OS. Al-Kahfi (18): 
94 dinyatakan: 


£ 2a P > E E E 33 Lg o2 27e 4a o’ fz 
A g ostis AR gark a lan IJU 


AL pig C JŽ Ol Ge e NI yé 
(Qâlû yâ dzal-qarnain inna Ya'jaja wa Ma'jaja 
mufsidiina fil-ardhi fa hal naj'alu laka kharjan ‘alâ an 
taj'ala bainand wa bainahum sadda) 
“Mereka berkata: Hai Zulkarnain, sesungguhnya Ya'juj 
dan Ma'juj itu adalah pembuat kerusakan di muka bumi, 
maka, dapatkah kami memberikan suatu pembayaran 
kepadamu agar membuatkan dinding [pemisah] di antara 
kami dan mereka.” 


Adapun dalam OS. Al-Anbiya' [21]: 96 di- 
nyatakan: 


wb 3 tk SI 
Dh 
(Hatta idza futihat Ya'jaju wa Ma'jaju wa hum min 
kulli hadabin yansilin) 
“Sehingga apabila dibukakan [tembok] Ya'juj dan 
Ma'juj, dan mereka turun dengan cepat dari seluruh 
tempat yang tinggi.” 
Ya'juj dan Ma'juj adalah nama asing yang 
tersebut dalam Al-Our'an. Pendapat yang 
menganggap asing itu beralasan bahwa kata 


tersebut tidak dapat di-tashrif, demikian juga 
pendapat Al-Jauhari, seperti nama Thalut dan 


Lam Jé ya ea 
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Jalut. Mengenai pembacaannya, ada beberapa 


macam, ada yang membaca Yijnj wa Mâjûj 
tas 


(2305 cal ) dengan alif, dan yang lain lagi 
membaca Ajûj wa Ma'jaj ( cl f zi ). Yang 
masyhur adalah bacaan seperti Asim yang 
membacanya Ya'jûj wa Ma'jaj ( ats ct ), 
dengan hamzah. 

Ada pendapat yang menyatakan bahwa 
Ya'juj dan Ma'juj adalah nama tokoh simbolik, 
menunjukkan suatu golongan yang kasar dan tak 
mengenal hukum, yang akan menghancurkan 
lawan maupun kawan di seluruh permukaan 
bumi ini, sebagai salah satu tanda akan datang- 
nya hari Kiamat. Nama itu selain tersebut dalam 
Al-Qur'an juga tercantum dalam Bibel, yang 
dalam bahasa Inggris disebut Gog and Magog. 

Adapun asal-usul penyebutan nama itu, 
ada berbagai pendapat. Ada yang mengatakan 
bahwa kata tersebut dari ejaan Ibrani Kûk wa 
Makûk (yang ini tampaknya setelah diadaptasi 
ke dalam Bibel menjadi Gog and Magog). Ada yang 
mengatakan berasal dari ejaan Cina, Mankuk atau 
Munjuk yang kemudian mengalami adaptasi 
dalam ejaan asing menjadi Mughul atau Mongol. 

Ada yang berpendapat bahwa Ya'juj dan 
Ma'juj adalah bangsa dari Cina dan Asia Timur 
pada umumnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa mereka adalah bangsa-bangsa yang 
terkenal suka berperang, yang mendiami bagian 
utara Asia - yang membentang dari Tibet dan 
Cina hingga wilayah kutub utara dan Turkistan 
di sebelah barat. Sementara itu, sebagian mufasir 
lain lebih tegas menyatakan bahwa Ya'juj dan 


1082 


Ya'juj wa Ma'jaj 


Ma'juj adalah bangsa Tartar dan Mongol, yang 
pernah menjadi bangsa penjajah selama sekitar 
tujuh abad, yang juga kemudian menghancurkan 
kekuasaan Islam di Bagdad. 

Abu As-Su'ud mengutip pendapat — antara 
lain sebagaimana tersebut dalam Tafsir Ibnu ‘Abbâs 
— yang menyatakan bahwa mereka merupakan 
keturunan Yafus, anak ketiga Nabi Nuh, dan 
dikatakan demikian karena jumlah mereka 
banyak, sedangkan Az-Zuhaili menyebutkan 
bahwa mereka adalah suku Tartar dan Mongol, 
yang berasal dari satu ayah bernama “Turk”, 
yang kemudian mendiami bagian utara Asia, 
mulai dari Tibet dan Cina hingga kutub utara 
dan ke barat sampai Pakistan. 

Mengenai asal-usul Ya'juj dan Ma'juj itu, 
Al-Ourthubi mengutip sebuah hadits yang 
diriwayatkan oleh Abu Hurairah bahwa Nabi 
bersabda: 
bab DANA Wp SE RL AN) 
SEAE SAR Ou HA A 
PB Pei 

OSN a EA 
(Wulida li Nûhin Sâmun wa Him wa Yafatsun, 
fawalada Samun al-'Arab wa Firisa war-Rûma wal- 
khairu fihim. Wa walada Yafitsun Ya'jaja wa Ma'jaja 
wat-Turk wash-Shagalibah wa lâ khaira fihim. Wa 
walada Hamun al-Oibtha wal-Barbara was-Siidina) 
“Nabi Nuh memperanakkan Sam, Ham, dan Yafus. Sam 
memperanakkan Arab, Persia, dan Romawi. Kebaikan ada 
pada meraka. Yafuts memperanakkan Ya'juj dan Ma'juj, 
Turki, dan Slavia. Tidak ada kebaikan pada mereka. 
Sedangkan Ham memperanakkan Koptik, Barbar, dan 
Sudan.” 

Pendapat lain menyatakan bahwa Ya'juj 
dan Ma'juj adalah “suatu bencana” yang terjadi 
pada Hari Kiamat. Abu As-Su'ud dalam tafsirnya 
menyatakan bahwa ada penggambaran yang 
berbeda mengenai keadaan fisik Ya'juj dan Ma'juj 
itu. Ada yang mengatakan bertubuh pendek 
dengan tinggi kurang dari sejengkal, dan ada 
pula yang mengatakan bahwa mereka bertubuh 
besar dengan tinggi badan mencapai 20 hasta. 
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Dalam Tafsir Al-Jurthubi dikemukakan sebuah 
riwayat Ibnu Mas'ud yang menyatakan bahwa 
ia bertanya kepada Rasulullah mengenai Ya'juj 
dan Ma'juj itu, maka, Rasulullah menjawab: 
"Ya'juj dan Ma'juj adalah dua bangsa, yang 
masing-masing (melahirkan) 400.000 umat, dan 
setiap umat tidak mengetahui jumlah pastinya, 
kecuali Allah. Tidak ada di antara mereka yang 
meninggal sebelum meninggalkan keturunan 
sebanyak seribu laki-laki dan masing-masing itu 
bersenjata.” Lalu ada orang meminta Rasulullah 
menjelaskannya maka beliau menjawab: “Me- 
reka itu ada tiga macam (dengan ciri masing- 
masing], yaitu satu kelompok (tinggi tubuhnya) 
seperti pohon aruzz, yaitu pohon yang tumbuh 
di Syam yang ketinggiannya mencapai 120 
hasta, kelompok kedua [berbadan] setinggi kira- 
kira sehasta, sedangkan kelompok yang lain lagi 
bertelinga lebar dan terlipat, memakan binatang- 
binatang—seperti gajah, binatang liar, dan 
babi—yang mereka dapati, serta memakan 
bangkai sesamanya. Tempat kemunculan mere- 
ka adalah di Syam dan bergerak menuju 
Khurasan. Allah menghalangi mereka untuk 
memasuki kota Mekah, Madinah, dan Bait Al- 
Maqdis.” 

Dalam QS. Al-Kahfi (18): 94 itu dikisahkan 
perihal perjalanan Zulkarnain, yang penye- 
butannya dimulai dari ayat 83. Pada bagian 
akhir dari kisah perjalanan itu, menurut 
Abdullah Yusuf Ali, bahwa Zulkarnain (sang 
penakluk) telah tiba di tengah-tengah masya- 
rakat yang berbeda bahasa dan etnis dengannya 
sehingga ada sedikit kendala dalam ber- 
komunikasi dengan mereka. Namun, mereka 
tidak terlalu primitif sebab mereka telah me- 
nguasai pekerjaan-pekerjaan logam, seperti 
membuat balok-balok besi dan sebagainya. 
Selain itu, mereka adalah masyarakat industri 
yang cinta damai, yang tidak menginginkan 
terjadi konflik dengan golongan kasar yang 
disebut Ya'juj dan Ma'juj itu. Maka, untuk 
menghindari golongan Ya'juj dan Ma'juj itu, 
mereka berharap agar mendapatkan perlin- 
dungan “sang penakluk” itu dan karenanya 
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mereka mau membayar untuk dibangunkan 
suatu benteng permanen, yang menutupi celah 
bukit (jurang) agar tidak terjadi serangan dari 
luar. 

Para mufasir berbeda pandangan mengenai 
bagaimana Ya'juj dan Ma'juj itu melakukan 
perusakan di muka bumi. Ada pendapat yang 
mengatakan bahwa mereka membunuh ma- 
nusia, atau memakan daging manusia. Ada juga 
yang mengatakan bahwa mereka muncul pada 
musim semi, dan dengan kemunculan mereka 
menghabiskan apa saja hingga tidak tersisa 
sedikit pun tetumbuhan yang hijau. Mufasir lain 
mengatakan bahwa perusakan yang dimaksud 
belum terjadi saat itu sehingga kalimat tersebut 
ditujukan untuk berhati-hati dan mewaspadai 
mereka. 

Dalam QS. Al-Anbiyad' (21): 96, pada kalimat 
hatta idzd futihat Ya'jaj wa Ma'jaj ( er SI 5 
3 ag ) digunakan kata kerja untuk 
mu'annats (5.3 5) bagi Ya'jûj dan Ma'jij. Menurut 
Ar-Razi, karena Ya'juj dan Ma'juj sebagai subjek 
itu dianggap kabilah, atau terdapat mudhaf yang 
tersembunyi (mahdzif), yakni kata jihah ( 342 = 
arah). Dalam ayat tersebut dijelaskan bahwa 
Allah menghancurkan penduduk negeri yang 
zalim dan tidak mengizinkan mereka bangkit 
dari kehancuran itu sampai kelak dibukanya 
(yakni hancurnya) tembok Ya'juj dan Ma'juj, 
yaitu pada saat Ya'juj dan Ma'juj bergerak keluar 
dari suatu tempat yang tinggi menuju (tempat 
berkumpul) semua orang. Pernyataan demikian 
itu menurut kebanyakan mufasir diartikan 
sebagai salah satu tanda Hari Kiamat, sebagai- 
mana tersebut dalam OS. Al-Kahf (18): 98 
mengenai apa yang dijanjikan Allah: Faidzâ ja'a 
wa'du Rabbi ja'alahii dakka'an wa kana wa'du rabbi 
hagga (us H3 0S "ýs Pete H3 ie pe - 
Apabila telah datang janji Tuhanku, Dia akan 
menjadikan (tembok) itu hancur luluh dan janji 
Tuhanku pastilah benar). 

Abu As-Su'ud mengemukakan beberapa 
pendapat mengenai karakter Ya'juj dan Ma'juj 
yang selalu membuat kerusakan di muka bumi, 
sebagaimana tersebut dalam OS. Asy-Syams (91): 
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91, yaitu (1) bahwa mereka senantiasa membuat 
kerusakan sampai tiba Hari Kiamat, dan setelah 
itu barulah mereka menyesal; (2) bahwa mereka 
tidak mau bertaubat sampai Kiamat tiba; (3) 
mereka terus ingkar kepada Allah; namun, ketika 
Kiamat tiba mereka insaf, hanya saja keinsafan 
mereka itu menjadi sia-sia karena pada saat 
Kiamat tiba, tidak ada sesuatu pun yang ber- 
manfaat. » Aminullah Elhady « 


YAB'ATSU (45) 
Kata yab'atsu (&x5 ) biasa diartikan sebagai 
'membangkitkan'. Kata itu dan kata-kata lain- 
nya yang seasal disebut 67 kali dalam Al-Qur'an. 

Dari segi bahasa, kata itu berasal dari ba'atsa 
(C5), yang pada mulanya berarti 'meng- 
utamakan atau memuliakan sesuatu’. Kemudian, 
arti itu berkembang sesuai dengan perkem- 
bangan konteks Pena Misalnya 
ungkapan ba'atstul-ba'ir ( penyet ; ) diartikan 
sebagai ʻaku Man unta tung- 
gangan'. Ini agaknya karena unta-unta yang 
diberangkatkan itu termasuk yang terbaik 
sehingga diutamakan. Pasukan militer yang di- 
berangkatkan ke medan peperangan dinamakan 
al-jundul-mab Dts (aa AN). Diungkapkan 
demikian karena mereka merupakan personel 
yang terampil sehingga mereka diutamakan. 
Dalam tradisi kemiliteran, personel yang di- 
berangkatkan untuk menghadapi musuh berat 
merupakan suatu kehormatan. Kata itu juga 
diartikan sebagai ‘mengutus atau mengirim’ 
sebab pengutusan para rasul sering diung- 
kapkan dengan kata ba'atsa (25 ) atau yab'atsu 
(EX). Misalnya hadits, bu'itstu bil-hanifiyatis- 
samhah (SAJ vidy i Cin = aku diutus dengan 
membawa agama yang lurus dan mudah) (HR. 
Ahmad). Kata itu kadang-kadang juga diartikan 
sebagai ‘dorongan’. Sesuatu yang mendorong 
untuk melakukan sesuatu digambarkan dengan 
ungkapan yab'atsu 'alasy-syai' ( Apa Se A 
Walaupun telah beraneka ragam; namun, arti- 
arti itu tetap mengacu pada arti asalnya, seperti 
yang dikemukakan di atas. 

Ayat-ayat yang menyebut kata yab'atsu 
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(&x5 — dalam bentuk mudhiri”), dapat memberi 
petunjuk bahwa jika kata itu disebut dalam 
konteks hari kiamat maka digunakan untuk arti 
'membangkitkan'. Arti semacam itu terdapat 
dalam OS. Al-An'am [6]: 36 yang mengin- 
formasikan bahwa orang-orang yang me- 
matuhi dan yang tidak mematuhi seruan Allah 
akan dibangkitkan oleh Allah, tetapi bila kata 
tersebut disebut dalam konteks keduniaan 
maka digunakan untuk bermacam-macam arti, 
di antaranya: a) 'membangunkan dari tidur', 
misalnya dalam OS. Al-An'am [6]: 60; b) 'mengi- 
rim’, misalnya dalam OS. Al-An'am [6]: 65: c) 
'mengutus', misalnya dalam OS. Al-Oashash 
(28): 59: dan d) 'mengangkat' misalnya dalam 
OS. Al-Isra' [17]: 79. 

Demikianlah dalam konteks keduniaan kata 
yab'atsu digunakan untuk bermacam-macam 
arti. Namun, arti-arti itu tidak menghilangkan 
arti asalnya. + A. Rahman Ritonga + 


YAD (& ) 

Semula kata ini berbunyi yady («sx ), bentuk 
mutsanni-nya yadin (0x) dan jamaknya al-aydi 
(s4). Dalam bahasa Arab, kata ini tergolong 
ism mu'annats. Secara harfiah, kata yad ( . ) berarti 
tangan, telapak tangan, atau semua bagian 
tangan dari ujung jari hingga bahu. 

Dalam penggunaan sehari-hari, kata yad 
tidak saja dimaksudkan untuk makna hagigi 
tetapi juga dipergunakan untuk makna majazi 
atau kiasan. Dalam bahasa Arab dikenal seperti 
kata yad baidhd' (» Ly 5 = secara harfiah berarti 
tangan putih) maksudnya ‘pintar’ atau ‘jasa’, 
yadan bi yadin (4g (X = tangan dengan tangan) 
berarti dengan bertatap muka atau kontan, al- 
yadul- ulya ( dai Aj = tangan yang di atas) 
maksudnya pemberi, dan sebagainya. Beberapa 
pengertian lain yad, seperti: kekuasaan, kekuatan, 
kebaikan, kedermawanan, perlindungan, jami- 
nan, dan sebagainya bergantung pada konteks- 
nya dalam kalimat. 

Dalam Al-Our'an, banyak sekali dise- 
butkan kata yad baik dalam bentuk tunggal, 
mutsannd, maupun jamak, yang keseluruhannya 
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mencapai 120 bilangan. 

Sebagian ahli menyatakan bahwa dari kata 
yad terdapat kata kerja jadian ayyada ( 34). Kata 
tersebut dijumpai dalam Al-Qur'an, baik dalam 
bentuk kata kerja masa lampau ayyada ( 31) 
maupun kata kerja kekinian yu 'ayyidu (Ng ). 
Kata-kata tersebut terdapat dalam QS. Al- 
Baqarah [2]: 87, 253; OS. Ali Imran (3): 13; OS. 
Al-Ma'idah [5]: 110; OS. Al-Anfal [8]: 26, 62; QS. 
At-Taubah (9): 40; QS. Al-Mujadilah (58): 22; dan 
OS. Ash-Shaff [61]: 14. Masing-masing dari ayat 
tersebut berarti dukungan, bantuan, dan perto- 
longan untuk menambah dan menopang keku- 
atan yang sudah ada. 

Kata yad, dalam ketiga bentuknya itu, ada 
yang bermakna hagigi atau pengertian harfiah yak- 
ni tangan, dan adapula yang bermakna majizi atau 
pengertian kiasan sesuai dengan konteksnya. Con- 
toh makna hagigi, OS. An-Naml [27]: 12, “wa adkhil 
yadaka fi jaibika” (Sk 3 Ih Jas Í, = Masukkan- 
lah tanganmu ke dalam saku bajumu); dan QS. 
Al-MAa'idah [5]: 38, “was-sariqu was-sdrigatu fagtha'a 
aidiyahuma” (ii PAR Bh GU, = Laki- 
laki pencuri dan perempuan pencuri, potonglah 
tangan mereka). Contoh makna majazi: OS. At- 
Taubah [9]: 29, “hatta yu'thûl- jizyata ‘an yadin wahum 


shâghirûn” (ape ma PRG aa a ‘$5 25 
Sehingga mereka membayar jizyah [upeti] Era 
tangan (patuh), sedangkan mereka itu kecil 


Imenyerah)): dan OS. Shad [38]: 45, 


MAN sa D nina GS pagi) Base F3 
(wa-dzkur 'ibadana Ibrahima wa ishaga wa ya'giiba ulil 
aidi wal-abshir) 

“Dan ingatlah hamba-hamba Kami, Ibrahim, Ishag, dan 
Ya'gub, yang memunyai tangan-tangan Ikarya-karya, 
jasa-jasa besar) dan pengetahuan yang tinggi.” 


Kata yad, dalam ketiga bentuknya, yang 
berkait dengan zat Allah telah menjadi pemba- 
hasan kalam, baik di kalangan teolog Islam 
(mutakallim) maupun para mufasir. Mereka 
berbeda pendapat, apakah kata tersebut harus 
dipahami secara harfiah sebagai “tangan” 
ataukah harus dicarikan pengertian yang lebih 
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tepat di luar makna harfiahnya (ditakwil). Oleh 
karena itu, dalam wacana kalam dikenal ada 
kelompok Munazzihah (575 ) (terambil dari kata 
nazzaha, “mensucikan”), yang berpandangan 
bahwa Tuhan sama sekali suci dan terbebas dari 
keserupaan dengan atribut-atribut yang ada 
pada manusia dan makhluk lainnya. Sebaliknya, 
ada kelompok Mujassimah (15. dari kata jism, 
“tubuh”) dan Musyabbihah ( a424 ) (dari kata syibh, 
“serupa”) atau antropomorfisme, yang ber- 
pandangan bahwa Tuhan memunyai atribut 
sebagaimana atribut-atribut yang ada pada 
manusia dan makhluk lainnya. Dalam hal ini 
terjadi perbedaan pandangan juga: apakah 
tangan itu seperti tangan makhluk, ataukah 
tangan yang tak dapat dibandingkan dengan 
makhluk apa pun. 

Kelompok Munazzihah, berusaha mensuci- 
kan Allah dengan melakukan takwil terhadap 
teks-teks Al-Our'an dan Hadits yang terkait 
dengan zat dan perbuatan Allah, seperti yad 
(tangan), wajh (wajah), 'ain (mata), istiwa' 
(bersinggasana), dan nuzil (turun). Sebab, kata- 
kata tersebut jika diartikan apa adanya dapat 
membawa kepada penyerupaan Allah dengan 
makhluk. Oleh karena itu mereka mengartikan 
yad dengan kekuasaan, wajh dengan zat, 'ain 
dengan pertolongan, dan sebagainya. Mereka 
adalah golongan Mu'tazilah dan yang sejalan 
dengan pandangan tersebut, dan mereka disebut 
golongan Mu 'awwilah ( dy ) (yang melakukan 
takwil). 

Kelompok Mujassimah dan Musyabbihah 
adalah mereka yang berpandangan bahwa 
Tuhan memunyai keserupaan atribut dengan 
manusia dan makhluk lainnya. Mereka semula 
termasuk Ahlul-Hadits, tetapi kemudian melewati 
batas dasar-dasar keimanan (ushfiluddin). Mereka 
memahami pengertian kata-kata tersebut di atas 
dengan yang ada pada makhluk. Pandangan 
kelompok mujassimah dan musyabbihah ini tidak 
dijumpai lagi dalam khazanah tafsir Al-Qur'an, 
dan hanya tinggal sebagai warisan sejarah 
pemikiran kalam yang pernah muncul di ka- 
langan umat Islam. 
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Namun, ada pula pandangan yang mema- 
hami kata-kata tersebut sebagaimana tersurat, 
tetapi pengertiannya dibatasi dengan tidak 
menganalogikannya dengan atribut-atribut 
makhluk. Pandangan ini meskipun mengartikan 
kata yadullah (31 35 ), misalnya, dengan “tangan 
Allah”, mereka tidak menganalogikan tangan 
tersebut dengan tangan-tangan makhluk apa 
pun. Mereka meyakini bahwa Allah memunyai 
tangan, tetapi tidak tahu seperti apa bila kaif 
(AS S ). Mereka disebut Mufawwidhah (2x) 
(yang menyerahkan kepada Allah makna haki- 
kinya, karena Allah-lah yang paling tahu tentang 
makna yang sesungguhnya). 

Dalam kitab-kitab tafsir yang muncul bela- 
kangan, pada umumnya para mufasir mengar- 
tikan kata yad yang berkait dengan zat Allah itu, 
antara lain sebagai “nikmat” dan “balasan 
kebaikan” dari Allah. Seperti “yadullahi fauga 
aidihim ( Hi Kya & 5) artinya pahala yang di- 
berikan oleh Allah melampaui kebaikan yang 
mereka perbuat. Ada pula yang melakukan 
takwil, yaitu mengartikan yad dengan “kekua- 
saan”. Demikian juga terhadap ayat “bal yadihu 
mabsûthatâni” (Obb yess 8135 J3 = bahkan, kedua 
tangan-Nya terulur) dalam OS. al-M3'idah [5]: 
64, artinya Allah adalah “Pemurah”, sebagai- 
mana dijelaskan lebih lanjut, bahwa Dia mem- 
beri kecukupan kepada siapa saja yang dike- 
hendaki-Nya. + Aminullah Elhady 4 


YADRA'UNA (85754) 
Yadra'ûna adalah bentuk fi'il mudhiri' (kata kerja 
bentuk nn yang Jamak dari kata dara'a- 


tersusun dari a haruf dâl ( Jis) râ’ (15), dan ` 
hamzah (3x) yang memiliki makna denotasi 
“menolak sesuatu'. Dari kata itu lahir beberapa 
kata sebagai pengembangan makna, antara lain 
'tempat belajar memanah' karena hal itu me- 
rupakan sarana untuk bela diri atau menolak 
bahaya dari luar. Makna seperti ini dapat 
ditemukan, misalnya dalam Syair Amr, zhiltu ka 
anni lir-rimdhi dar'iyyatan (ts Suu sE tj = 
saya senantiasa seolah-olah menjadi tempat 
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latihan bagi pemanah): 'kekuatan dalam diri 
untuk menolak musuh', seperti dinyatakan 
dalam syair, wa qad kuntu fil-harbi dzd tudra'in 
( 5 5 SI 2 Oiya 4- sungguh saya punya 
kekuatan menolak musuh dalam medan perang), 
‘membela’ karena menolak bahaya dari orang- 
orang yang akan menipu (seseorang): 'arus dan 
tanjakan’ karena keduanya menjadi peng- 
hambat/penolak dalam perjalanan; 'unta yang 
siap diperas susunya' karena air susunya tidak 
tertahan lagi: ‘tolong-menolong’ karena saling 
menolak kesulitan, ‘terpaksa’ karena tidak dapat 
menolak paksaan, dan 'tiba-tiba' karena tidak 
dapat menolak kedatangan. 

Kata yadra'ûna dan pecahan dalam Al- 
Our'an terulang lima kali, semuanya dengan 
bentuk kata kerja, yaitu dengan bentuk lampau, 
iddara'a, disebutkan satu kali, terdapat dalam OS. 
Al-Baqarah [2]: 72: tiga kali dengan bentuk 
sekarang, yadra'u, terdapat dalam OS. An-Nur 
[24]: 8 dan yadra'Ana, terdapat dalam QS. Ar-Ra'd 
(13): 22 dan OS. Al-Oashash [28]: 54: dan dengan 
bentuk perintah, idra'f, disebutkan satu kali, 
terdapat dalam OS. Ali Imran (3): 168. 

Menurut Ibnu Juraij, kata iddara'a dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 72 berarti ‘kalian saling tuduh- 
menuduh'. Makna ini tidak menyalahi makna 
denotasinya (menolak) karena orang yang saling 
menuduh masing-masing menolak mengakui 
perbuatannya. Al-Bukhari meriwayatkan dari 
Mujahid dengan mengatakan bahwa kata itu 
berarti “kalian berbeda pendapat'. Sementara itu, 
Atha' Al-Khurasani dan Adh-Dhahhak meng- 
artikan kata itu dengan 'kalian saling ber- 
musuhan'. Ayat itu berkaitan dengan kisah Nabi 
Musa as. dan umatnya. Suatu kali umatnya 
mendatangi Nabi Musa as. dan bertanya kepada- 
nya karena mereka saling berselisih pendapat dan 
saling menuduh tentang pembunuh “mayat” 
yang mereka temukan. Karena perselisihan 
mereka itu, turunlah perintah kepada mereka 
untuk memotong seekor sapi pilihan untuk 
menemukan siapa pembunuh mayat itu. Sebagian 
daging sapi itu dipukulkan kepada si mayat, tiba- 
tiba ia hidup kembali dan menerangkan bahwa 
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yang membunuhnya adalah keluarganya sendiri 
karena hendak mengambil harta warisannya. 

Kata yadra'u dalam OS. Al-Nûr [24]: 8 
berarti 'mereka menghindarkan', yaitu jika 
suami menuduh istrinya berbuat mesum dan 
tidak dapat mendatangkan empat orang saksi 
maka ia harus bersumpah atas nama Allah. Pada 
sumpah yang kelima dia harus mengatakan 
bahwa ia akan mendapat laknat Allah jika 
tuduhannya tidak benar. Untuk menghindarkan 
diri dari hukuman zina atas tuduhan suaminya, 
sang istri pun harus melakukan sumpah empat 
kali dan pada sumpah yang kelima, ia menga- 
takan akan mendapat laknat Allah jika suaminya 
benar. Jadi, 'menghindar' juga tidak menyalahi 
makna denotasi kata yadra'u karena menolak 
jatuhnya hukuman. 

Kata yadra'ûna dalam OS. Ar-Ra'd (13): 22 
dan Al-Oashash [28]: 54 berarti ‘menolak’, yaitu 
menolak kejahatan dengan melakukan kebaikan, 
demikian kata Ibnu Abbas, Ibnu Zaid, dan 
lainnya. Perbuatan tersebut merupakan salah 
satu ciri bagi orang yang tergolong ulûl albib dan 
ahli kitab yang beriman. Dalam QS. Ar-Ra'd [13]: 
22 dinyatakan bahwa perbuatan menolak 
kesalahan dengan perbuatan baik adalah bagian 
dari ciri atau sifat uliil albab (orang yang selalu 
ingat kepada Allah dengan memerhatikan 
ciptaan-Nya) lainnya, seperti memenuhi janji- 
nya dengan Allah, tetap menyambung sila- 
turrahim, sabar menjalankan perintah Allah, 
mendirikan salat, dan membelanjakan sebagian 
hartanya di jalan Allah. Adapun dalam OS. Al- 
Oashash [28]: 54, sifat itu disebutkan dengan sifat 
ahli kitab lainnya, yaitu beriman kepada ayat- 
ayat Allah yang telah dibacakan kepada mereka, 
sabar, menafkahkan sebagian hartanya di jalan 
Allah, dan meninggalkan kata-kata yang tidak 
bermanfaat. 

Kata idra'n dalam OS. Ali Imran (31: 168 
berarti 'tolaklah', yaitu penghinaan Allah 
kepada orang-orang munafik yang disuruh 
menolak kematian jika datang kepada mereka. 
Penghinaan ini disebabkan oleh sikap penyesalan 
yang disampaikan orang-orang munafik yang 
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tidak ikut berperang terhadap orang yang ikut 
berperang bersama Nabi saw. dan meninggal 
dalam peperangan. Mereka beranggapan bahwa 
sekiranya mereka tidak ikut berperang dan 
mengikuti ajakan Nabi saw., pastilah mereka 
tidak akan meninggal. & Arifuddin Ahmad % 


YAFSAH ( x ) 
Kata yafsah adalah fil mudhari' yang terambil dari 
akar kata yang terdiri atas tiga huruf, yaitu fâ - 
sin - hâ yang menunjuk pada makna dasar ‘luas’ 
dan ‘lapang’. Dari situ tempat yang lapang dan 
luas disebut fasih ( aa ). 

Dalam Al-Our'an bentuk kata yang diguna- 
kan dari akar kata ini ada tiga macam, yaitu fil 
mudhiri', yafsah ( wi ) dari fasaha — yafsahu 


(i; — 3) fil amr, tafassahû Gp) dari 
tafassaha — yatafassahu — tafassah ( ia Ta 
rä ; ), dan fil amr, fsahû ( ba ) dari fasaha — 
yafsahu — ifsah ( > mal — ;). Setiap kata 
tersebut disebutkan satu kali dalam Al-Qur'an 
dan ketiganya terdapat dalam satu ayat, yaitu 
dalam OS. Al-Mujadilah [58]: 11. 

Penggunaan kata tersebut berkaitan de- 
ngan adab dalam suatu majlis pertemuan di 
mana diajarkan agar umat Islam memperluas 
tempat duduk dengan merapat antara satu dan 
lainnya, terutama bila ruangan sempit . Dalam 
ayat itu disebutkan: 


mei 4 Tris SI Ja 18) a 2 gg 


aS A ji a Ly 
“Wahai orang-orang yang beriman, B dikatakan 
kepadamu “berlapang-lapanglah dalam majlis” maka 
lapangkanlah, niscaya Allah akan memberi kelapangan 
untukmu...” (QS. Al-Mujâdilah [58]: 11). 


Majelis yang dimaksud dalam ayat itu ada 
yang mengatakan adalah majelis Rasulullah saw. 
di mana Qatadah dan Mujahid mengatakan 
bahwa para sahabat berlomba dalam meng- 
hadiri majelis Nabi sehingga mereka diperin- 
tahkan untuk berlapang tempat duduk. Kemudi- 
an, Adh-Dhahhak dan Ibnu Abbas berpendapat 
bahwa yang dimaksud majelis dalam ayat itu 
adalah saat berkumpul dalam persiapan untuk 
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berperang. Al-Hasan dan Yazid bin Abi Hubaib 
menjelaskan bahwa jika Nabi saw. bersiap untuk 
berperang melawan orang-orang musyrik, maka 
para sahabat berlomba maju ke barisan yang 
paling depan sehingga tampak berdesak-desakan 
antara satu dan lainnya supaya mereka dapat 
pahala yang besar atau mati syahid. Atas 
kejadian itu, turunlah ayat tersebut. Adapun 
Muqatil mengatakan bahwa ayat itu turun pada 
hari Jumat ketika Nabi berada di Suffah dan 
tempat itu termasuk sempit dan sudah penuh, 
kemudian beberapa orang sahabat, mantan 
pejuang di Perang Badar, datang—dan Nabi 
sangat memuliakan orang-orang Muhajirin dan 
Anshar yang terlibat dalam Perang Badar— 
setelah mereka memberi salam kepada Nabi dan 
para sahabat, mereka lalu maju dan berdiri 
sambil menunggu agar orang-orang yang hadir 
bergeser melapangkan tempat duduk supaya 
mereka juga bisa duduk, tetapi orang-orang 
tersebut tidak bergeser dan memberi mereka 
tempat duduk. Setelah Nabi melihat keadaan itu 
maka dia kurang senang lalu menunjuk satu 
persatu dari orang-orang yang tidak ikut dalam 
Perang Badar dalam jumlah yang sama dengan 
jumlah sahabat yang baru datang tersebut agar 
berdiri dan mundur supaya yang baru datang 
bisa duduk. Orang-orang yang ditunjuk tersebut 
merasa kurang senang sebagaimana yang 
tampak di wajah mereka. Lalu, orang-orang 
munafik berkata, “Bukankah kalian menganggap 
sahabat kalian itu (Muhammad) sebagai orang 
yang paling adil? Demi Allah, kami tidak melihat 
perlakuan adil terhadap mereka yang diambil 
tempat duduknya oleh orang-orang yang senang 
berada di dekat Nabi mereka. Lalu, Nabi mereka 
menyuruh berdiri orang yang lebih dulu hadir 
dan mempersilakan orang yang baru datang 
mengambil tempat duduknya.” Lebih lanjut, 
sahabat mengatakan bahwa Nabi bersabda, 
“Mudah-mudahan Allah memteri rahmat kepa- 
da orang yang melapangkan tempat duduknya 
untuk saudaranya”. Setelah itu, ketika ada 
sahabat yang baru datang, mereka pun cepat- 
cepat berdiri dan melapangkan tempat duduk 
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untuk saudaranya. Dan turunlah ayat tersebut 
pada hari Jumat. (HR. Ibnu Abi Hatim). Selanjut- 
nya dalam hadits yang diriwayatkan oleh Imam 
Ahmad dan Imam Syafi'i, dari Abdullah Ibnu 
Umar, bahwasanya Nabi saw. bersabda: 
DIA KK 
Lyn 3 ai 
(lâ yugimur-rajulu ar-rajula min majlisihi fayajlisu fihi 
walakin tafassahi watawassaii') 
“Janganlah seseorang menyuruh orang lain berdiri dari 
tempat duduknya lalu ia mengambil tempat duduk 
tersebut, tetapi hendaknyalah ia memperluas dan meng- 
gesernya.” 


Pa s 


SA 


Terdapat perbedaan bacaan ayat di atas 
pada ungkapan tafassahh fil  majalis 
( sesi 3 Iis). As-Sulamy dan Zurr bin 
Hubaisy serta Ashim membacanya dengan fil 
majilis ( Ag >), sedangkan yang lainnya 
membaca fil ae (A 2) Kemudian 
Qatada dan Daud bin Abi Hindun serta Al-Hasan 
membaca tafâsahû (1 ya ), sedangkan yang 
lainnya membacanya tafassahi ( lmi ). Al- 
majalis £ Sa) ) adalah jamak dari al al-majlis 
(ee). 

Jika dibaca al-majilis (ai ) yakni 
dengan bentuk jamak maka berarti setiap satu 
pertemuan dianggap satu majelis dan termasuk 
saat persiapan perang, sedangkan jika dibaca al- 
majlis ( end ) bila dimaksudkan sebagai 
bentuk mufrad, maka berarti menunjuk pada 
majelis Nabi saw. dapat juga menunjukkan arti 
jamak jika dimaksudkan sebagai kata jenis. Lebih 
lanjut Al-Ourthubi mengatakan bahwa ayat itu 
berlaku umum untuk semua pertemuan umat 
Islam dalam hal kebaikan, apakah itu dalam 
peperangan atau pengajian maupun pada hari 
Jumat dan semacamnya. + Muhammad Wardah Agil « 


YAGHTAB ( Gu ) 

Kata yaghtab («5 ) adalah bentuk kata kerja dari 
kata ghibah ( a2 ). Secara bahasa, ghibah berarti 
'gunjingan atau umpatan’, seperti mengungkap- 
kan aib fisik atau rahasia seseorang kepada 
orang lain dengan maksud jelek. Ibnu Manzhur 
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dan Al-Ashfahani mengemukakan definisi ghibah 

sebagai berikut: 

PS Ia HA La ab MU SI Ii 
SA 

(al-ghibah an yadzkural-insanu gairahu bimâ fihi min 

'aibin min ghairi an uhwija ilâ dzikrihi) 

“Ghibah berarti seseorang menyebut cacat/aib orang 


lain yang tidak ada keperluannya untuk menyebut- 
kannya.” 


Kata ghibah pada mulanya berarti sesuatu 
yang tersembunyi (al-mustatir/al-ghaib), atau yang 
tidak kelihatan, seperti ghAbatisy-syams 
(MA HE = Matahari telah terbenamj/tersem- 
bunyi). Namun, berkembang menjadi makna 
gunjingan atau umpatan, berdasarkan pada 
pengertian bahwa sesuatu yang seharusnya 
disembunyikan (tidak boleh diungkapkan) itu 
dimunculkan ke permukaan melalui memperbin- 
cangkannya kepada orang lain dengan tujuan 
tidak baik dan ketika itu, yang disebutkan 
keburukannya sedang gaib (tidak hadir di 
tempat). Oleh karena itu, mengeluarkan sesuatu 
yang seharusnya tersembunyi itu adalah perbu- 
atan yang terlarang. 

Kata lain yang seakar dengannya adalah 
ghayabat ( -4% ) yang berarti dasar atau bagian 
yang paling bawah dari lobang atau tanah, 
seperti firman Allah dalam OS. Yisuf (121: 10, 
15, “Masukkanlah ia (Yusuf) ke dasar sumur”. 

Pada lahirnya, makna ghayâbat dalam ayat 
ini kebalikan dari makna ghibah, yakni me- 
nyembunyikan sejauh-jauhnya, sehingga tidak 
terlihat ke permukaan. Sebagaimana Yusuf yang 
dimasukkan ke dasar sebuah sumur tua oleh 
saudara-saudaranya agar tidak terlihat dari 
permukaan oleh orang lain. Akan tetapi, pada 
hakikatnya pemahaman maknanya dapat diper- 
temukan. Kalau ghibah berarti larangan meng- 
ungkapkan aib orang lain yang seharusnya 
disembunyikan, maka ghayâbat berarti menyem- 
bunyikan kebenaran yang harus diungkapkan. 
Jadi, pada ghibah, menyembunyikannya adalah 
suatu kebenaran, sedangkan pada ghayibat per- 
buatan menyembunyikannya tidak mengandung 
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kebenaran. Maka, kedua kata ini sama-sama 
mencari hal kebenaran. 

Dalam Al-Qur'an, kata ghibah dan yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 60 kali. 
Namun, kata yang bermakna fitnah atau umpat- 
an, dalam arti menyebut cacat/aib orang lain 
hanya ditemukan satu kali, yakni QS. Al-Hujurat 
[49]: 12 dalam bentuk larangan, dengan meng- 
gunakan fi'1 mudhiri' (kata kerja untuk masa kini 
atau masa yang akan datang) yang memakai 
huruf lâ nahy ( Y larangan). 

Apabila berprasangka dan mencari-cari 
kesalahan orang lain adalah tindakan sepihak 
(tidak memerlukan pihak kedua untuk melaku- 
kannya), maka bergunjing/mengumpat me- 
merlukan pihak kedua untuk saling membicara- 
kan aib seseorang sebagai pihak ketiga. Oleh 
karena itu, Allah menambahkannya dengan 
kalimat “satu sama lain”. Kalau dipahami 
larangan ini, pertanyaan Allah tentang apakah 
ada yang suka memakan daging bangkai sauda- 
ranya (lanjutan Ayat 12 tersebut), seakan-akan 
Allah berkata bahwa orang yang banyak 
prasangka, mencari-cari kesalahan orang lain 
dan bergunjing satu sama lain, dianalogkan 
dengan memakan bangkai daging mayat sauda- 
ranya, karena itu ia harus dijauhi. 

Sebagaimana juga larangan saling meng- 
hina, mencela diri sendiri dan saling memanggil 
dengan panggilan yang tidak baik (dalam ayat 
sebelumnya), larangan ini juga tertuju kepada 
sesama orang beriman. Sebab, sebelum larang- 
an-larangan ini dikemukakan oleh Allah, terlebih 
dulu ditekankan bahwa pada hakikatnya sesama 
orang beriman itu bersaudara (QS. Al-Hujurat 
(49): 10). 

Di samping ghibah merupakan perbuatan 
yang terlarang sebagai tercamtum dalam Al- 
Qur'an, namun pada saat-saat tertentu ia 
diperbolehkan, antara lain: 


Pertama, dalam rangka memerangi kezaliman, 
supaya dapat dibela oleh seseorang yang mampu 
menghilangkan kezaliman tersebut. 

Kedua, sebagai kontrol atau kritik sosial untuk 
mengubah kemungkaran dengan menyebut 
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kejelekan seseorang kepada penguasa agar 
dilakukan tindakan perbaikan. 

Ketiga, di depan pengadilan, bahwa seseorang 
yang mengajukan perkara kepada hakim atau 
mufti benar-benar telah dianiaya oleh seseorang. 
Keempat, sebagai peringatan kepada kaum 
Muslimin tentang suatu kejahatan atau bahaya 
yang mungkin akan menimpa seseorang, seperti 
memberitahukan kepada calon istri seseorang 
bahwa calon suaminya memunyai penyakit 
menular. 

Kelima, yang digunjing itu secara terang- 
terangan melakukan perbuatan tidak baik di 
muka umum, seperti meminum minuman keras, 
judi, dan kejahatan lainnya. 

Keenam, memperkenalkan biodata seseorang 
dengan sebutan yang kurang baik, seperti cacat 
mata sebelah, yang tidak mungkin memperkenal- 
kannya kecuali dengan cara seperti itu. 


& Yaswirman & 


YAHBITHU ( Jang ) 

Kata yahbithu ( hy ) berasal dari kata habth ( L% ) 
yang terambil dari kata habatha-yahbithu/ 
yahbuthu-hubûthan (Spa — Lg) Sati — ih), 
mengandung arti 'turun', baik secara fisik 
maupun non-fisik. Penggunaannya bisa lâzim 
(intransitif) bisa juga muta'addi (transitif). 
Apabila dirangkaikan dengan wilayah, maka 
kata tersebut berarti ‘memasuki’; jika di- 
rangkaikan dengan keadaan, maka berarti 'hina', 
seperti dalam doa, Allahumma gabthan lâ habthan 
(C3 Y LS RA - ya Allah berilah kebahagiaan 
dan jauhkanlah dari kehinaan). 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang di- 
gunakan dari akar kata tersebut adalah fi'l 
mudhiri', yahbithu ( l-4; ), terdapat hanya pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. Al-Baqarah [2]: 74. 
Fil amar-nya, ihbith (Lx ), terdapat pada dua 
tempat, yaitu dalam OS. Had (11): 48 dan OS. Al- 
A'raf [7]: 13, ihbitha (La y terdapat pada satu 
tempat, yaitu dalam QS. Thaha (20): 123, sedang- 
kan ihbithi (1 basi y terdapat pada empat tempat, 
yaitu dalam QS. Al-Baqarah [2]: 36, 38, dan 61, 
serta OS. Al-A'raf [7]: 24. 
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Penggunaan yahbithu ( 4; ) dalam bentuk 
fil mudhari' yang terdapat dalam QS. Al-Baqarah 
(21: 74 berbicara tentang kekerasan hati sebagian 
pengikut Nabi Musa yang digambarkan seperti 
batu, bahkan lebih keras darinya. Di antara batu 
itu ada yang mengalir sungai-sungai dari pada- 
— nya dan di antaranya ada yang terbelah, lalu 
keluarlah mata air darinya. Dalam rayat itu dika- 
takan, yahbithu min khasyatillâh ( Ai a45 Zy ts 
= meluncur jatuh karena takut kepada Allah). 
Penafsiran kata yahbithu (JL ) dalam ayat 
tersebut ada dua macam: ada yang menafsirkan 
bahwa batu itu fâʻil-nya sehingga diartikan “batu 
itu meluncur jatuh karena takut kepada Allah', 
ada juga yang menafsirkan f4'il yahbithu ( L% ) 
bukan batu, melainkan menunjuk pada orang 
yang melihatnya dan mengambil pelajaran 
darinya sehingga diartikan 'di antara batu itu 
ada yang memandangnya dan mengambil 
pelajaran darinya, merendah diri, dan kagum 
karena takut pada Allah'. 

Penggunaan fi amar ihbith ( ba - turunlah) 
dalam OS. Al-A'raf [7]: 13 ditujukan kepada iblis 
yang tidak mau melaksanakan perintah Allah 
swt. untuk bersujud kepada Nabi Adam a.s. 
karena merasa lebih mulia daripada Adam. Atas 
pembangkangannya itu dia diusir dari surga. 
Adapun kata ihbith ( 4! = turunlah) dalam OS. 
Had [11]: 48 berbicara tentang kisah Nabi Nuh 
yang pada saat dunia telah tenggelam dan air 
telah surut kembali. Tuhan berfirman kepada 
Nabi Nuh, Ihbith bi salamin minnd ( & mhas Sasa - 
Mendaratlah dengan jaminan keselamatan dari 
pada-Ku). Ar-Razi memberikan dua macam 
penjelasan berkenaan dengan ungkapan ter- 
sebut. Pertama, keamanan dari semua yang 
tercela dalam hal agama. Kedua, setelah dunia 
tenggelam, tatkala Nuh hendak turun dari 
perahu, ia sadar bahwa tak satu pun tumbuh- 
tumbuhan di atas bumi tersisa yang bisa 
dimanfaatkan sehingga seolah-olah ia khawatir 
bagaimana ia dapat bertahan hidup dan me- 
menuhi segala kebutuhannya seperti makan dan 
minum. Setelah Tuhan berfirman, Ihbith bi salamin 
minng ( & ag E3 = mendaratlah dengan 
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jaminan keselamatan dari pada-Ku) maka 
hilanglah rasa takut Nabi Nuh as. 

Selanjutnya, penggunann fil amar yang 
ditujukan pada dua objek, ihbithd (Us = turunlah 
kalian berdua) yang terdapat dalam OS. Thaha 
[20]: 123 bercerita tentang kisah Nabi Adam a.s. 
dengan iblis. Setelah Adam melanggar perintah 
Tuhan atas godaan iblis, dia diusir dari surga 
dengan ungkapan, Ihbithâ (8 = keluarlah kalian 
berdua). Ungkapan ini ditujukan kepada dua 
objek, sedangkan kalimat berikutnya ditujukan 
kepada obyek yang Pas Faimma ya'tiyannakum 
minni huda (så E ink Lb = Maka jika 
datang dari padaku. petunjuk kepada kalian). 
Secara lafzhî, kedua kalimat tersebut berten- 
tangan. Untuk mengompromikan dan menafsir- 
kan kata ihbithâ ( £5 ) tersebut, Ar-Razi menge- 
mukakan dua pendapat. 

Pertama, Abu Muslim Al-Khaththab me- 
nafsirkan bahwa yang disuruh turun adalah 
Adam beserta anak cucunya dan iblis beserta 
anak cucunya. Karena obyek tersebut terdiri atas 
dua jenis makhluk, benarlah penggunaan ihbitha 
(fài ) yang ditujukan kepada dua obyek. Karena 
dua Jenis makhluk tersebut masing-masing 
anggotanya banyak maka tepat juga faimmâ 
ya'tiyannakum... yang ditujukan untuk objek yang 
banyak. 

Kedua, Az-Zamakhsyari mengatakan 
bahwa yang disuruh turun adalah Adam dan 
Hawa (turunlah kalian berdua) dan karena 
keduanya merupakan asal segala umat manusia, 
seolah-olah keduanya merupakan gambaran 
umat manusia itu sendiri maka pada keduanya 
dikatakan, Jika datang kepada kalian petunjuk 
dari pada-Ku. 

Selanjutnya, penggunaan fi'l amar yang 
TO kepada objek yang banyak ihbithû 

| (Oa - turunlah kalian), terdapat pada empat 
tempat, tiga di antaranya berkenaan dengan 
kisah Adam dengan iblis, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 36 dan 38 serta OS. Al-A'raf (7): 24. 
Setelah Adam bersama Hawa melanggar pe- 
rintah Allah atas godaan iblis, maka mereka 
semua diusir, ihbithi (asi - turunlah kalian) 
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dari surga. Kata turunlah dalam ayat itu dapat 
mengandung dua arti. Ada orang yang ber- 
pendapat bahwa surga Adam di langit, maka 
ihbithi (Vas ) diartikan “turun dari tempat 
tinggi ke tempat rendah', sedangkan yang 
berpendapat bahwa surga Adam berada di bumi 
maka kata itu berarti “berpindah dari satu 
tempat ke tempat lainnya', sebagaimana makna 
ihbithû (v siai = turunlah kalian) yang terdapat 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 68, yang ditujukan 
kepada Bani Israil (yang tidak mensyukuri 
nikmat Tuhan berupa manna dan salwâ (hidangan 
makanan yang diturunkan Allah). Mereka 
berkata kepada Nabi Musa bahwa mereka tidak 
sabar dengan makanan semacam itu terus- 
menerus dan meminta kepada Nabi Musa agar 
bermohon kepada Tuhan supaya diberikan 
kepada mereka apa yang ditumbuhkan bumi, 
yaitu sayur-mayur, ketimun, bawang putih, 
kacang adas, dan bawang merah. Musa berkata, 
“Apakah kamu mau mengambil yang (gizinya) 
rendah sebagai pengganti yang lebih baik? Ihbithû 
mishrd (Vas Vla - Pergilah kamu ke suatu kota), 
pasti kalian memperoleh apa yang kalian minta.” 

Dari penggunaan kata habth (Lx = turun) 
dalam Al-Our'an sebagaimana terlihat dapat 
disimpulkan bahwa dalamnya tersirat makna 
‘merendahkan’; berbeda dengan penggunaan 
nazala ( Y% ) yang juga berarti ‘turun’, yang 
digunakan Tuhan untuk hal-hal yang mulia 
seperti Al-Our'an, malaikat, rahmat, dan lain- 
lain. « Muhammad Wardah Agil & 


YAHUD (5 p ) 

Kata yahid ( >, ) berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf hâ’, waw, dan dal, yang 
berarti ‘kembali’. Dari akar kata itu terbentuk 
kata-kata hâda - yahidu - haudan (15° ya yi -56 ). 
Menurut Al-Ashfahani, pua (s sai ) artinya 
‘ar-rujû'u bir-rifgi ( 3 Jh é Es pa Ny kembali dengan 
pelan). Menurut A'rabi, hâda (54 ) berarti 
'kembali dari kebaikan kepada kejahatan', atau 
sebaliknya 'dari kejahatan kepada kebaikan'. 
Oleh karena itu, hâda (5x) dapat diartikan dengan 
“taba' (6 = tobat/kembali), seperti dalam OS. Al- 
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A'raf [7]: 156, innâ hudnd ilaika (Wi) Vas - 
sesungguhnya kami kembali (bertaubat) kepada 
Engkau). Yang dimaksud dengan ‘kembali’ di sini 
adalah bertobat yang dilakukan oleh kaum Nabi 
Musa dari menyembah anak sapi. Menurut suatu 
pendapat, seperti dikutip Al-Asfahani bahwa 
yahid ( > 4; ) berasal dari penyataan kaum Nabi 
Musa, hudna 'ilaika ( SI KAA 33) dan kata yahid 
(54 ) merupakan pujian. Setelah syariat mereka 
dihapus, julukan yahtid ( > ,4: ) tetap melekat pada 
mereka, seperti halnya julukan nashârâ ((s ts) 
yang berasal dari ucapan Isa dalam OS. Ali 
“Imran (3): 52, man anshiri ilâ Allâh ( (ssi Za 
di J! - siapakah yang akan menjadi penolongku 
untuk (menegakkan agama) Allah). 

Akan tetapi, dalam Lisânul ‘Arab, yahad 
(ə, ) dijelaskan sebagai nama suku atau 
kabilah. Menurut suatu gaul (pendapat), nama 
kabilah ini adalah yahidza (15,4: ), lalu diarabkan 
menjadi yahid (»,g ), yang mengganti dzâl (3) 
menjadi dal (5). Akan tetapi, Ibnu Sayyidih 
berkata bahwa pendapat ini tidak kuat. 

Kata yahiid (5, ) yang diawali dengan alif 
dan lâm, al-yahid (545 ) digunakan untuk 
merujuk pada bangsa Yahudi. Jika kata tersebut 
ditambah ya’ nisbah, al-yahildiy (15 Sg ) berarti 
'orang Yahudi', sedangkan al-yahûdiyyah (x 243) 
diartikan “agama Yahudi’. 

Kata yahûd (» 4: ) dalam Al-Qur'an disebut 
9 kali. Delapan kali disebut dalam bentuk al-yahad 
(5,431 ) yaitu dalam OS. Al-Baqarah (2): 113, dua 
kali, dan 120, OS. Al-Ma'idah [5]: 18, 51, 64, dan 
82, serta OS. At-Taubah [9]: 30. Satu kali disebut- 
kan dalam bentuk yahûdiy (1524 ), yaitu dalam 
OS. Ali “Imran [3]: 67. Semua kata yahiid (> Mg 
dalam ayat-ayat tersebut mengandung arti 
'orang-orang Yahudi'. Misalnya, Wagalatil -yahûdu 
laisatin-nashara 'alâ syai’ ( cs aJi Sa Syl odú 
sŠ je = Orang-orang Yahudi berkata, “Orang- 
orang Nasrani itu tidak memunyai sesuatu 
pegangan”) (QS. Al-Baqarah [2]: 113) dan Mâ kina 
ibrâhîmu da wald nashriniyyan ( « a RAN 
Gi N3 Úy = Ibrahim bukan seorang Yahudi 
dan bukan “Tpulsi seorang Nasrani) (OS. Ali 
“Imran (3): 67). 
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M. Ouraish Shihab dalam bukunya, 
Wawasan Al-Qur'an menyimpulkan bahwa bila 
Al-Qur'an menggunakan kata al-yahiid ( 343) 
maka kesan umum yang diperoleh adalah 
kecaman atau gambaran negatif tentang mereka. 
Hal ini dapat dilihat, misalnya dalam OS. Al- 
M4 'idah [5]: 82, yang menggambarkan kebencian 
orang Yahudi dan Nasrani terhadap kaum 
Muslimin, atau dalam OS. Al-Baqarah (2): 120, 
yang menjelaskan ketidakrelaan orang-orang 
Yahudi dan Nasrani terhadap kaum Muslimin 
sebelum umat Islam mengikuti mereka. 

Adapun bila Al-Our'an mempergunakan 
al-ladzina hadi (1,35 H3f ) maka kandungannya 
bukan saja berupa kecaman, melainkan juga 
bersifat netral. Yang berupa kecaman terdapat 
dalam OS. An-Nisa' [4]: 46 dan OS. Al-Ma'idah 
[5]: 41. Ayat pertama menjelaskan kecaman ter- 
hadap mereka yang mengubah arti kata-kata 
atau mengubah dan menguranginya, sedangkan 
dalam ayat kedua menggambarkan ketekunan 
mereka mendengar (berita kaum Muslimin) 
untuk menyebarluaskan kebohongan. Adapun 


Di antara Ahlul Kitab (termasuk Yahudi) ada yang masih 
berpegang teguh pada nilai-nilai spiritual ajaran agama 


samawi. 
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yang bersifat netral terdapat dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 62, yang menerangkan janji bagi 
mereka yang beriman dengan benar untuk tidak 
akan mengalami rasa takut atau sedih. 

Menurut Al-Farra', kata al-yahûd ( S43) 
adalah bentuk jamak/plural dari kata al-yahidiy 
(15 zgi ), seperti kata al-majisiy ( zg» PSA ) men- 
jadi kata majûs (m3 ) sehingga al-yahûd ( > saji ) 
dalam ayat di atas diartikan “orang-orang 
Yahudi atau biasanya berarti ‘bangsa Yahudi’, 
sedangkan yahûdiyyan ( É>’; ) diartikan ‘seorang 
Yahudi' atau bermakna tunggal. 

Al-Our'an juga menyebut orang-orang 
Yahudi dengan ungkapan selain al-yahiid ( Sg y 
tetapi masih seakar, yaitu dengan kata al-hiid 
( Sy ), Wa gal- lan yadkhulal-jannah illâ man kana 
hiidan au nashârâ (Ba DE op NI BA Ji 183 
Sh 31 = Mereka [Yahudi dan Nasrani] berkata, 
“Sekali-kali tidak akan masuk surga kecuali 
orang-orang yang beragama Yahudi atau 
Nasrani”). Menurut Al-Farra' bahwa yang 
dimaksud dengan hûdan (15,2) adalah yahûdan 
(5g) yang dibuang huruf ya’ tambahannya 
sehingga dalam bacaan Ubayy disebutkan, illa 
man kina yahudiyyan wa lâ nashriniyyan 
(BA Sai Yg ae 3 yg os up y ). Selanjutnya dinyata- 
kan oleh Al-Farra', boleh memandang kata hiidan 
(Sa) sebagai bentuk plural dari hd'id ( sia = 
orang yang memeluk agama Yahudi), seperti kata 
ha'il ( PG ) dan “@'ith (J4 ) yang bentuk 
pluralnya hal ( J, ) dan “ith ( b's ). Kata hûd 
( Sya) seperti ayat di atas disebut dalam Al- 
Qur'an sebanyak tiga kali, yaitu dalam QS. Al- 
Baqarah (2): 111, 135, dan 140. Kata hûd (55) 
juga dipakai untuk seorang nabi bernama Hud, 
yang disebut sebanyak tujuh kali. 

Kata kerja hâda - yahûdu ( S43 ) juga bisa 
bermakna ‘memeluk agama Yahudi’, seperti 
dalam QS. Al-Baqarah [2]: 62, Alladzina Amani 
walladzina hâdû (iša < yai iyak Gaji = Se- 
sungguhnya orang-orang yang beriman dan 
beragama Yahudi). Kata hadi (3 = beragama 
Yahudi) disebut sebanyak sembilan kali. Kata 
hâda ( 5ú ) adalah bentuk kata kerja intransitif 
yang tidak membutuhkan objek penderita. Dari 
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kata ini dapat dibentuk menjadi kata kerja 
transitif. Caranya dengan menggandakan huruf 
waw sehingga menjadi hawwada (5,4 = menjadi- 
kan beragama Yahudi), seperti yang dijelaskan 
dalam sebuah hadits Nabi saw, 

£ aa a 3 PE JAN A s, 4a 
Ku OS ye A OG SA Ie Wy aa JS 
“Kullu maulûdin yûladu ‘alâl-fithrah hattâ yakûna 
abawâhu yuhawwidinihi au yunashshirânih. 
Yuhawwidânihâ ( 41354; ) artinya ‘kedua orang tua 
mengajarkan anaknya ajaran agama Yahudi 
sehingga menjadikannya beragama Yahudi’. 
& Hanun Asrohah % 


03 - 


YAHUR ( ) Pa ) 

Kata yahûr ( ~; ) dan kata lain yang seasal 
dengannya disebut 13 kali dalam Al-Qur'an, di 
antaranya dalam QS. Al-Insyiqâq [84]: 14, dan 
QS. Al-Kahfi [18]: 34 dan 37. 

Kata yahûr (5 )terambil dari mashdar haur 
( x ) dan hiwar ( 3> ) yang berasal dari akar 
kata hd', waw, dan râ’. Asal maknanya adalah ‘dua 
benda/keadaan yang sangat kontras’, satu sisi 
berwarna putih bersih dan sisi lainnya ber- 
warna hitam legam. Pengertian itu kemudian 
berkembang pada tiga, yang satu berbeda 
dengan yang lain, yakni ‘warna’, 'kembali', atau 
‘siklus sesuatu secara kontinu’. Bila pengertian 
menyangkut warna, berarti ‘warna putihnya 
bersih dan warna hitamnya pekat’. Kata itu bisa 
bermakna ‘penutup seluruh penglihatan/mata, 
yang biasa dipasangkan pada mata sapi atau 
kuda'. 

Kata haur ( ,,- ) pada dasarnya tidak bisa 
digunakan untuk manusia secara keseluruhan 
(anak cucu Adam). Namun, secara metaforis 
digunakan untuk wanita dengan ungkapan 
hûrun “in ( s 5 )- Demikian itu karena wanita 
sering menutupi matanya dengan kain sehingga 
mereka disamakan dengan contoh hewan sapi 
dan kuda di atas. 

Kata kaur (,,- ) dengan makna ‘kembali’ 
berarti kembali papa setelah kaya sebagaimana 
dikemukakan na'idzu billahi minal-hauri ba'dal-kauri 


( ak bag A: Sa Al 3» ) yakni berkurang se- 


Yahar 


telah sesuatu itu diterima bertambah. 

Kata mihwar ( Kya ) bermakna ‘siklus yang 
berlanjut untuk seterusnya', maya hawwartul- 
khubza tahawwuran (aa pak 3 = membuat 
roti kemudian memanggangnya di atas bara api). 
Siklus tersebut akan terus berlaku untuk selama- 
nya dalam pembuatan roti. 

Kata yang terambil dari mashdar haur ( ,' ) 
yang terdapat dalam Al-Our'an, paling tidak, 
mengandung empat pengertian. 

1. Pengikut setia Nabi Isa as., seperti dalam OS. 
Al-Ma'idah [5]: 112 dan OS. Ali Imran [3]: 52. 
Penamaan pengikut setia Nabi Isa dengan 
hawarriyin karena mereka memakai pakaian 
putih sehingga sangat kontras sekali dengan 
pakaian orang lain yang menjadikan pakaian 
kesayangannya berwarna hitam. Kemudian 
orang lain menggunakan kata hawirriyin bagi 
setiap pengikut setia, juga dalam OS. Ash- 
Shaff [61]: 14. 

2. Kembali kepada Tuhan. Itu menyangkut 
keyakinan orang-orang kafir bahwa mereka 
tidak akan kembali kepada Tuhannya, seperti 
dalam OS. Al-Insyigag (84J: 14. Pendapat 
mereka ini mengandung pertentangan intern 
karena kalau mereka ditanya, siapa yang 
menciptakan langit dan bumi serta segala 
isinya, mereka berkata Allah, seperti dalam 
OS. Al-Ankabit [29]: 61, OS. Luqman [31]: 
25, OS. Az-Zumar [39]: 38, dan OS. Az- 
Zukhruf (43): 9. Namun, di sisi lain mereka 
tidak meyakini akan dikembalikan kepada 
Tuhan. 

3. Soal-jawab, yakni suatu percakapan di antara 
dua orang yang hubungan persahabatannya 
akrab. Sementara itu, mereka memunyai 
pandangan yang berbeda, bagaikan warna 
putih dan warna hitam, seperti dalam QS. Al- 
Kahfi (18): 34 dan 37, atau soal-jawab di antara 
pasangan suami-istri dalam masalah zhihar, 
seperti dalam OS. Al-Mujadalah (58): 1. 

4. hiirun în( cs 5 ) bermakna bidadari, dalam 
OS. Ad-Dukhan [44]: 54 dan OS. Ath-Thir [52]: 
20, kemudian dalam ayat lain dikemukakan 
keadaan bidadari yang putih bersih, dan 
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dipingit dalam rumah, dalam QS. Ar-Rahman 
[55]: 72, dengan matanya yang jelita (warna 
putihnya cemerlang dan warna hitamnya 
pekat), dalam OS. Al-Waqi'ah (56): 22. 


Keempat makna yang telah dikemukakan 
di atas sebenarnya tidak keluar dari pengertian 
kebahasaan yang sudah dikemukakan pada awal 
tulisan ini, yakni suatu sifat yang kontras 
ditemukan dalam dua wujud yang kelihatannya 
akrab, seolah-olah menyatu, tetapi sebenarnya 
mereka terpisah. Pengikut setia, ia akan menyatu 
dengan yang diikutinya meskipun di antara 
mereka sebenarnya terdapat perbedaan yang 
kontras, demikian juga halnya dengan dua orang 
yang bersahabat, atau sepasang suami-istri. 
& Ahmad Husein Ritonga % 


YAHYA ((& ) 

Yahya (;& ) adalah nama salah seorang nabi 
dan rasul Allah. Nama itu disebut dalam OS. 
Maryam [19]: 7. Ada ulama yang mengatakan 
bahwa nama “Yahya” bukan berasal dari bahasa 
Arab sehingga artinya pun tidak dikenal oleh 
masyarakat Arab. Tetapi Al-Karmani mengata- 
kan bahwa nama itu dari bahasa Arab yang 
berarti ‘hidup’. 

Yahya adalah anak Zakaria as. yang sudah 
lanjut usia. Istrinya seorang wanita mandul 
yang juga sudah sangat tua, sehingga tidak 
segera memperoleh keturunan. Dalam usia yang 
sangat lanjut itu, Nabi Zakaria tetap mengharap 
dan berdoa.agar dikaruniai seorang anak yang 
akan menggantikannya sebagai pemimpin umat 
(OS. Maryam (19): 2-5). Doa Zakaria itu dikabul- 
kan Allah dengan kelahiran seorang anak yang 
dinamai Yahya (OS. Maryam (19): 7). 

Sejak kecil Yahya sudah memperlihatkan 
ketakwaan dan kesalehannya (OS. Maryam [19]: 
13). Ia berbakti kepada kedua orang tuanya, 
tidak sombong atau durhaka (OS. Maryam [19]: 
14) meskipun sejak kecil ia telah mendapat 
anugerah ilmu pengetahuan dan kitab dari Allah 
(OS. Maryam [19]: 12). 

Yahya diangkat sebagai nabi ketika berusia 
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30 tahun. Ketika raja yang berkuasa di Palestina 
bermaksud mengawini seorang gadis yang 
merupakan anak tirinya sendiri, Yahya bersama 
ayahnya, Zakaria, melarangnya karena tidak 
sesuai dengan syariat yang diwahyukan Allah. 
Akibatnya sang raja marah dan membunuh 
Yahya dengan cara yang menyedihkan. 


& Fauzi Damrah & 


YALHAOU (1,22) 

Kata yalhaga (V5); ) adalah fi'il mudhari' dari 
lahiga - yalhagu - lahgan dan lahagan (“55 sd 
Bd, KJ ). Aslinya adalah yalhagin (ai ). 
Karena kedudukannya dalam kalimat, huruf nûn 
yang ada di akhirnya dibuang. Menurut Ibnu 
Faris, kata ini berarti ‘mendapatkan sesuatu 
yang sampai kepadanya’. Dalam bahasa Indo- 
nesia, kata ini biasa diterjemahkan dengan 
‘menyusul, mendapatkan, mengikuti dan mele- 
kat padanya’. Selain itu kata lahiga juga berarti 
‘kurus’, seperti lahiqal-faras ( «Ai zad ) berarti 
'kuda telah kurus’, dan juga ‘menambah dan 
menggabungkan’ (adhâfa atau dhamma). Kata lain 
yang seasal dengan yalhagi ( Mai ) adalah lihag 
(SW ) berarti ‘sarung busur’ dan lahaq ( 35 ) 
berarti 'penyakit yang terdapat pada kurma'. 

Kata yalhagi ( ti; ) dalam bentuk fil madhi 
(kata kerja bentuk lampau) disebut dua kali 
dalam Al-Qur'an, yaitu dalam OS. Sabâ’ [34]: 27, 
berkaitan dengan masalah orang yang menghu- 
bungkan sesuatu dengan Allah sebagai sekutu. 
Kata alhaqnâ ( Gi) dalam OS. Ath-Thûr (52): 
21 disebut dalam konteks pembicaraan tentang 
keadaan orang-orang yang beriman pada Hari 
Kiamat. Mereka akan berkumpul bersama anak- 
cucu mereka yang beriman dalam surga. 

Kata yalhagi ( “isi, ) disebut dalam OS. Ali 
'Imran (3): 170, berhubungan dengan pahala 
orang-orang yang mati syahid. Mereka dalam 
keadaan gembira disebabkan karena karunia 
Allah yang diberikan kepada mereka dan mereka 
bergirang hati terhadap orang-orang yang 
masih tinggal di belakang yang belum menyusul 
mereka, yaitu teman-teman mereka yang masih 
hidup dan tetap berjihad di jalan Allah. 
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Kata yalhaqû (“axis ) disebut dalam OS. Al- 
Jumu'ah (62): 3 berkaitan dengan pengutusan 
Muhammad sebagai seorang rasul kepada orang- 
orang yang ummi dan juga kepada kaum yang 
lain yang belum berhubungan dengan mereka. 

Kata alhigni ( sii ) disebut dalam OS. 
Yusuf [12]: 101 merupakan rangkaian doa Nabi 
Yusuf. Beliau meminta kepada Tuhan agar 
diwafatkan dalam keadaan Islam dan digabung- 
kan dengan orang-orang yang saleh. 

Kata alhigni ( sid ) dalam OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 83 termasuk dalam rangkaian doa Nabi 
Ibrahim as. Beliau berkata, “Ya Tuhanku, beri- 
kanlah kepadaku hikmah dan gabungkanlah aku 
ke dalam golongan orang-orang yang saleh”. 
& Hasan Zaini & 


YALHATS ( G41; ) 

Kata yalhats (& 31; ) adalah fi'il mudhiri' dari lahatsa 
-yalhatsu-lahtsan/luhâtsan ( égi, Gd - LU - SP) 
yang mengandung arti ‘gejolak rasa haus dalam 
rongga'. Kata ini jika dipakai pada anjing atau 
burung, maka ia berarti ‘menjulurkan lidahnya’ 
karena kehausan dan kepanasan atau karena 
kelelahan, dan jika dipakai pada manusia maka 
diartikan ‘lelah’. 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata ini hanya bentuk mudhari '- 
nya, yalhatsu ( & 35 ) yang berulang sebanyak dua 
kali dalam satu ayat dan keduanya dipakai 
sebagai sifat anjing dan merupakan perumpa- 
maan orang-orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah, sebagaimana disebutkan dalam firman 
Allah swt., “Dan kalau Kami kehendaki, sesungguh- 
nya Kami tinggikan (derajat)nya dengan ayat-ayat itu, 
tetapi dia cenderung kepada dunia dan menuruti hawa 
nafsunya yang rendah maka perumpamaannya seperti 
anjing, jika kamu menghalaunya, diulurkannya lidahnya 
dan jika kamu membiarkannya, dia mengulurkan 
lidahnya (juga). Demikian itulah perumpamaan orang- 
orang yang mendustakan ayat-ayat Kami. Maka 
ceritakanlah kepada mereka kisah-kisah itu agar mereka 
berpikir.” (OS. Al-A'raf [7]: 176). 

Orang yang diberi oleh Allah pengetahuan 
agama lalu cenderung kepada dunia, maka dia 
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diserupakan dengan binatang yang paling hina, 
yaitu anjing yang menjulurkan lidahnya. Demi- 
kian kata Ar-Razi. Anjing punya tabiat men- 
julurkan lidahnya, baik pada saat lelah maupun 
tidak, baik ketika ia haus maupun tidak, se- 
mentara binatang yang lain, nanti dijulurkan 
lidahnya pada saat kelelahan atau kehausan. 
Demikian itulah orang yang mengungkapkan 
segala ilmu dan kelebihannya supaya gejolak 
kerakusannya untuk mendapatkan upah yang 
bersifat duniawi dapat terwujud. 

Menurut Ibnu Abbas, ayat ini ditujukan 
kepada penduduk Mekah yang pada awalnya 
mengharapkan datangnya seorang rasul yang 
dapat memberi petunjuk kepada mereka dan 
mengajaknya untuk taat kepada Allah, ke- 
mudian setelah Nabi datang, mereka men- 
dustakannya dan tidak menyetujui atau tidak 
menerima agama dan kebenaran yang dibawa- 
nya sehingga mereka diumpamakan dengan 
anjing yang jika dihalau ia menjulurkan lidah- 
nya dan ketika ia dibiarkan ia pun tetap menju- 
lurkan lidahnya sebagaimana halnya mereka, 
kalau dibiarkan maka mereka tidak akan mem- 
peroleh petunjuk dan setelah diutus rasul kepada 
mereka maka mereka pun tetap sesat, tidak 
mendapat petunjuk. Ayat ini, walaupun dituju- 
kan kepada penduduk Mekah sebagaimana 
disebutkan di atas; namun, tetap berlaku umum 
untuk semua orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah swt. « Muhammad Wardah Akil & 


YALTAOITH ( ba ) 

Yaltagith ( bai ) adalah fill mudhiri' dari kata 
lagatha — yalgithu — lagthan (Wii — Lil — bi) 
Dalam Al-Our'an, kata ini disebut 2 kali dalam 
bentuk fi'il madhi, iltagata ( 5531) OS. Al-Oashash 
[28]: 8 dan fi'il mudhari' yaltagith ( bad ) yaitu OS. 
Yûsuf (12): 10. 

Pakar bahasa Arab, Ibnu Faris, menyebut- 
kan, bahwa kata yang terdiri dari rangkaian 
fonem lâm ( J), gâf (G3), dan tha' ( b ), memiliki 
arti ‘memungut atau menemukan sesuatu secara 
tiba-tiba dengan tidak disangka-sangka’. Dari 
akar kata ini lahir antara lain, ungkapan 'lagathal 
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hashf' (Wali Lif = memungut batu kecil/kerikil): 
Al-lugathah ( AA )adalah sesuatu yang dipungut 
atau ditemukan oleh seseorang dari harta yang 
hilang (barang temuan): Al-lagith (Jaly ) adalah 
laki-laki yang ditemukan atau dipungut tanpa 
asal-usul yang diketahui. 

Al-Our'an menggunakan kata iltagatha 
(Li) dalam OS. Al-Oashash (28): 8, dalam 
konteks kisah keluarga Firaun ketika memungut 
(55) Musa yang sengaja dihanyutkan oleh 
ibunya di sungai (Nil). Anak ini kelak menjadi 
musuh dan menyusahkan Firaun. Lanjutan ayat 
itu menegaskan bahwa Firaun dan Haman 
beserta bala tentaranya benar-benar telah 
menjadi musyrik, karena mereka menolak 
seruan tauhid Musa as., bahkan Firaun malah 
mengangkat dan memproklamirkan dirinya 
sebagai Tuhan Bani Israil. 

Dalam OS. Yûsuf (12): 10, yaltagith ( Lx; ) 
disebut dalam konteks kisah Yusuf yang tengah 
dimusyawarahkan oleh saudara-saudaranya, 
ketika salah seorang di antara mereka mengusul- 
kan untuk tidak membunuh Yusuf, tetapi cukup 
dengan membuangnya ke dalam sumur gelap 
yang nantinya akan dipungut oleh para musafir 
yang lewat dan hendak mengambil air dari 
sumur tersebut. Usulan ini kemudian disepakati 
bersama oleh saudara-saudara Yusuf tersebut. 


% Salahuddin & 


YALTAQIYÂN (0) 
Kata yaltagiyan ( otak )adalah bentuk fil mudhari' 
(kata kerja masa kini) dari Ai (fil madhi/kata 
kerja masa lampau). Kata A itu sendiri 
dikembangkan dari HI dengan tiga huruf 
asal, lâm, gâf, ya («s & J ): kemudian, diberi huruf 
imbuhan huruf alif di awalnya dan sisipan huruf 
tâ’ di antara huruf lâm dan huruf qâf. Bentuk ini 
dalam ilmu sharf ( > , -perubahan bentuk kata 
Arab) dikenal dengan bab ifti'Al. 

Kata lagiya dan laga mengandung makna 
istagbala (J&£. = bertemu, menghadap). Misal- 
nya, Ungkapan dalam bahasa Arab, iltagal gaum 


(e A] ai ) berarti laqiya ba'dhuhum ba'dhan 
pesan = bertemu sebagian mereka 
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dengan sebagian yang lain). Makna lain dari 
lagiya adalah tharaha (-,b = melempar atau 
membuang). Misalnya, algihi min yadika 
(Bag up aif = lemparkan dia dari tanganmu). 

Ibnu Faris menjelaskan makna lagiya di 
samping thariha juga tawâfâ ( S5 = mendatangi). 
Misalnya, alliqâu: al-mulagit wa tawâfil Itsnaini al- 
mutagabilaini (SWA SAVI NY Wi UIN = Liga 
itu adalah pertemuan dan kedatangan antara 
dua kelompok secara berhadap-hadapan). 

Kata iltaga dengan berbagai derivasinya 
dalam Al-Our'an terdapat sebanyak 146 kali. 
Kata iltaga sendiri terdapat sebanyak enam kali 
yaitu, OS. Ali “Imran (3): 13, 155 dan 166, OS. Al- 
Anfal (8): 41 dan 44, serta OS. Al-Oamar [54]: 12. 
Kata iltaga dalam lima ayat yang disebutkan 
pertama berkaitan dengan peperangan Badar, 
sedangkan dalam satu ayat yang terakhir adalah 
Allah berbicara tentang bertemunya beberapa 
mata air. 

Kata yaltagiyan dalam Al-Qur'an ditemukan 
hanya sekali, yaitu dalam OS. Ar-Rahman (55): 
19, marajal bahraini yaltagiyan ( z pai z gr okil = 
Dia membiarkan dua lautan mengalir yang 
keduanya kemudian bertemu). Ayat ini berbicara 
tentang pertemuan dua lautan. 

Hasan dan Qatadah menafsirkan ayat ini 
ialah pertemuan dua tepi Lautan Persia dan 
Romawi, namun ia tidak menjelaskan tempat- 
nya secara rinci. Di samping itu, ada pula yang 
mengatakan pertemuan dua tepi lautan Timur 
dan Barat. Ibnu Abbas mengatakan lautan langit 
dan lautan bumi. Seluruh tafsiran ini cenderung 
menunjuk secara geografis, tetapi tidak ada 
penjelasan yang lebih rinci. Ibnu Juraij tidak 
menunjuk kepada tempat tertentu, tetapi ia lebih 
cenderung menyebutkan sifat-sifatnya, yaitu 
asin (al-malih) dan tawar (al-'adzbah). 

Thabathabai menguraikan lebih panjang 
lagi bahwa tiga perempat dari bumi ini terdiri 
dari air, yaitu lautan samudra, selat, dan air 
tawar. Air laut sifatnya asin, sedangkan yang 
lainnya tawar. Antara kedua jenis air itu — 
meskipun sering bertemu —tidak pernah terjadi 
percampuran di antaranya kerana ada dinding 
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penghalang. Penghalang itu terdapat pada 
kantong-kantong air yang terletak dalam perut 
bumi. Kadang-kadang garam dari air laut itu 
hilang dengan terjadinya penguapan yang mem- 
bentuk awan. Pada akhirnya ia jatuh ke bumi 
yang disebut hujan dan menghasilkan air tawar 
yang akan mengisi kantong-kantong yang ada 
di bumi. Jadi, pertemuan antara dua sifat air— 
yang asin dan yang tawar—itu tidak saling men- 
cemari dan merusak sifatnya masing-masing. (lâ 
yabgiyin) karena dapat saling menahan diri 
dengan rela meninggalkan atau melepaskan sifat 
dasarnya, yaitu asin dan tawar. 

Pendapat ini dibenarkan oleh Abdullah 
Yusuf Ali dalam The Holy Qur'an, menurutnya, 
ayat ini menjelaskan bagaimana dua jenis air— 
yang satu asin dan yang lainnya tawar —dapat 
berkumpul dan belum pernah terpisahkan 
seakan-akan tidak ada penghalang atau sekat di 
antaranya. Inilah suatu tanda kemahapemurah- 
an Allah karena air laut berguna sebagai alat 
pembersih dan pemelihara kebersihan, sedang- 
kan air tawar yang segar bermanfaat untuk 
diminum. 

Dengan demikian, kata yaltagiyin dan 
berbagai kata turunannya dalam Al-Our'an dari 
segi kebahasaan (lughawi) mengandung makna 
"pertemuan antara dua kelompok dengan watak 
yang berbeda’. Makna seperti ini pula yang 
dikandung oleh kata yaltagiyan dalam OS. Ar- 
Rahman [55]: 19. + Ahmad Kosasih « 


YAMHAOU ( (iras ) 

Yamhagu (#5555 ) adalah bentuk fi'il mudhari' dari 
kata mahaga, yamhagu, mahgan (Wana pari 
turunan dari kata yang tersusun dari huruf mim, 
ha, dan gâf, yang maknanya menunjukkan ‘kurang’ 
dan ‘hilang’. Menurut Ibnu Faris, semua yang 
kurang dapat dinyatakan dengan menggunakan 
kata itu. Misalnya, al-mahag (Sk = akhir bulan 
Oamariah) karena bentuk bulan semakin kecil 
(berkurang) dan akhirnya hilang, mahagahullah 
(A115 = Allah menghilangkan berkah-Nya 
padanya) karena menguranginya. Makna dasar 
kata mahaga kemudian berkembang menjadi, 
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antara lain, ‘membinasakan’ karena yang demi- 
kian mengurangi eksistensi sesuatu, seperti kalau 
dikatakan mdhigush-shaif ( sah 4-L- musim 
panas yang membinasakan) karena panasnya 
sangat dahsyat sehingga menjadikan tumbuh- 
tumbuhan mengering dan binasa: ‘membatalkan’ 
karena yang demikian meyebabkan hilangnnya 
sesuatu yang direncanakan, 'mencabut' karena 
yang demikian menyebabkan hilangnya atau 
kurangnya bagian dari yang dicabut. 

Kata Yamhagu (5x55) dalam Al-Qur'an 
terulang dua kali. Keduanya berbentuk kata kerja 
mudhiri' (bentuk sekarang), masing-masing 
terdapat dalam OS. Al-Baqarah [2]: 276 dan OS. 
Ali “Imran [3]: 141. Dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
276, kata yamhagu berarti “menghilangkan 
berkahnya'. Dalam Ayat tersebut, Allah berfir- 
man bahwa Dia akan menghilangkan berkahnya 
yang terdapat dalam harta yang mengandung 
riba. Sebaliknya, Dia akan menambah berkah- 
Nya pada harta yang disedekahkan. Dalam hadis 
Nabi yang diriwayatkan Ibnu Mas'ud disebut- 
kan bahwa riba itu meskipun banyak jumlahnya 
pada akhirnya nanti akan berkurang menjadi 
sedikit (HR. Ibnu Majah dan Ahmad bin Hanbal). 

Berbeda dengan Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas 
mengatakan bahwa ayat itu berlaku di akhirat 
kelak, yakni orang yang menggunakan harta 
yang dalamnya terkandung unsur riba. Segala 
amal ibadahnya yang menggunakan fasilitas 
dari harta yang mengandung unsur riba, seperti 
mengeluarkan sedekah, menunaikan ibadah haji, 
berjihad di jalan Allah, atau digunakan untuk 
menjalin hubungan baik dengan sesama ke- 
luarga dan anggota masyarakat lainnya, tidak 
akan mendapatkan balasan pahala dari Allah 
karena amalan-amalan itu dihapuskan nilainya. 

Mengapa Allah tidak menerima amal 
ibadah yang dalamnya terdapat unsur riba? 
Riba sebagai salah satu bentuk transaksi dalam 
muamalah sangat menguntungkan bagi orang 
yang melakukannya tetapi merugikan orang lain, 
bahkan, dapat mengancam kelangsungan 
hidupnya karena ia harus mengeluarkan harta- 
nya dengan sia-sia. Kata yamhagu lainnya yang 
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terdapat dalam QS. Ali “Imran [3]: 141 berarti 
'membinasakan'. Dalam ayat tersebut Allah 
berfirman, “Agar Allah membersihkan orang-orang 
yang beriman (dari dosa mereka) dan membinasakan 
orang-orang kafir.” Dalam ayat sebelumnya 
disebutkan tentang perang di antara orang 
beriman dan orang kafir. Dan dengan melalui 
peperangan (Perang Uhud) itu, Allah hendak 
membersihkan hati orang-orang mukmin dari 
dosa-dosanya sekaligus membinasakan orang- 
orang kafir. 

Berdasarkan ayat-ayat di atas, tampaknya 
penggunaan kata yamhaqu dalam Al-Qur'an tetap 
mengacu pada pengertian dasar dari kata 
yamhagu itu sendiri, yaitu ‘menghilangkan’ atau 
‘mengurangi’. & Arifuddin Ahmad & 


YAMIN ( oas ) 

Kata yamin ( į ) dalam Al-Qur'an disebut 24 
kali dalam 15 surah. Kata aymin (5x51 ), jamak 
yamin ( «8 ), disebut 44 kali dalam 23 surah. Kata 
maimanah (4545) 3 kali dalam 2 surah. Seluruh 
kata tersebut berasal dari kata yamina ( ¿e ). Kata 
yamin ( x ) sering diartikan dengan ‘tangan 
kanan’. Ibnu Faris menjelaskan bahwa kata yamin 
memiliki beberapa pengertian, di antaranya 
'tangan kanan'. Lebih lanjut ia juga mengartikan 
yamin ( ¿a ) sebagai ‘tangan yang kuat karena 
tangan kanan pada kebanyakan orang lebih kuat 
dibandingkan dengan tangan kiri. Selain itu, kata 
yamin ( om ) juga berarti ‘keberkatan’ karena 
pemberian, yang dianggap berkat biasanya 
diterima dengan tangan kanan. Kata ini juga 
berarti ‘sumpah karena orang yang disumpah 
dan orang yang menyumpah sering kali meng- 
gunakan tangan kanan. 

Dilihat dari konteksnya, Al-Qur'an meng- 
artikan yamin (« ) secara hakiki sebagai 
‘tangan kanan’ sebanyak 13 kali. Itu umumnya 
disebut sejalan dengan kata syimâl ( Jl: - tangan 
kiri) karena kata syimdl memang lawan dari kata 
yamin (tangan kanan). Arti ini berlaku untuk 
menunjukkan arah atau posisi sesuatu, misalnya 
dalam OS. An-Nahl [16]: 48, OS. Al-Kahf [18]: 17 
dan 18, OS. Sabâ’ (34): 15, serta OS. Qaf [50]: 17. 
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Di situ Allah menceritakan suatu peristiwa 
penting atau peristiwa besar dan luar biasa yang 
dipahami sebagai tanda-tanda kekuasaan dan 
kemahabesaran Allah. Kata yamîn (.-« ) yang 
penggunaannya tidak dinilai kata syimal di- 
jumpai dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 28 dan 93. 
Ayat itu berbicara tentang orang-orang kafir dan 
penyembah berhala. Bila kata ini ditujukan 
kepada nabi-nabi, seperti Nabi Musa, umumnya 
membicarakan “mukjizat” karena genggaman 
tangan Nabi Musa itu menghasilkan sesuatu 
yang luar biasa, yang bertujuan untuk me- 
ngalahkan para tukang sihir Firaun (OS. Taha 
(201: 17 dan 69). Pada Nabi Muhammad saw., 
kata yamin digunakan untuk menunjukkan 
“mukjizat Al-Qur'an” terhadap orang-orang 
kafir yang mengatakan Al-Our'an itu ditulis oleh 
Nabi dengan tangannya sendiri: padahal, bukti 
sejarah mengatakan bahwa beliau tidak pernah 
menulis dan membaca. Dengan demikian, Al- 
Our'an sebagai wahyu dari Tuhan tidak perlu 
dipertanyakan (OS. Al-'Ankabiut [29]: 48). Selain 
itu, kata yamîn diartikan juga sebagai ‘kekuasaan’. 
Pengertian ini banyak digunakan untuk Allah. 
Misalnya ayat yang menginformasikan bahwa 
langit dan bumi itu berada di bawah kekuasaan 
Allah. Tiada penguasa langit dan bumi itu selain 
Dia. 

Di samping itu, kata yamin ( ¿~ ) juga 
diartikan sebagai 'bahagia' atau “selamat dari 
siksaan Allah dan api neraka'. Kata yamin ( cya ) 
dengan pengertian ini biasa didahului oleh kata 
ashhâb ( sÍ ), yakni ‘golongan’, “penduduk 
atau penghuni’ (QS. Al-Waqi'ah [56]: 27, 28, 90, 
dan 91). Ayat-ayat ini ditujukan kepada orang- 
orang mukmin karena mereka adalah orang- 
orang yang selamat dan bahagia. 

Selain itu, kata maimanah (15x ) juga 
diartikan sebagai “orang-orang yang bahagia', 
tetapi lebih banyak merujuk kepada orang-orang 
yang pertama sekali beriman seperti para 
sahabat (OS. Al-Waqi'ah [56]: 8 dan 9). Ujian 
keimanan pada masa Rasul itu berat karena 
kadang-kadang harus dipertahankan dengan 
nyawa atau jiwa dan raga. 
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Di samping itu, kata yamin juga diartikan 
sebagai 'budak (hamba sahaya)'. Ia dikuasai oleh 
tuannya. Kekuasaan ini erat kaitannya dengan 
yang kuat. Oleh karena itu, budak dikuasai oleh 
seseorang. 

Kata aiman ( 3) juga digunakan untuk 
'hamba sahaya laki-laki', dalam pengertian yang 
menjadi tuannya wanita. Permasalahan yang 
dikemukakan di sini adalah pergaulan di antara 
sesama manusia pada umumnya dengan wanita. 
Wanita di sini diharuskan menjaga diri dan tidak 
boleh memperlihatkan perhiasan (aurat)-nya 
kecuali kepada beberapa orang tertentu, terma- 
suk kepada hamba sahaya (OS. An-Nûr [24]: 31). 

Terhadap kata yamin ( ¿p~ ) dengan arti 
‘sumpah’, Al-Qur'an hanya mengungkapkannya 
dalam bentuk jamak, yaitu aiman (SH). 
Pertama, kata aiman ( ouf ) didahului oleh A 
agsami (| PA ). Kedua, kata aiman ( Oia Liku 
olek kata half ( sjx ). Ketiga, kata aymin (565 ut) 
tidak didahului oleh sinonim lainnya. 

Kata aiman (5usf ) yang didahului kata 
agsami disebut 5 kali dalam 5 ayat. Dari 5 ayat 
tersebut, 4 ditujukan kepada Rasul, sedangkan 
satu lagi ditujukan kepada orang-orang mukmin 
dalam rangka memberi penjelasan tentang sikap 
orang-orang munafik. 

Kata aiman ( SGS ) yang diikuti oleh kata half 
(bersumpah) ditujukan kepada orang-orang 
mukmin. Orang-orang mukmin diperingatkan 
agar menjaga sumpah dan jangan mempermain- 
kan atau mempermudahnya. 

Kata aiman ( 5x5! ) yang tidak didahului kata 
agsamu dan tidak diikuti oleh kata half bisa berarti 
sumpah atau janji yang diperkuat dengan 
sumpah: pada hal semua itu dusta (OS. At- 
Tahrim [66]: 2 dan OS. Al-Oalam [68]: 39). Di 
samping itu, orang-orang mukmin diberi per- 
ingatan oleh Allah agar tidak menggunakan 
sumpah untuk melakukan kejahatan atau 
penipuan (OS. An-Nahl (16): 92 dan 94) atau 
menjadikan sumpah sebagai penghalang untuk 
melakukan kebaikan (OS. Al-Baqarah (2): 224 
dan 225). + RIZ + 
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YANBÛ'( Ẹ y) 

Kata yanbii' ( a Pe ) adalah ism yang berwazan 
yaf Ol dari naba al & Ynabi" al & ynabu ale 5)- 
yanba'u (si 5 Yyanbi'u («3 Yyanbu'u (x )- 
nab'an ( G5 a û'an( C3). Menurut Ibnu Faris, 
akar kata yang terdiri atas huruf niin - bâ’ - 'ain, 
berkisar pada dua makna pokok. Makna pertama 
adalah 'pancaran air'. Sumber air atau tempat 
memancarnya air disebut : yanbû’ ( E "Si ), juga 
mata disebut yanbn' ( E gea ) karena ia adalah 
tempat keluarnya air mata. Jamaknya adalah 
yanabi' (se ). Demikian juga, pori-pori disebut 
nawabi' ( Hi » ) karena ia adalah tempat keluar- 
nya air keringat. Makna yang kedua menunjuk 
pada nama jenis pohon, yaitu pohon an-nab'u 
( & ). 

Dalam Al-Qur'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini ada dua, yaitu 
bentuk mufrad, yanbû’ ( EN ) yang hanya 
terdapat dalam QS. Al-Isra' [17]: 90 dan bentuk, 
yandbi' ( aÙ ), jamak dari yanbû’ yang terdapat 
dalam QS. Az-Zumar [39]: 21. 

Penggunaan kata yanbû’ dalam QS. Al-Isra' 
[17]: 90 menunjuk pada makna ‘mata air’. Ayat 
itu berkaitan dengan permintaan orang-orang 
Quraisy kepada Nabi Muhammad saw. setelah 
mereka tidak mampu menjawab tantangan Al- 
Qur'an untuk membuat yang serupa dengan Al- 
Qur'an, jika mereka menganggap Al-Qur'an itu 
bikinan Muhammad. Dengan kenyataan itu 
mereka tetap tidak mau beriman; bahkan, 
mereka mengajukan permintaan-permintaan 
lain kepada Nabi. Di antara yang mereka katakan 
kepada Nabi adalah, “Kami sekali-kali tidak 
percaya kepadamu sehingga kamu memancar- 
kan mata air dari bumi untuk kami.” (QS. Al- 
Isra' [17]: 90). Permintaan tersebut tidak di- 
penuhi karena Allah memberi alternatif kepada 
Nabi Muhammad saw. untuk memilih apakah 
akan ditunjukkan kepada mereka tanda ke- 
kuasaan-Nya sebagaimana yang mereka minta 
ataukah tidak. Kalau permintaan mereka di- 
kabulkan dan tetap juga tidak percaya, maka 
azab Allah yang belum pernah mereka alami 
sebelumnya pasti akan datang untuk mem- 
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binasakan mereka semua. Lalu, Nabi memilih 
alternatif kedua sehingga dikatakan dalam ayat 
lain, “Dan sekali-kali tidak ada yang menghalangi Kami 
untuk mengirim (kepadamu) tanda-tanda (kekuasaan 
Kami) melainkan karena tanda-tanda itu telah didustakan 
oleh orang-orang dahulu dan telah Kami berikan kepada 
tsamud unta betina itu (sebagai mu jizat) yang dapat 
dilihat, tetapi mereka menganiaya unta betina itu. Dan 
Kami tidak memberi tanda-tanda itu melainkan untuk 
menakuti.” (OS. Al-Isra [17]: 59). 

Penggunaan bentuk jamak yanibi ( p4% ) 
dalam OS. Az-Zumar [39]: 21 juga menunjukkan 
pada makna “mata air’ atau ‘sumber air’. Ayat 
ini berkaitan dengan tanda-tanda kekuasaan 
Allah yang terdapat di alam ini, yaitu diturun- 
kannya hujan dari langit, lalu diaturnya menjadi 
sumber-sumber air di atas bumi, kemudian 
ditumbuhkan-Nya dengan air itu tanaman- 
tanaman yang bermacam-macam warnanya 
lalu ia menjadi kering, lalu kelihatan seperti 
kekuning-kuningan dan pada akhirnya hancur 
berderai-derai. Dan Allah menegaskan bahwa 
sesungguhnya pada yang demikian itu benar- 
benar terdapat pelajaran bagi orang-orang yang 
memunyai akal. + Muhammad Wardah Agil % 


YA'NI ( og) 

Kata ya'ni adalah fi'il mudhdri', turunan dari kata 
yang tersusun dari huruf alif, nan, dan ya' 
menunjukkan empat arti dasar: (1) 'perlahan- 
lahan', (2) 'keterangan waktu', (3) 'hadir pada 
suatu waktu', dan (4) ‘keterangan tempat . Makna 
pertama mengalami perkembangan, antara lain 
'santun/bijak karena orang memiliki sifat seperti 
itu tidak tergesa-gesa dalam bertindak. Makna 
seperti ini digunakan dalam syair Arab: gif biddiyari 
wugifa Zairin — wa taanna innaka ghairu shagir 
(Ao Ui of, — A5 S4 Gi 53 = Berdiri- 
lah di tengah-tengah kampung layaknya seorang 
pengunjung! Jangan tergesa-gesa engkau bukan 
terjajah lagi): 'terlambat' karena yang demikian 
itu perjalanannya perlahan-lahan, seperti dalam 
hadits Nabi saw.: ra'aituka Adzaita wa Anaita 
(GST, 5531 EF, = saya kira kamu datang bela- 
kangan dan terlambat): 'sabar' karena dapat 
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menahan diri sehingga lambat dalam bertindak. 
Makna ketiga, 'hadir pada suatu waktu', juga 
berkembang menjadi, antara lain, ‘menunggu’ 
karena ingin hadir pada suatu waktu tertentu, 
'kadang-kadang' karena hadir atau ada pada 
waktu-waktu tertentu: ‘matang’ (makanan) 
karena merupakan waktu yang ditunggu-tunggu, 
'mendidih' karena merupakan saat yang di- 
nantikan, 'tiba saatnya' seperti dalam syair Arab: 
LI babi Oh 0 Syah BM bu jok 
(alam ya'ni lî yâ qalb an atruka al-jahla * wa an 
yuhditsasy-syaibul-mubinu land 'agla) 

“Belum saatnyakah diriku, hai kalbuku meninggalkan 
kebodohan * Dan mendapatkan pemikiran yang matang?” 


Makna keempat, 'keterangan tempat', juga 
berkembang, antara lain, 'dekat' karena merupa- 
kan daerah atau tempat: 'bejana' karena bejana 
merupakan tempat untuk mengisi sesuatu. 

Ind dan pecahannya dalam Al-Qur'an 
terulang delapan kali dan ind sendiri terulang 
sekali, yaitu dalam OS. Al-Ahzab (33): 53. Bentuk 
lainnya adalah: bentuk kata kerja sekarang, ya'ni 
(OS. Al-Hadid (57): 16): kata sifat an (OS. Ar- 
Rahman [55]: 44), kata benda, âniyah (OS. Al- 
Ghasyiyah [88]: 5 dan OS. Al-Insan [76]: 15), 
keterangan waktu, And'a (OS. Ali Imran [3]: 113, 
OS. Thaha (20): 130, OS. Az-Zumar [39]: 9). 

Ind dalam OS. Al-Ahzab (33): 53 berarti ‘saat 
matang dan berkenaan dengan beberapa adab 
sopan santun yang harus dilakukan oleh kaum 
Muslimin ketika bertamu di rumah Rasulullah. 
Di antaranya adalah tidak dengan sengaja masuk 
ke rumah Rasulullah tanpa izin beliau dan 
menunggu waktu makan beliau tiba, yaitu ketika 
makanan di rumah beliau telah 'matang', karena 
hal itu akan memberatkan beliau. Dalam ayat itu 
juga disebutkan bahwa bila dipanggil untuk 
makan maka masuklah memenuhi undangan itu 
dan jangan tinggal berlama-lama tetapi hendak- 
lah segera pergi untuk mencari rezeki. Di samping 
itu, kaum Muslimin ketika bertamu ke rumah 
Rasulullah dan ada keperluan dengan istri-istri 
Rasul (tuan rumah), hendaklah menyampaikan 
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keinginannya itu di balik tabir. Artinya, tidak 
berhubungan langsung dengan mereka. Hal 
demikian akan menjaga agar tidak terjadi hal-hal 
yang tidak diinginkan. Ajaran sopan santun 
seperti itu tidak hanya berlaku ketika Rasul masih 
ada karena beliau telah lama wafat, tetapi berlaku 
secara umum bagi seluruh umat Islam ketika 
bertamu ke rumah orang lain. Hal seperti ini 
dalam ushil fiqh digunakan ketentuan al- 'ibrah bi 
‘umûmil- -lafzh lâ bikhushûshis-sabab ( PAN $ pes ; Sa 
Sa a Peras Y- - yang dijadikan pegangan adalah 
keumuman lafal, bukan sebab khususnya). 
& Zubair Ahmad & 


YAOIN (ce) 

Kata yagin berasal dari yagana-yaiginu-yaginan 
(BW — as — 5), akar katanya terdiri atas 
huruf-huruf y4'-gaf -nin. Yagin, artinya ‘percaya 
dengan sungguh-sungguh tanpa kesangsian 
sedikit pun’. Adalah lawan dari syakk ( 4: = 
keraguan). Yagin merupakan tingkatan ilmu yang 
lebih tinggi dari ma'rifah (pengetahuan) dan 
dirdyah (pengetahuan). Oleh karena itu dikatakan 
'Ilmul-yagin bukan ma'rifatul-yagin. Yagin ada tiga 
tingkat: 'ilmul-yagin, 'ainul-yagin, dan haggul-yagin. 
Menurut orang-orang sufi, yagin ialah peng- 
lihatan mata kepala dengan kekuatan iman, 
tanpa dalil dan keterangan. 

Kata yagin disebutkan 8 kali dalam Al- 
Our'an, enam kali dalam bentuk ma'rifah (menda- 
pat tambahan alif-lam) (OS. Al-Hijr (15): 99: OS. 
Al-Waqi'ah [56]: 95: OS. Al-Haqqah [69]: 51: OS. 
Al-Muddatstsir [74]: 47, OS. At-Takatsur (102): 
5 dan 7), dua kali dalam bentuk nakirah (tanpa 
alif-lam) (OS. An-Nisa' [4]: 157; dan OS. An-Naml 
[27]: 22). Kata yang seakar dengannya dalam 
berbagai variasi dijumpai terulang dua puluh 
kali, antara lain, OS. Al-Bagarah (2): 4: OS. Ar- 
Ra'd (13): 2: OS. As-Sajadah (32): 12; dan OS. Al- 
Jatsiyah (45): 32. 

Dua kata yagin dalam OS. Al-Hijr [15]: 99: 
Al-Muddatstsir [74]: 47) mengandung arti 'ke- 
matian’. Yang pertama mengandung perintah 
agar menyembah Allah sampai akhir hayat: dan 
yang kedua menyatakan pengakuan orang-orang 
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berdosa kelak dalam neraka, karena mereka 
mendustakan hari pembalasan selama di dunia 
hingga tiba kematian (baru mereka yakin). 

Dalam OS. Al-Waqi'ah [56]: 95 dan Al- 
Haggah (69): 51, kata yagin didahului oleh kata 
hagg. Yang pertama, menyatakan bahwa pe- 
ngelompokan manusia kepada tiga golongan 
(ashhabul-maimanah, ashhibul-masy'amah, as-sabigiin) 
di hari akhirat adalah sungguh-sungguh ke- 
benarannya. Yang kedua, menegaskan bahwa 
Al-Our'an adalah mengandung kebenaran yang 
tak dapat diragukan lagi. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Hjjr [15]: 99, Al- 
Ourthubi memberi jawaban atas pertanyaan, 
apa faidah yang terkandung dalam firman Allah, 
hatâ ya'tiyakal-yagin ( a at (55 = sampai 
datang kepadamu ajal), tidakkah cukup, wa'bud 
rabbaka (5, 32, ) saja? Kalau hanya sampai 
di situ, berarti dengan melakukan ibadah satu 
kali selama hidup sudah cukup. Akan tetapi, 
dengan adanya tambahan itu, menunjukkan 
bahwa ibadah harus dilakukan terus-menerus 
sampai tiba ajal. 4 Baharuddin HS. « 


YATASALLALUN (6 kas ) 

Kata ini berasal dari kata tasallul yang terambil 
dari akar kata yang terdiri dari huruf sin dan lam. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut menunjuk 
pada arti dasar maddus-syai' fi rifgin wa khafain 
(etis 5 E ID CA i = membentangkan sesuatu 
secara lembut dan perlahan). Dari situ lahir makna 
mengeluarkan sesuatu dari sesuatu yang lain, 
misalnya mengeluarkan pedang dari sarungnya, 
atau rambut dari adonan. Kemudian kata as-sullah 
(Ji ) dan al-islâl (IX ) dipakai dalam makna 
mencuri karena mengambil atau mengeluarkan 
barang orang secara halus. Juga kata as-salil 
(KEJ) dan as-sulâlah (596. ) dipakai dalam arti 
anak karena ia keluar atau lahir dari ibunya yang 
sangat lembut dan menyayanginya. Demikian 
pula rantai, dikatakan silsilah (1L.i. ) karena 
membentang sambung-menyambung, lalu kata 
itu dapat dipakai untuk semua yang sambung- 
menyambung seperti petir yang sambung 
menyambung, keturunan yang sambung me- 
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nyambung, air yang sambung- menyambung di 
tenggorokan ketika minum, dan sebagainya. 
Dalam Al-Qur'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata tersebut ada dua, yaitu 
bentuk sulilah (55x ) yang ditemukan pada dua 
tempat, yaitu dalam OS. Al-Mu'minin [23]: 12 dan 
OS. As-Sajadah [32]: 8. Bentuk yang kedua adalah 
bentuk fi'il mudhari' untuk orang ketiga jamak 
yatasallalina (5.5 ). Bentuk ini terdapat pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. An-Niir [24]: 63. 
Penggunaan bentuk sulilah ( SW. ) pada 
kedua tempat itu berkaitan dengan kejadian 
manusia. Dalam OS. Al-Mu'mintiin [23]: 12, 
dikatakan “Sesungguhnya Kami telah mencipta- 
kan manusia dari suldlah ( Ú$% = saripati) dari 
Thin ( tanah)”. Ada yang mengatakan bahwa 
ayat tersebut berbicara mengenai proses kejadi- 
an manusia yang pertama (Adam as.) ada juga 
yang mengatakan, berbicara mengenai proses 
kejadian manusia secara keseluruhan sehingga 
timbul beberapa penafsiran yang berbeda ter- 
hadap kata sulilah (3x. ) dalam ayat tersebut. 
Ada yang menafsirkan sulilatin min Thin 
(ob ¿a DK = saripati dari tanah) yang terdapat 
dalam ayat itu dengan shalshdl (Judi “tanah 
liat yang kering) yang berasal dari thin ( jb = 
tanah) dan tanah yang dimaksud adalah tanah 
kental yang berubah warna dan baunya, se- 
bagaimana disebutkan dalam OS. Al-Hijr [15]: 
26, 28, dan 33. Ada juga yang menafsirkan kata 
sulilah ( SW. = saripati) dengan Adam. Dengan 
demikian, maksud ayat itu berdasarkan kedua 
penafsiran tersebut menjelaskan bahwa Adam 
itu diciptakan dari tanah yang berupa shalshâl. 
Penafsiran yang lain sebagaimana di- 
kemukakan oleh Ibnu Abbas mengatakan bahwa 
yang dimaksud sulilah (35X. ) dalam ayat itu 
adalah saripati (air mani) yang asalnya dari 
tanah karena makanan yang dimakan oleh 
manusia yang kemudian menjadi air mani 
asalnya dari tumbuh-tumbuhan dan tumbuh- 
tumbuhan itu mengambil makanan dari tanah. 
Dengan demikian, ayat itu menjelaskan proses 
kejadian manusia, yaitu semuanya berasal dari 
tanah. Ini sejalan dengan makna sulilah yang 
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terdapat dalam OS. As-Sajadah (32): 8: “Kemu- 

dian Dia menjadikan keturunannya dari sulilah 

(35X ) berupa air yang menjijikkan”. 

Selanjutnya, penggunaan bentuk 
yatasallalina (55 = pergi meninggalkan 
tempat) dalam OS. An-Nir (24): 63 dirangkaikan 
dengan kata liwâdzâ (51) = dalam keadaan 
berlindung) sehingga rangkaian itu menunjuk 
pada orang yang keluar meninggalkan tempat 
secara sembunyi-sembunyi. Ada beberapa 
penafsiran dari ungkapan tersebut yaitu: 

1. Mugatil bin Hayyan mengatakan bahwa 
mereka adalah orang-orang munafik yang 
merasa berat mengikuti dan memerhatikan 
khotbah Nabi pada hari Jumat, mereka lalu 
berlindung pada sahabat dan pergi secara 
sembunyi-sembunyi padahal tidak diper- 
bolehkan keluar dari masjid saat Nabi sedang 
berkhotbah pada hari Jumat kecuali atas izin 
dari Nabi dengan mengisyaratkan tangan 
kepadanya tanpa bicara, karena berbicara 
pada saat itu membuat (pahala) Jumat 
seseorang jadi batal. 

2. As-Suddi mengatakan bahwa mereka bila 
bersama dengan Nabi dalam sebuah jamaah, 
saling melindungi hingga mereka meninggal- 
kan tempat itu secara sembunyi-sembunyi, 
tanpa dilihat. 

3. Oatadah mengatakan bahwa yang dimaksud 
di situ adalah meninggalkan Nabi dan 
kitabnya (Al-Our'an) dan berusaha agar hal 
itu tidak diketahui. 

4. Sufyan mengatakan meninggalkan saf (shalat) 
secara sembunyi-sembunyi. 

5. Al-Hasan mengatakan bahwa mereka me- 
ninggalkan jihad secara sembunyi-sembunyi. 


Dari penafsiran yang berbeda-beda ter- 
sebut, tampak jelas bahwa perbuatan yang 
dimaksud adalah perbuatan meninggalkan 
tempat yang sifatnya tidak baik yang dapat 
meliputi semua penafsiran di atas. 

œ Muhammad Wardah Agil « 


bo se 


YATASANNAH ( diy ) 
Kata ini berasal dari tasannaha — yatasannahu — 
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tasannuhan (Gi — &— Zi), yang terambil 
dari sanah ( & ). Bentuk infinitifnya adalah 
tasannuh. Kata sanah ( x ) sendiri diperselisihkan 
oleh para pakar tentang akar katanya sebelum 
mendapat tambahan ta marbithah (5) pada 
akhirnya. Ada yang mengatakan asalnya adalah 
sin — nin — waw dengan beralasan bahwa jamak 
dari kata sanah ( 4. ) adalah sanawit (NA. ). 
Namun, karena huruf waw dengan huruf hâ’ 
memiliki kemiripan dalam pengucapan, huruf 
waw-nya terkadang diganti dengan huruf hâ’ 
sehingga dapat dikatakan sanahit ( SG ) 
sebagai jamak dari sanah ( 3 ). Ada juga yang 
mengatakan bahwa asal kata sanah (1. ) adalah 
sanhah (4455 ), dari sanahtu fulanan sanhatan 
(gia S6 tyu = saya bergaul dengan fulan 
tahun demi tahun) kemudian huruf hia-nya 
dibuang dan barisnya dipindahkan ke huruf niin 
sehingga menjadilah sanah (4. ). Akar kata 
tersebut menurut Ibnu Faris menunjuk pada 
makna pokok ‘waktu’. Dari situ lahir istilah sanah 
(x ) yang berarti ‘tahun’. Demikian juga lahir 
makna 'berubah' karena segala sesuatu akan 
mengalami perubahan seiring dengan ber- 
lalunya waktu. 

Dalam Al-Qur'an, kata sanah ( x~ ) dan 
semua bentuk derivasinya terulang sebanyak 20 
kali. Namun, penggunaan kata yang berwazan 
tasannuh atau tasannaha hanya satu kali, yaitu 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 259 dan bentuk yang 
digunakan di situ adalah bentuk fi I mudhiri' yang 
didahului oleh huruf nafi, lam yatasannah ( Paman A 
= tidak berubah) yang menunjuk pada makanan 
dan minuman yang tidak berubah. Ada per- 
bedaan qiraat pada kalimat lam yatasannah 
(A A ) tersebut jika dibaca washal (ber- 
sambung) dengan kalimat sesudahnya. Ibnu 
Mas'ud dan Thalhah bin Musrif membuang atau 
tidak melafalkan huruf hâ-nya, sedangkan 
jumhur tetap melafalkannya dan tidak mem- 
buangnya. Adapun kalau dibaca wagaf (berhenti) 
semuanya tetap membaca atau melafalkan huruf 
hd tersebut. 

Ayat itu mengemukakan tanda kekuasaan 
Allah yang ditunjukkan kepada seseorang yang 
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melewati sebuah negeri yang telah hancur 
dengan memperlihatkan kepadanya bagaimana 
Allah menghidupkan orang yang telah mati 
sebagaimana disebutkan dalam firman-Nya 
“Atau apakah (kamu tidak memerhatikan) orang 
yang melalui suatu negeri yang (temboknya) 
telah roboh menutupi atapnya. Dia berkata, 
“Bagaimanakah Allah menghidupkan kembali 
negeri ini setelah roboh?” Maka, Allah mematikan 
orang itu selama 100 tahun baru dihidupkan 
kembali. Allah bertanya kepadanya, “Berapakah 
lamanya kamu tinggal di sini?” Ia menjawab, 
“Saya telah tinggal di sini sehari atau kurang 
dari sehari” Allah berfirman, “Sebenarnya kamu 
telah tinggal di sini 100 tahun lamanya; lihatlah 
makanan dan minumanmu yang belum beru- 
bah: dan lihatlah keledai kamu (yang telah 
menjadi tulang-belulang): Kami akan menjadi- 
kan kamu tanda kekuasaan Kami bagi manusia, 
dan lihatlah tulang-belulang keledai itu, bagai- 
mana Kami menyusunnya kembali, kemudian 
Kami menutupnya dengan daging”. Maka, tatkala 
telah nyata kepadanya (bagaimana Allah meng- 
hidupkan yang telah mati) dia pun berkata, 
“Saya yakin bahwa Allah Maha Kuasa atas 
segala sesuatu”. (OS. Al-Baqarah [2]: 259). Orang 
dan kampung yang dimaksud tidak dijelaskan 
dalam ayat, tetapi sebagian mufasir mengemu- 
kakan bahwa orang tersebut adalah seorang 
nabi, dan kampung tersebut adalah Baitul 
Maqdis. + Muhammad Wardah Agil « 


YATAWAFFA (3,5) 

Kata yatawaffa terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw, fâ’, dan ya', yang 
berarti 'sempurna'. Sesuatu yang mencapai 
kesempurnaan dikatakan wafâ - yafi - wafd'an 
(38- &-93 ), seperti wafd al-kailu (SI 3, = 
takaran sempurna), yaitu tidak berkurang 
jumlahnya. Wafa bi 'ahdihi (14x, 35 = menepati 
janjinya), yaitu menyempurnakan janji dan tidak 
melanggar janji tersebut. Dari arti ini, kemudian 
terbentuk kata tawaffa - yatawaffâ - wafih 
(385-538 - Sg), yang berarti ‘wafat’ atau 
'mati' karena usianya telah sempurna. 
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Kata yatawaffa ( 4, ) dengan berbagai 
bentuknya disebut dalam Al-Qur'an sebanyak 
65 kali. Berdasarkan makna konotatifnya, seperti 
dijelaskan oleh Al-Ashfahani, dapat dikelompok- 
kan sebagai berikut: 

Aufa-yafi ( Se = menyempurnakan), 
seperti yang terdapat dalam QS. Al-An'am (6): 
152, OS. Yûsuf [12]: 59, dan OS. Al-Isra' [17]: 35. 
Aufa (55 = menepati) sebagai dirangkaikan 
dengan kata ‘ahd (442 = janji), seperti yang 
terdapat dalam OS. Al-Bagarah [2]: 177, wal- 
mûfûna bi 'ahdihim idzâ “Ghadi ( Ba Sp Sal 

lygt 15} = dan orang-orang yang menepati janji- 
nya apabila dia berjanji). 

Waffa ( 5, ) yang disebut dalam OS. An- 
nan [53]: 37, wa Ibrahima alladzi waffa (ap 
& sai = dan lembaran-lembaran Ibrahim yang 
selalu menyempurnakan janji). Menurut Az- 
Zamakhsyari, kata waffa ( 3 ) bisa dibaca tanpa 
tasydid wara „#3 ) dan juga dibaca dengan tasydid 
waffa ( 3 4). Bacaan dengan tasydid menunjukkan 
arti mubalagah (19: = hiper) dalam menyem- 
purnakan janji, seperti kata fa-atammahunna 
(456 ) yang terdapat dalam OS. Al-Baqarah [2]: 
3 yang menerangkan bahwa Nabi Ibrahim 
diuji oleh Tuhannya dengan beberapa perintah 
dan larangan, lalu Ibrahim fa-atammahunna 
( aib menyempurnakan perintah dan larang- 
an tersebut). Artinya, menunaikan ujian-ujian 
Allah, seperti menyampaikan risalah dari Allah 
dan menyerahkan anaknya yang lebih berharga 
dari dirinya untuk dikorbankan. 

Selain itu, waffâ (5, ) juga dimaksudkan 
dalam arti “memberikan haknya dengan sem- 
purna’, seperti dalam OS. Ali Imran [3]: 57, 
fayuwaffihim ujûrahum ( 7 a 5 jal Ia 73 - Allah akan 
memberikan dengan sempurna kepada mereka 
pahala amal kebaikan mereka). Sebelum kalimat 
itu, dijelaskan bahwa orang-orang yang beriman 
dan melakukan kebaikan, Allah akan memberi- 
kan dengan sempurna kepada mereka pahala 
amal kebaikan. Pahala amal kebaikan merupakan 
hak orang-orang yang beriman dan beramal 
saleh, yang akan diberikan oleh Allah kepada 
mereka dengan sempurna, dan menurut Al- 
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Maraghi, tanpa dikurangi. 

Tawaffa - yatawaffa (35 - Sy = mewafat- 
kan), seperti dalam OS. Az-Zumar (39): 42, Allahu 
yatawaffal-anfusa hina mautihd (oi Gs Si 
Sp > = Allah mencabut jiwa (orang) pada 
saat kematinya). Kata yatawaffa (55 ) di sini 
ditafsirkan dengan arti ‘qabadha’ (< a% = men- 
cabut). Mencabut jiwa (roh) pada saat ajal, 
maksudnya adalah “Allah mewafatkan”. Jika 
dalam QS. Az-Zumar [39]: 42, fa'il (subyek 
pelaku) dari kata tawaffâ ( G3 ) adalah Allah, 
maka dalam QS. Al-Anfal [8]: 50, yang menjadi 
subjek pelaku adalah para malaikat. 

Ar-Razi menjelaskan bahwa pencipta maut 
pada hakikatnya adalah Allah, tetapi Allah 
memberi tugas penuh kepada Malaikat Maut 
untuk mencabut nyawa. Kematian hanya 
berjalan dengan kekuasaan Allah dan untuk 
melakukannya diberikan sepenuhnya kepada 
Malaikat Maut, seperti ditegaskan dalam OS. As- 
Sajdah (32): 11 dan OS. Al-An'am [6]: 61. 

Kata tawaffa ( P š ) dari wa tawaffand ma'al- 
abrâr ( ; IN (8,5, = dan wafatkanlah kami 
beserta e yang berbakti), adalah kata 
perintah dari kata kerja tawaffa ( 2 - mewafat- 
kan). Adapun kata mutawaffin (5,5 = yang 
mewafatkan) dalam OS. Ali “Imran (31: 55 
merupakan ism fa'il dari fil madhi tawaffa ( S3 ). 
Menurut Ar-Razi, kata kerja tawaffa - yatawaffa 
(3 GELI ; ; ) berasal dari akhadzasy-syai' a wdfiyan 
kamilan ( Jus Úr, gp PA íi = mengambil sesuatu 
dengan sempurna). Seseorang meninggal karena 
usianya telah sempurna, ‘umrahû wâfiyan kâmilan 
( IS, o$ ). Oleh karena itu, orang yang 
meninggal atau diwafatkan oleh Allah, ia telah 
sampai pada umur yang sempurna, wifiyan 
(8). 

Yatawaffa berarti ‘menidurkan’, seperti 
dalam OS. Al-An'am [6]: 60 disebutkan, huwal- 
ladzi yatawaffakum bil-laili ( ca sa JL as, Ja 5 
Dia yang menidurkan kamu di malam hari). 
Menurut Ar-Razi, yatawaffa ( SÄ ) dalam ayat 
ini berarti ‘menidurkan’. Maksudnya, Allah 
mencabut roh orang yang tidur, sebagaimana 
mencabut roh orang-orang yang menemui 
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ajalnya (mati). Di sini dapat dijelaskan bahwa 
orang yang sedang tidur sesungguhnya dalam 
keadaan hidup, dan orang yang hidup nyawanya 
tidak dicabut seperti orang yang mati. Kata 
tawaffa ( $% ) dalam ayat ini merupakan metafor 
(bukan arti sebenarnya) karena dengan keadaan 
tidur, daya perasa hilang dari badan maka indra 
lahir tidak melakukan aktifitas. Dalam keadaan 
tidur, jasad lahir manusia tidak beraktivitas; dan 
pada orang mati, seluruh badannya terhenti dari 
segala aktivitas. Jadi, antara mati dan tidur 
terdapat keserupaan. Dalam ayat ini, untuk 
menyatakan “menidurkan”, Allah menggunakan 
redaksi tawaffa ( ca ). & Iskandar Ritonga & 


YATIM ( 6-3) 

Kata yatim memiliki tiga bentuk kata dasar. 
Pertama, yatama - yaitimu- yutman - yatman 
Ma Ú — — 5). Kedua, , yatima- yaitamu - 
yutman - yatman ( CS — GS — Ken =e ) Ketiga, 
yatima = yaitumu - yutman - yatman ( — En =i 
Vera ). Arti etimologisnya adalah 'sesuatu 
yang unik', 'yang tidak ada persamaannya'. 
Secara terminologis, kata tersebut berarti anak 
di bawah umur yang kehilangan ayahnya yang 
bertanggung jawab atas pembiayaan dan pen- 
didikannya. 

Bentuk dual, tatsniyah (a ) dari kata 
tunggal yatim adalah yatîmâni/yatîmaini ( — Ola 
Oa ). Jamaknya, banyak bentuk, yaitu aitim, 
yatâmâ, yatmah, maitamah, dan yatdim ( — pef 
SEA TT AG). Bentuk tunggal, dua, 
maupun jamaknya itu terdapat dalam Al- 
Our'an, tetapi bentuk jamak yang digunakan 
dalam Al-Qur'an hanyalah yatâmâ. Ketiga bentuk 
kata tersebut ditemukan dalam Al-Our'an 
sebanyak 23 kali: tersebar dalam dua belas surah. 
Rinciannya adalah bentuk tunggal delapan kali, 
bentuk dua sekali, yaitu dalam OS. Al-Kahf (18): 
83, dan bentuk jamak empat belas kali. 

Dari kedua belas surah yang menyebutkan 
kata yatim dengan segala bentuknya, OS. An-Nisa' 


sering menyebut kata itu, yaitu delapan kali. Hal : 


ini mengisyaratkan adanya kesamaan dalam 
dua hal. Pertama, bahwa wanitalah yang 
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menanggung beban berat berkenaan dengan 
anak yatim, sama seperti nasib anak yatim itu 
sendiri. Kedua, antara anak yatim dan wanita 
keduanya adalah sama-sama kelompok yang 
lemah dalam struktur masyarakat. Di samping 
itu, anak yatim bersama kelompok-kelompok 
lemah lainnya (orang-orang miskin, budak- 
budak, orang-orang tak bersuku dalam budaya 
masyarakat Arab, dan anak-anak perempuan) 
mendapat perhatian serius dari Al-Qur'an 
sebagai kelompok yang harus diberdayakan 
dengan ditingkatkan kesejahteraan sosialnya. Al- 
Our'an mencela orang-orang yang bernafsu 
sekali mengumpulkan harta kekayaan (OS. Al- 
Humazah (104): 1-7), tetapi acuh terhadap 
penderitaan orang-orang di sekitarnya. Mereka 
tidak berbuat baik kepada anak yatim dan tidak 
berusaha membantu orang miskin (OS. Al-Fajr 
(891: 15-20 ) 

Mengasihi anak yatim merupakan ajaran 
universal yang diajarkan oleh agama sejak 
dahulu kala. Nabi Khidhr pernah mengajarkan 
hal ini kepada Nabi Musa as. (OS. Al-Kahfi (18): 
82). Kepada Bani Israil, hal itu juga diajarkan, 
tetapi kebanyakan mereka mengabaikannya (OS. 
Al-Baqarah [2]: 83). Al-Qur'an menegaskannya 
kembali, bahkan lebih tegas dengan menyatakan 
bahwa orang yang tidak memedulikan nasib 
anak yatim, serupa dengan mendustakan ajaran 
agama atau hari kemudian (OS. Al-Ma'in (107): 
1-7). Oleh karena itu, anak yatim tidak boleh 
diperlakukan secara sewenang-wenang, se- 
hingga menyakitinya baik secara fisik maupun 
psikis (OS. Adh-Dhuha (93): 9). Namun, me- 
laksanakan ajaran tersebut memang sulit, ibarat 
“menempuh jalan yang mendaki lagi sukar” (OS. 
Al-Balad (90): 11-12). 

Berbuat baik kepada anak yatim menjadi 
salah satu tema penting dalam Al-Our'an. 
Mengurus urusan mereka secara patut adalah 
baik, dan jika kamu menggauli mereka, maka 
mereka adalah saudaramu dan Allah menge- 
tahui siapa yang membuat kerusakan dari yang 
mengadakan perbaikan (OS. Al- Baqarah (2): 220) 

Ada banyak cara yang dapat dilakukan 
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untuk mereka. Misalnya, memperlakukan me- 
reka secara tepat (OS. An-Nisa' [4]: 12), memberi 
nafkah (OS. Ad-Dahr [76]: 8: OS. Al-Balad [90]: 
15: OS. Al-Baqarah [2]: 177 dan 215),dan me- 
muliakan mereka (OS. Al-Fajr (891: 7) 

Al-Qur'an memberikan alternatif dalam 
membiayai kebutuhan anak yatim, terutama 
yang tidak memiliki harta, antara lain dengan 
ganimah ( Kane harta rampasan perang) (OS. Al- 
Anfal (8): 41), yaitu kas negara yang didapat dari 
musuh dengan jalan peperangan, dan fay' ( sá= = 
harta rampasan) (QS. Al-Hasyr [59]: 7) yaitu kas 
negara yang didapat dari kafir dzimmiy (:55) 
dengan kompensasi jaminan keamanan dan 
perlindungan. Mereka wajar diberi warisan 
ketika hadir pada acara pembagian harta 
warisan, kendati tidak wajib karena mereka 
bukan keluarga ahli waris (OS. An-Nisa' [4]: 8) 

Mengelola harta anak yatim merupakan 
bagian integral dari mengasuh atau mengurus 
mereka. Oleh karena itu, pengasuh dan pengurus 
anak-anak yatim diperkenankan mengembang- 
kan harta mereka melalui berbagai kegiatan 
usaha atau investasi yang sekiranya dapat 
mendatangkan keuntungan atau kebaikan untuk 
masa depan anak yatim itu (OS. Al-An'am [6]: 
152 dan OS. Al-Isra' (17): 34) 

Al-Qur'an secara tegas mengingatkan siapa 
pun yang mengelola harta anak yatim agar 
berhati-hati. Hal tersebut agar tidak ada harta 
mereka yang disalahgunakan, apalagi jika dilaku- 
kan secara sengaja. Melakukan tindakan demikian 
ibarat memakan api sepenuh perut dan me- 
nyebabkan pelakunya dimasukkan ke dalam 
neraka (OS. An-Nisa' [4]: 10). Hal ini bukan berarti 
harta anak yatim tidak boleh sedikit pun meng- 
gunakan harta mereka (OS. An-Nisa' [4]: 6). 

Menurut Al-Maraghi, yang dilarang di- 
lakukan terhadap anak yatim berkenaan dengan 
hartanya adalah jika pengasuh atau pengelola 
harta anak yatim membelanjakan hartanya 
secara berlebih-lebihan, sekali pun ditujukan 
untuk anak yatim sendiri, atau bersegera 
memanfaatkan harta anak yatim sebelum 
menginjak usia dewasa sehigga mereka ke- 
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habisan harta bila dewasa. Sebaiknya, jika peng- 
asuh atau pengelola harta anak yatim itu kaya, 
tidak perlu mengambil bagian dari harta anak 
yatim. Namun, jika tidak mampu, ia diperboleh- 
kan mengambil harta anak yatim sekadarnya 
(OS. An-Nisa' [4]: 6). 

Setelah anak yatim menginjak usia dewasa, 
pengasuh atau pengelola harta mereka agar 
menyerahkan seluruh hartanya kepada mereka 
(OS. Al-An'am [6]: 152: OS. Al-Isra' [17]: 34). Al- 
Our'an secara tegas melarang kecurangan- 
kecurangan, misalnya dengan menukar harta 
anak yatim yang berkualitas dengan yang tidak, 
mesti sejenis, atau menggunakan harta mereka 
bersama dengan hartanya untuk kepentingan 
pengasuh atau pengelolanya (OS. An-Nisa' [4]: 
2). Hendaknya, sebelum penyerahan didahului 
dengan menguji kedewasaan mereka agar 
diperoleh kepastian bahwa mereka benar-benar 
telah dewasa dan mampu bertanggung jawab 
atas segala tindakannya, (OS. An-Nisa' [4]: 6). 
& Syafii % 


YAUM (23) 

Secara harfiah, kata yaum berarti 'hari', yang 
berdurasi 24 jam. Jika kata yaum diperhadapkan 
dengan kata lail ( jf ) maka menurut batasan 
umum, yang disebut yaum adalah waktu dari 
mulai terbit matahari hingga terbenamnya. 
Namun, ada juga yang menyebut batasannya 
dari mulai terbit fajar hingga terbenam mata- 
hari, sesuai dengan batasan waktu sehari untuk 
ibadah puasa. Bentuk jamaknya adalah ayyâm 
( Ani ) dan ayawim ( m Laut ). Hanya bentuk jamak 
ayyim yang digunakan dalam Al-Qur'an. 

Jika dinyatakan dengan al-yauma (#3! ), 
maka dimaksudkan untuk waktu ‘pada hari ini’. 
Selain itu, kata yaum dapat diikuti dengan kata 
idz (S5) yang digabung menjadi yauma'idz 
(32), yang berarti ‘pada hari itu' atau ‘pada 
waktu itu'. 

Bentuk jamak ayyâm memunyai pengertian 
khusus jika disandarkan kepada. kata tertentu, 
seperti ayyamul-'Arab ( SA At) ), ayyamullah 
(a Ani ) dan ibnul-ayyam ( ASI za). Kata 
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ayyamul-'Arab secara harfiah berarti “hari-hari 
bangsa Arab': namun maksudnya adalah pe- 
ristiwa-peristiwa dan peperangan-peperangan 
yang dialami oleh bangsa tersebut. Kata 
ayyamullah, maksudnya adalah hari-hari yang 
dilalui atau peristiwa-peristiwa yang dialami 
suatu kaum di masa lalu, seperti kaum Musa, 
kaum Nuh, kaum 'Ad, dan kaum Tsamud, dan 
sebagainya, baik karena nikmat-nikmat yang 
dianugerahkan maupun siksa-siksa yang ditu- 
runkan oleh Allah. Dan ibnul-ayyam berarti orang 
yang mengetahui tentang hari-hari atau pe- 
ristiwa-peristiwa tersebut. Di antara kata-kata 
yang disebutkan itu hanya kata ayyamullah yang 
terdapat dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. 
Ibrahim [14]: 5 dan OS. Al-Jatsiyah (45): 14. 
Dalam Al-Our'an, kata yaum yang ber- 
bentuk mufrad (dalam berbagai i'rabnya: 
Oa bapa a r i #33) tersebut se- 
banyak : 365 kali, dalam bentuk mutsannâ (dalam 
frasa: -my 3) tersebut | sebanyak tiga kali, dan 
dalam bentuk jamak ( R ) tersebut sebanyak 27 
kali, sehingga seluruhnya berjumlah 405 kali. Di 
samping itu, banyak di antaranya yang be- 
rangkai dengan kata sifat, selain dalam bentuk 
kata majemuk, seperti: al-yaumul Akhir ( > #3 
= hari kemudian, hari akhirat), yaumul giyamah 
(2 a'y = hari kiamat), yaumuddin ( ya Na 
hari pembalasan), yaumul hasrah ( Saal Ta hari 


penyesalan), yaumul ba'ts (Lal p. (= hari 
kebangkitan), yaumul fashl (Ja tg - hari 
keputusan), yaumut-taldg (GE 23 = hari 


pertemuan), yaumul jam'i ( 
berkumpul), yaumul wa'id (xx an - hari 
pelaksanaan ancaman), yaumut-taghibun 
( ai eH = hari penampakan kesalahan- 
kesalahan), dan sebagainya. 

Adapun kata yauma'idzin ( A2 » ) digunakan 
tidak kurang dari 70 kali, tersebar dalam 
berbagai ayat, yang menunjukkan keadaan 
waktu di dunia maupun di akhirat. Di antara 
yang menunjukkan keadaan waktu di dunia 
adalah yang tersebut dalam QS. Ali “Imran [3]: 
167, hum lil kufri. yaumaidzin aqrabu minhum lil iman 


( Se aa LI ka KAN pa = Pada hari itu, 


oHe tr - hari 


Yaum 


mereka lebih dekat kepada kekafiran daripada 
keimanan). 

Di antara kata yaum yang disebut dalam Al- 
Our'an, ada yang membawa kepada perbedaan 
pengertian di antara para mufasir. Perbedaan itu 
timbul karena adanya ukuran (migdir) tertentu 
yang disebutkan. Misalnya, ketika Al-Our'an 
menyebut perihal penciptaan langit, bumi, dan 
isinya, dinyatakan: “allahul-ladzi khalagas- samiwati 
fi Sittati ayyam ( PA SI Ge ca ái 
uE ġ = Allah yang telah menciptakan langit 
dan bumi dalam enam hari) dalam OS. Al-A'raf 
[7]: 54), dan ayat-ayat yang semakna dengan 
sedikit perbedaan lafal, antara lain OS. Yûnus 
[10]: 3, OS. Had (11): 7, dan OS. Al-Furqan (25): 
59. Masing-masing menggunakan ukuran waktu 
fi sittati ayyam, dalam tempo “enam hari”. 

Ada pernyataan Al-Our'an yang meng- 
gambarkan ukuran waktu tertentu, yaitu OS. Al- 
Hajj [22]: 47 yang berbunyi: “wa inna yauman ‘inda 
rabbika kaalfi sanatin mimmi ta'uddin” ( Cy Loi 
KA UN DA aa ai St Le “sesungguhnya satu 
hari menurut “ukuran” Tuhanmu seperti seribu 
tahun menurut perhitunganmu), demikian juga 
yang disebut dalam OS. As-Sajdah [32]: 5. Selain 
itu, dalam OS. Al-Ma'arij (70): 4 dinyatakan: 
ma has OS Aa GA dh Al uk 

zaa li 
(ta ‘rujul maldikatu warrihu ilaihi fi yaumin kana 
migdGruhi khamsina alfa sanatin) 
“Para malaikat dan ‘Jibril’ naik [menghadap] kepada- 
Nya pada hari yang ukurannya lima puluh ribu tahun). 
Ayat ini menyebutkan ukuran waktu yang berbeda dari 
ayat sebelumnya.” 


Dalam sebuah riwayat disebutkan, bahwa 
ketika seseorang bertanya kepada Ibnu Abbas 
mengenai dua macam ukuran hari tersebut, Ibnu 
Abbas memberikan jawaban ringkas, “Kedua- 
nya itu disebutkan oleh Allah dalam kitab-Nya, 
dan Allah paling mengetahui maksudnya. Saya 
tidak suka mengatakan sesuatu yang tersebut 
dalam kitab Allah yang saya tidak menge- 
tahuinya.” 

Al-Ourthubi, dalam tafsirnya mengenai 
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waktu sehari yang sebanding dengan seribu 
tahun menurut waktu di dunia, menjelaskan 
bahwa kecepatan tempuh para malaikat sangat 
tinggi, sehingga sehari daya tempuh mereka 
setara dengan seribu tahun waktu tempuh 
manusia di dunia. Menurut Qatadah, ukuran 
seribu tahun itu adalah untuk perjalanan turun 
dari langit ke bumi dan naik lagi ke langit, atau 
lima ratus tahun untuk setiap perjalanan. Me- 
nurut Ibnu Abbas dan Adh-Dhahhak, waktu 
seribu tahun itu untuk perjalanan turun saja, 
dan seribu tahun lagi untuk perjalanan naik. 

Mengenai pernyataan bahwa waktu sehari 
sebanding dengan lima puluh ribu tahun itu, Al- 
Qurthubi mengutip pendapat Ats-Tsa'labi yang 
dikutipnya dari Mujahid, Adh-Dhahhak, dan 
Qatadah, bahwa jarak tempuh lima puluh tahun 
itu adalah antara bumi dan Sidratul-Muntahâ, 
tempat Jibril berada. 

Abu Sa'id Al-Khudri meriwayatkan bah- 
wa para sahabat pernah bertanya kepada 
Rasulullah mengenai pengertian ayat “sehari 
setara dengan lima puluh ribu tahun” itu, karena 
begitu panjangnya menurut mereka. Maka beliau 
bersabda: “Demi Allah sesungguhnya hari itu ringan 
Iberlangsung singkat! bagi orang beriman, bahkan lebih 
singkat baginya daripada melakukan shalat fardhu di 
dunia”. (HR. Ahmad). Dalam kesempatan lain 
beliau bersabda: “Tidak ada pemilik simpanan harta 
yang tidak menunaikan kewajiban [zakat] hartanya 
kecuali ia ditelentangkan di atas batu neraka Jahannam, 
lalu diseterika dahinya, pinggangnya, dan punggungnya, 
sampai saat Allah mengadili semua hamba-Nya yang 
sehari ukurannya setara dengan lima puluh ribu tahun 
menurut hitungan kamu. Setelah itu barulah ia 
menemukan jalannya, apakah ke surga ataukah ke 
neraka”. (HR. Ahmad). 

Demikian juga pendapat Al-Ousyairi 
bahwa waktu itu adalah hari di akhirat yang 
sehari ukurannya setara dengan seribu tahun 
menurut ukuran manusia. Hal itu dikarenakan 
besarnya masalah penciptaan langit dan bumi, 
bukan berarti Allah tak mampu melakukannya 
dalam waktu singkat, tetapi Dia hendak mem- 
beri pengetahuan kepada para hamba-Nya 
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secara perlahan dan seksama, dan agar para 
malaikat dapat melihat kemahakuasaan-Nya 
dari waktu ke waktu. Hikmah demikian itu 
dipahami bila malaikat diciptakan sebelum 
langit dan bumi. 

Selain itu, dari tiga ayat yang menyebut 
kata yaumain ( ay 3 - dalam waktu dua hari) 
dua ayat di antaranya berkait dengan pen- 
ciptaan bumi, yaitu OS. Fushshilat (41): 9 yang 
berbunyi: gul ainnakum takfurina billadzi khalagal 
ardha fi yaumaini (52311 é AL os Ke ys 
os» à = Katakanlah: Sungguh patutkah kamu 
mengingkari Zat yang menciptakan bumi dalam 
“dua hari) dan surah yang sama ayat 12 yang 
berbunyi: "fagadhahunna sab' a samawatin fi 
yaumaini” ( yaa 3 Ayo gama 4i Dia men- 
jadikan tujuh langit dalam “dua hari”). Selain 
itu, dalam QS. Fushshilat [41]: 9-10 dinyatakan 
bahwa bumi diciptakan dalam “dua hari”, lalu 
Allah menciptakan gunung-gunung, memberkati 
serta menentukan makanan, dalam waktu 
“empat hari” atau “wa gaddara fihâ aqwâtahâ fi arba 
'ati ayyâmin” ( Ai Ter) 3 Wal 5485). Jika di- 
perhatikan sepintas lalu, kedua ayat yang 
menyatakan “dua hari” dan “empat hari” berkait 
dengan penciptaan bumi dan langit ini tampak 
saling bertentangan dengan ayat-ayat yang 
menyebut sittata ayyam ( aĵ kw = dalam waktu 
enam hari) sebagaimana telah disebut. 

Atas kedua macam pernyataan ayat-ayat 
mengenai penciptaan langit dan bumi serta 
isinya itu, Abdullah bin Salam meriwayatkan 
bahwa penafsiran ayat-ayat tersebut adalah (1) 
Allah menciptakan bumi dalarn dua hari, lalu 
menentukan makanan (agwit) dalamnya dalam 
dua hari, dan menciptakan langit dalam dua 
hari. (2) Penciptaan bumi pada hari Ahad dan 
Senin, penentuan makanan pada hari Selasa dan 
Rabu, dan penciptaan langit pada hari Kamis 
dan Jumat, dan pada jam terakhir pada hari 
Jumat itu Allah menciptakan Adam dalam tempo 
singkat. Sementara itu, Al-Ourthubi dalam 
tafsirnya menjelaskan bahwa perkataan fi arba'ati 
ayyam ( RE Ay „= dalam empat hari) dalam 
ayat itu adalah total keseluruhan waktu, yakni 
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penciptaan bumi saja dalam waktu dua hari lalu 
dua hari berikutnya diteruskan dengan mem- 
buat gunung-gunung serta menetapkan rizki 
untuk penghuni bumi dan apa saja yang dibu- 
tuhkan untuk kehidupannya. Menurut Mujahid 
dan Qatadah, di permukaan bumi itu Allah 
menciptakan sungai, pepohonan, dan satwa pada 
hari Selasa dan Rabu. Dengan demikian tidak ada 
pertentangan antara ayat-ayat tersebut. 

Mengenai makna “sehari” yang setara 
dengan “seribu tahun” dan “lima puluh ribu 
tahun” itu ada pula yang berpendapat bahwa 
hari itu adalah hari dalam hitungan manusia di 
dunia. Hal itu disebabkan kebiasaan dalam 
bahasa Arab bahwa hari-hari yang tidak disukai 
digambarkan dengan waktu yang panjang, dan 
hari-hari yang menyenangkan digambarkan 
dengan waktu yang pendek. 

Ada beberapa pendapat mengenai waktu 
di hari akhirat. Ada pendapat yang mengatakan 
bahwa pada hari Kiamat ada beberapa hari, ada 
suatu hari yang setara dengan seribu tahun dan 
ada yang setara dengan lima puluh ribu tahun. 
Pendapat lain menyatakan, bahwa di hari 
Kiamat itu ada bermacam-macam rentang 
waktu: ada siksaan yang berdurasi seribu tahun, 
dan ada pula yang berdurasi lima puluh ribu 
tahun. Sementara itu ada pendapat lain yang 
menyatakan, bahwa pada hari Kiamat itu ada 
lima puluh tempat perhentian (maugif, jamak: 
mawa@gif, terminal), dan waktu yang diperlukan 
pada setiap mawqif itu ekuivalen dengan seribu 
tahun ukuran dunia. 

Mufasir lain mengatakan bahwa per- 
bedaan sistem gerak yang ada pada suatu subjek 
dapat mengakibatkan perbedaan waktu yang 
diperlukan untuk mencapai suatu sasaran. 
Sebagai contoh benda keras, suara, dan cahaya 
memunyai kecepatan tempuh yang berbeda. 
Selain itu, waktu yang dialami manusia di dunia 
tidak sama dengan yang ada di akhirat, di- 
karenakan perbedaan dimensi kehidupan pada 
kedua alam tersebut. Sebagai contoh, para 
pemuda yang dikenal sebagai Ashhabul-Kahfi 
telah ditidurkan oleh Allah selama lebih dari tiga 
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ratus tahun dalam gua, namun ketika terbangun 
mereka menduga bahwa tidur itu hanya 
berlangsung sehari atau kurang (lihat OS. Al- 
Kahfi (18): 19). Dalam Tafsir Ibnu Katsir dan Al- 
Jalalain dinyatakan bahwa dugaan mereka itu 
didasari bahwa mereka masuk gua itu pada pagi 
hari dan terbangun pada sore hari, maka mereka 
mengira bahwa sore itu adalah hari ketika 
mereka masuk itu juga. Meskipun mereka berada 
dalam ruang dan waktu dunia yang berdurasi 
lebih dari tiga ratus tahun itu, mereka merasa- 
kannya hanya beberapa saat saja. Hal tersebut 
terjadi karena pada ketika itu Allah melepaskan 
kesadaran mereka dari dimensi waktu dunia. 
& Aminullah Elhady & 


YAUS (| psi) 

Kata ya'ûs merupakan kata benda ism fåâʻil mufrad 
(pelaku tunggal) dari kata kerja yaisa ( js ), 
yai'asu ("5 atau yai'isu (25 ), dan mashdar-nya 
ya'san (Uk) dan ya'isah (14 ). 

Kata yaûs dan kata lain yang seasal dengan 
kata ini dalam Al-Our'an terdapat pada 12 ayat. 
Tiga ayat mengambil bentuk ism! fa'il, yaus ( p% ), 
yaitu terdapat dalam OS. Had [11]: 9, OS. 
Fushshilat (41): 49, OS. Al-Isra' (17): 83. Sebanyak 
enam ayat dalam bentuk fil madhi, yaitu tertera 
dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 3, OS. Al- 
Mumtahanah [60]: 13, OS. Ath-Thalag [65]: 4, OS. 
Al-Ankabit [29]: 23, OS. Yiisuf [12]: 110 dan 80. 
Dua ayat dalam bentuk fi'il mudhari', seperti OS. 
Yusuf [12]: 87 dan OS. Ar-Ra'd [13]: 13, serta satu 
ayat mengambil bentuk fi'il nahy dalam OS. Yûsuf 
(12): 87. 

Kata yaisa (55 ), yaiasu ( “A; ) memunyai 
tiga pengertian. Pertama, yaisa berarti “gath'ul- 
amal” ( Si das - putus harapan dan keinginan). 
Senada dengan pengertian ini, Al-Ashfahani 
mengartikan kata ini dengan “intifa'uth thama'i” 
(aa ss! = tidak adanya keinginan). Secara 
umum, pengertian ini banyak terdapat dalam 
ayat-ayat Al-Our'an. Di samping kata yaus, kata 
al-ganathu ( Li ) juga memunyai arti putus 
harapan. Kata ini dalam berbagai bentuknya 
terdapat dalam enam ayat, yaitu OS. Asy-Syura 
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(421: 28, OS. Az-Zumar (39): 53, OS. Al-Hijr [15]: 
56, OS. Ar-Riim (30): 36, OS. Al-Hijr (15): 55 dan 
OS. Fushshilit [41]: 49. 

Kedua, kata ini berarti “'alima” (  - 
mengetahui), seperti dalam AAA an taiasu 
ay alam ta'lamu anna (" 5 di Sa f; -i = 
apakah engkau tidak Nai bahwa ...). 
Pengertian ini juga terdapat dalam OS. Ar Dad 
(13): 31, afalam yatasilladzina Amani an lau yasya'a 
Ang lahadan-nisa jami’ an (Biz TAN et Si 

GAS sad Asy yi = Tidakkah orang- 
orang yang beriman itu mengetahui, bahwa 
kalau Allah mau, niscaya diberi-Nya hidayat 
kepada manusia seluruhnya?). Dan ketiga, kata 
yaisa memunyai arti 'agama ( a - mandul), 
seperti dalam kalimat “aiasalldhul-mar'ah" 
(itb Ef = Allah memandulkan wanita). 
Artinya, Allah menempatkannya dalam keada- 
an putus harapan dalam mendapatkan dan 
melahirkan seorang anak. Sifat yaûs (putus asa) 
ini dapat menerpa siapa saja. Ia tidak mengenal 
ras dan suku bangsa serta agama. Setiap orang 
dewasa—apalagi bila tidak beriman kepada 
Allah—akan mengalami perasaan ini. Al-Qur'an 
mengabadikan dan memberi contoh kisah Nabi 
Ibrahim as. yang pada suatu ketika hampir 
berputus asa karena dia belum memunyai 
generasi penerus atau keturunan, sedangkan 
usianya telah lanjut. Lalu, datanglah Malaikat 
untuk melarangnya agar tidak berputus asa serta 
memberi kabar gembira bahwa dia diberi Allah 
seorang anak (Nabi Ishag a.s.) yang sesuai dengan 
Sunnah-Nya (OS. Al-Hijr (15): 52-56). 

Ash-Shabuni dalam menafsirkan OS. 
Fushshilat [41]: 19, “La yas'amul-insinu min du Gil- 
khairi wa in massahusy-syarru faya'isun ganiithun” 
melihat bahwa manusia bila didera oleh berba- 
gai macam musibah dan cobaan yang maha- 
hebat akan menjadikannya berputus harapan 
terhadap rahmat Allah. Baginya, ayat ini 
merupakan gambaran atas kegelisahan manusia 
yang bila diberi nikmat berlebih ia menjadi 
sombong dan angkuh. Dan bila ia ditimpa 
cobaan, ia menjadi putus asa, seperti yang 
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dijelaskan dalam QS. Al-Ma'arij (70): 20. Ada 
tiga macam gelar atau golongan manusia yang 
berkaitan dengan keputusasaan dalam Al- 
Qur'an. Pertama, golongan kafiriin ( SS - orang 
kafir) dalam OS. Yusuf (12): 87. Kedua, golongan 
dhallan ( y Je = orang sesat) dalam QS. Al- -Hijr 
[15]: 56; dan ketiga, golongan musrifûn ( ò 3 pa - 
manusia yang melampaui batas) dalam QS. Az- 
Zumar [39]: 53. Bagi kelompok kâfirûn ini, 
menurut Fakhruddin Ar-Razi, jiwa putus asa 
mereka timbul karena tidak adanya keyakinan 
bahwa Tuhan Mahakuasa dalam penyempur- 
naan sesuatu, Maha Mengetahui segalanya, serta 
Pemurah dan Mulia. Bahkan, mereka percaya 
bahwa Dia kikir dan tidak memberi apa pun bagi 
manusia. Yang dimaksud dengan kelompok 
kafiran di sini adalah mereka yang hatinya telah 
tertutup dari pancaran Ilahi atau mereka yang 
tidak mensyukuri nikmat-Nya. Adapun golo- 
ngan dhillin ini, jiwa putus asa mereka timbul 
karena kebodohan (jâhil) dalam tiga sifat Tuhan, 
yaitu Mahakuasa, Maha Mengetahui kebutuhan 
hidup makhluk-Nya, dan Maha Suci dari sifat 
kikir. Kebodohan terhadap ketiga hal ini, dapat 
menjerumuskan kepada kesesatan. Menurut Al- 
Maraghi dan Abu As-Su'ud bahwa kesesatan 
yang berakibat kepada timbulnya putus asa 
adalah karena kesalahan mereka dalam menem- 
puh jalan kebenaran dan kelalaian serta keal- 
paan mereka dalam mengharap kepada-Nya. 
Bagi golongan musrifiin, jiwa putus asa 
tersebut muncul karena mereka telah melampaui 
batas kemampuan (potensi) diri yang telah 
diberikan Tuhan (OS. Asy-Syira (42): 27-28). 
Semakin jauh manusia melampaui batas-batas 
potensi dan kemampuan dirinya, semakin tinggi 
pula tingkat dan kadar putus asa yang akan 
terjadalam diri dan jiwa. & Ris'an Rusli % 


YUHMA (cu) 

Yuhmi adalah bentuk fi'il mudhari' majhûl (kata 
kerja pasif bentuk sekarang). Kata tersebut 
tersusun dari huruf-huruf kâ’, mim, dan ya' 
(S—r—g) yang memunyai dua makna 
denotasi. Pertama, 'panas' yang merupakan 
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derivasi dari kata hamiya - yahmâ - hamyan 
(D A Tp ). Makna itu kemudian 
berkembang menjadi, antara lain, 'marah' karena 
darahnya memanas: 'mengobarkan/menggelora- 
kan' karena membuat semangat jadi panas, 
'pedas' karena terasa panas. Kedua, 'menjaga' 
yang merupakan derivasi dari hamâ - yahmi - 
himayah (x> — semi — „> ). Makna kedua ini 
pun berkembang menjadi, antara lain, ‘membela’ 
karena menjaga dari hal-hal yang mengancam; 
‘mempertahankan’ karena menjaga eksisten- 
sinya; 'anjing/singa' karena dijadikan sebagai 
penjaga; ‘pengacara’ karena menjaga terdakwa 
dari tuduhan/hukuman; ‘pantangan’ karena 
menjaga dari hal yang dapat membuat sakit. 

Kata yuhma dan pecahannya dalam Al- 
Qur'an terulang enam kali dan yuhmâ ( - 
dipanaskan, dibakar) sendiri hanya disebut 
sekali, yaitu dalam OS. At-Taubah [9]: 35. Kata 
lainnya berbentuk ism fa'il, hamiyah ( xa- = yang 
panas) terulang dua kali, yaitu OS. Al-Ghasyiyah 
(881: 4 dan OS. Al-Oari'ah [101]: 11: dengan 
bentuk mashdar, hamiyyah (0x = kesombongan) 
disebutkan dalam OS. Al-Fath (48): 26: dan 
dengan kata benda, hâm ( e&- = unta jantan) 
dinyatakan dalam OS. Al-Ma'idah [5]: 103. 

Kata yuhmd ( 54 = dipanaskan) dalam OS. 
At-Taubah [9]: 35 berkaitan dengan hari kiamat. 
Hari itu suasana dan hawanya dipanaskan Allah 
untuk para pendeta Yahudi dan Nashrani yang 
dulunya ketika di dunia suka memakan harta 
orang lain dengan jalan batil dan menghalangi 
orang ke jalan Allah, orang-orang yang menim- 
bung emas dan perak dan tidak menafkah- 
kannya di jalan Allah, termasuk orang Yahudi, 
Nashrani, dan kaum Muslimin. Menurut Az- 
Zamakhsyari, yang menjadikan hari itu panas 
adalah api neraka sebagaimana disebutkan 
dalam ayat lain: ndrun hamiyah ( xa- 56 = api 
yang sangat panas), OS. Al-Ghasyiyah [88]: 4 dan 
OS. Al-Oari'ah (101): 11. & Arifuddin Ahmad & 


YUMAHHISH ( jaa; ) 


Kata yumahhish ( aza; ) adalah bentuk fi'il mudhiri' 
dari kata mahhasha-yumahhishu tamhishan 
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(Cabe — Labs — Gah ) berakar dari huruf mim 
(è), ha (z ), dan shâd ( 2 ) menunjukkan arti 
‘menyucikan’ atau ‘membersihkan’. Dari makna 
itu berkembang, antara lain ‘memurnikan’ karena 
membersihkan dari adanya campuran lain; 
“buang air’ karena membersihkan perut dari 
kotoran; ‘bersinar’ karena yang bersih biasanya 
bersinar; ‘menguji’ karena menampakkan ke- 
mampuan dan kekurangan; ‘menjauhkan’ karena 
membersihkan dari segala pengaruh buruk yang 
dapat menimpanya; dan 'lari' karena membebas- 
kan atau menjauhkan diri dari bahaya. Menurut 
Al-Ashfahani, mahasha berarti “menyucikan atau 
membersihkan sesuatu dari segala cacat', seperti 
dosa. Penggunaan kata ini, menurutnya dapat 
dibagi dua, yakni membersihkan cacat sehingga 
terpisah dari aslinya, seperti memurnikan emas 
dari adanya campuran dan membersihkan cacat 
sehingga hilang dari pemiliknya, seperti mem- 
bersihkan orang dari dosa. 

Kata yumahhish (2x ) dalam Al-Qur'an 
ditemukan hanya pada a dua ayat, yakni dalam 
bentuk fil mudhari' mazid (berimbuhan huruf), 
terdapat dalam OS. Ali “Imran (3): 141 dan 154. 
Kedua ayat tersebut digunakan berkaitan 
dengan jihad. Dalam OS. Ali Imran (3): 141 
dinyatakan bahwa: “Allah akan membersihkan orang- 
orang yang beriman dan membinasakan orang-orang 
kafir”. Dalam ayat-ayat sebelumnya dijelaskan, 
bahwa orang Islam mengalami kekalahan pada 
Perang Uhud sehingga di antara mereka ada yang 
bersikap lemah dan bersedih hati maka Allah 
menghibur mereka bahwa orang yang beriman 
adalah orang yang paling tinggi derajatnya di 
sisi Allah, kekalahan dan kemenangan adalah 
sudah menjadi sunatullah yang dipergilirkan 
agar manusia mendapat pelajaran. Namun, 
Allah menegaskan, bahwa orang-orang beriman 
tetap akan menjadi pemenang karena segala 
sikap keraguan, kelemahan, dan kesedihan serta 
dosa akan hilang dari mereka sementara orang- 
orang kafir tetap dihinggapi oleh rasa cemas dan 
dosa sehingga kelak menjadi orang yang ter- 
kalahkan. 

Al-Himsi menafsirkan kata yumahhish 
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( a) dalam ayat tersebut (OS. Ali Imran [3]: 
141) dengan membersihkan orang-orang ber- 
iman dari segala cacat atau kekurangan dan 
pengaruh setan. Al-Ourthubi menafsirkan kata 
itu dengan ‘menguji’, yakni menguji orang 
beriman atas kekalahan yang dialami pada 
Perang Uhud: 'membersihkan', yakni mem- 
bersihkan orang beriman dari dosa-dosa dan 
kesalahan mereka sehingga ditimpa kekalahan: 
dan 'mengikhlaskan' sebagai dikutip dari pen- 
dapat Al-Farra', yakni orang beriman ikhlas 
berbuat dan rela menerima akibatnya sekalipun 
suatu kekalahan, karena hal itu adalah kehendak 
Allah swt. Penggunaan makna yang terakhir ini, 
'ikhlas', seperti penggunaan dalam sebuah doa 
berbunyi: ( É as 44 Ya Allah! bersihkanlah 
dosa-dosa kami'. As-Suyuthi dan Ibnu Katsir 
menafsirkan kata itu dengan ‘membersihkan 
orang-orang beriman dari dosa-dosa mereka’. 

Kalau dalam OS. Ali Imran (31: 141 dijelas- 
kan secara umum sikap umat Islam atas kekalah- 
an pada Perang Uhud, maka dalam OS. Ali Imran 
[3]: 154 dinyatakan secara operasional bahwa 
pertolongan Allah yang diberikan kepada umat 
Islam, setelah mereka berduka cita dan bersedih 
hati, atas kekalahan pada Perang Uhud yang 
disebabkan kedurhakaan mereka atas perintah 
Nabi saw. dengan keamanan yang berupa kantuk. 
Sedangkan mereka yang meragukan kerasulan 
Nabi Muhammad saw. dan menyangka bahwa 
sekiranya Nabi saw. adalah benar-benar Rasul 
Allah swt. dia tidak akan dapat dikalahkan dalam 
peperangan mereka. Mereka tetap cemas dan 
menyembunyikan kecemasannya dalam hati. 
Padahal yang demikian itu merupakan ujian bagi 
umat Islam terhadap apa yang ada dalam dada 
mereka dan untuk membersihkan apa yang ada 
dalam hati mereka. 

As-Suyuthi dan Al-Ourthubi mengatakan 
bahwa kata waliyumahhisha mâ fi gulabikum 
GS 33 $ U jasi ) dalam ayat tersebut ber- 
arti Allah akan membedakan dan memisahkan 
keraguan, kecemasan, dan kesedihan yang ada 
dalam hati umat Islam, bagi-Nya tidak ada yang 
tersembunyi. Jihad atau berperang di jalan Allah 
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adalah kewajiban bagi umat Islam. Karena itu, 
kekakalahan dan tidak turunnya pertolongan 
Allah pada Perang Uhud merupakan salah satu 
ujian Allah terhadap umat Islam. Ibnu Kasir 
menambahkan bahwa kekalahan pada Perang 
Uhud sebagai suatu ujian adalah untuk menge- 
tahui siapa di antara mereka yang beriman dan 
siapa yang munafik atau kafir. Hal ini menun- 
jukkan bahwa di kalangan umat Islam, jika 
ditimpa suatu kekalahan, maka di antara mereka 
ada yang tetap beriman dan ada pula yang 
munafik atau kafir. 

Di antara orang yang berjihad di jalan 
Allah ada yang dimotivasi oleh keikhlasan 
sehingga mereka tidak akan diliputi oleh kesedih- 
an, kecemasan, dan keraguan; dan ada pula yang 
dimotivasi oleh keinginan material sehingga jika 
kalah dan tidak mendapatkan keinginannya, 
maka mereka akan bersedih hati, cemas, dan ragu 
atas keyakinan agamanya. 

Dengan demikian, penggunaan kata mahsh 
( „2> ) dalam al-Qur'an adalah semakna dengan 
kata ikhlas, hanya saja kata ikhlas digunakan 
secara umum, sedangkan kata mahsh digunakan 
secara khusus dalam jihad di jalan Allah, yakni 
setiap perbuatan manusia harus dilandasi oleh 
kebersihan hati dari segala pengaruh kedu- 
niawian, sehingga apa pun hasil dari perbuatan 
itu tidak akan membuat pelakunya merasa 
lemah, sedih, cemas, dan ragu, sebab semua itu 
adalah kehendak Allah swt. berdasarkan 
sunatullah. Jika seseorang berbuat sesuai dengan 
ketentuan perbuatan itu, insya Allah akan 
berhasil. Sebaliknya, jika perbuatan itu menya- 
lahi ketentuannya, maka perbuatan itu tidak 
akan berhasil atau kurang berhasil. Kekalahan 
umat Islam pada perang Uhud disebabkan oleh 
adanya pengkhianatan mereka (umat Islam) atas 
perintah Rasulullah saw. demi mendapatkan 
harta rampasan yang banyak. + Arifuddin Ahmad « 


YONUS ( y) 
Nama Yunus disebut empat kali dalam Al- 


Qur'an, yakni dalam QS. An-Nisa' [4]: 163, OS. 
Al-An'am [6]: 86, QS. Yûnus [10]: 98, dan QS. An- 
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Nami (27): 139. 

Yunus yang disebut dalam ayat-ayat 
tersebut adalah salah seorang dari nabi dan 
rasul Allah yang diutus menyampaikan risalah 
tauhid kepada umat manusia. Nabi Yunus 
adalah anak dari Matta. Menurut Abdur Razzag, 
Matta adalah nama ibunya. Di kalangan ahli 
kitab (Yahudi dan Nasrani), Yunus dikenal 
dengan nama Yunan bin Antai yang diutus Allah 
kepada kaum yang bukan kaumnya sendiri. 
Sebelum diangkat sebagai rasul, ia adalah 
seorang anak laki-laki yang saleh yang hidup di 
antara kaumnya yang menyembah berhala. 
Allah mengutusnya menyampaikan risalah 
tauhid (OS. Ash-Shaffat [37]: 139). Menurut Ali 
bin Abi Thalib, Yunus diutus sebagai rasul ketika 
berumur 30 tahun. Keterangan yang diterima 
dari Ibnu Abbas menyatakan bahwa setelah 33 
tahun Yunus berdakwah untuk agama tauhid, 
hanya beberapa orang saja yang beriman, 
sedangkan kebanyakan menolak. 

Merasa tidak berhasil, ia berdoa kiranya 
Allah menurunkan azab kepada mereka agar 
mereka beriman. Setelah merasa bahwa doanya 
tidak dikabulkan Allah, Yunus pergi meninggal- 
kan kaumnya tanpa lebih dahulu menunggu 
perintah Allah (OS. Al-Anbiya (21): 88). Dalam 
perjalanan, ia menumpang sebuah perahu yang 
penuh sesak dengan penumpang yang sedang 
melakukan perjalanan sehingga nyaris teng- 
gelam. Untuk menyelamatkan semua penum- 
pang, salah satu di antara mereka harus dibuang 
ke laut. Setelah diadakan undian, nama Yunus 
yang keluar. Lalu, ia dilemparkan ke dalam laut 
dan ditelan oleh seekor ikan besar (OS. An-Naml 
[27]: 146). Menurut Ibnu Hatim, Yunus berada 
dalam perut ikan itu selama 40 hari, 7 hari 
menurut Ja'far Ash-Shadig, 3 hari menurut 
pendapat Qatadah, sedangkan Asy-Sya'bi 
mengatakan, bahwa ia dibuang pada pagi hari 
dan dimuntahkan oleh ikan pada sore hari. 
Dengan pertolongan Allah ikan itu terdampar 
ke pinggir laut dan Nabi Yunus pun terlontar 
dari perut ikan. « A. Rahman Ritonga & 


Kajian Kosakata 


Yusr 


YUNZIFON (09 35) 
Kata yunzifin (0'p 52 ) adalah bentuk fi'il mudhari' 
berpelaku banyak dari kata anzafa — yunzifu — 
inzdfan (W1 — S3 — G3). Bentuk tunggalnya 
adalah yunzifu (yunzifu). Dalam Al-Our'an, 
yunzifun (op $$) dan kata-kata yang seakar 
dengannya, hanya disebut dua kali dan 
semuanya dalam bentuk fi'il mudhiri', pertama 
berbentuk pasif, yunzafiin ( Op ) terdapat 
dalam OS. Ash-Shaffit [37]: 47: dan kedua 
berbentuk aktif yunzifin (055: ), terdapat dalam 
OS al-Wagi'ah [56]: 19. | 

Secara etimologis, kata nazafa (55) pada 
mulanya berarti “hilang, habis, dan putus’ baik 
untuk objek-objek materiil maupun immateriil, 
seperti “saya mengambil air sumur itu sampai 
habis”, dan “si fulan kehilangan akal sampai ia 
mabuk”. Demikianlah penjelasan Ibnu Manzhur 
dalam kamusnya. Sementara Al-Farra' men- 
jelaskan bahwa kata nazafa (5 ) memunyai dua 
makna: (1) Minuman yang dicampurkan sesuatu 
sehingga dapat memabukkan, (2) Orang yang 
kehilangan akal/ingatan karena mabuk. Kemudian 
kata ini mengalami penyempitan makna, yaitu 
khusus disifatkan kepada keadaan penghuni surga 
yang tidak mabuk oleh minuman khamar yang 
ada dalam surga. Dari Ibnu Abbas diriwayatkan, 
bahwa Rasulullah saw. bersabda: “Sesungguhnya 
khamar di dunia ini memiliki empat macam sifat: 
memabukan, memusingkan kepala, menyebabkan muntah- 
muntah, diabetes, dan sungguh Allah menjauhkan semua 
sifat itu dari khamar yang ada dalam surga”. 

Al-Maraghi dan Wahbah Az-Zuhaili dalam 
tafsirnya menjelaskan makna kedua ayat terse- 
but, bahwa khamar yang disediakan oleh Allah 
swt. dalam surga mengalir terus, laksana mata 
air yang tidak pernah habis lagi bersih dan suci, 
dan mereka senantiasa meminum sesuai ke- 
hendaknya dan tidak menyebabkan mereka 
pusing atau kehilangan akal/ingatan sampai 
mereka mabuk. & Murni Badru & 


YUSR (ag) 
Kata yusr adalah bentuk mashdar dari kata yasira, 
yaisiru, YUSTAN (Vas — am — yes ). Menurut Ibnu 
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Faris, kata kerja yang terbentuk dari yâ’ («4 ), sin 
(0) dan 7d' (s,) menunjukkan arti 'mem- 
buka' dan 'meringankan sesuatu'. Dari arti ini 
lahir beberapa istilah yang masing-masing 
membawa perkembangan makna, seperti kata 
al-yusr ( p ) dengan arti 'antonim sulit/ 
kesulitan' dan kata al-yasir ( P ) yang berarti 
'orang kaya' karena kekayaan memberikan 
kelapangan kepada pemiliknya. Kata al-yasir juga 
berarti ‘tangan kiri’ karena tangan kiri selalu 
dimudahkan oleh tangan kanan. Kata yusr dalam 
arti 'mudah' terdapat dalam sebuah hadits Nabi 
saw., “Inna hidzhd-dina yusrun” (“jm pa Ika d= 
sesungguhnya agama ini (Islam) mudah). Pada 
mulanya kata yusr digunakan untuk meng- 
gambarkan sesuatu yang mudah, lapang, berat 
kadarnya, atau banyak jumlahnya (seperti 
harta). Namun, dalam perkembangan selanjut- 
nya, kata tersebut melahirkan beberapa istilah 
yang kadang-kadang memberikan arti yang 
bertolak belakang dengan makna dasarnya. 

Dalam Al-Qur'an, yusr dan segala deri- 
vasinya terulang sebanyak 44 kali. Derivasi kata 
tersebut antara lain yasir ( p ), YUSTÂ ( 5 p~ ), 
maisûr (pasa), maisarah (5 Luca ), maisir ( pe). 
Kata yusr sendiri hanya terulang enam kali dan 
tiga kali di antaranya bergandengan dengan kata 
UST (jg). 

Kata yusr yang terdapat dalam OS. Al- 
Baqarah (2): 196, OS. Alam Nasyrah [94]: 5 dan 
6, serta OS. Ath-Thalag (65): 4, oleh para ulama 
diartikan dengan ‘lawan dari sulit/kesulitan'. Al- 
Maraghi, misalnya, mengatakan bahwa kata 
tersebut berarti ‘kemudahan’ dan 'keringanan'. 
Al-Baghawi menjelaskan OS. Alam Nasyrah [94]: 
5 dan 6 dengan mengatakan bahwa di samping 
kesulitan yang dialami oleh Muhammad saw. 
dan pengikut-pengikutnya dalam menghadapi 
orang-orang musyrik terdapat pula kemudahan. 
Mengenai perulangan kata yusr dalam ayat 5 dan 
6 tersebut, para mufasir menyatakan bahwa 
kemudahan dalam ayat yang pertama berbeda 
dengan kemudahan dalam ayat yang kedua. 
Menurut Wahbah Az-Zuhaili bahwa dua ke- 
mudahan yang dimaksud adalah kemudahan 
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segera yang didapatkan oleh umat Islam di dunia 
dan kemudahan yang dijanjikan di akhirat kelak. 
Jadi, ayat ini merupakan hiburan bagi 
Muhammad saw. dan para pengikutnya bahwa 
kesusahan mereka akan digantikan oleh Allah 
swt. dengan kesenangan dan kelapangan yang 
berlipat ganda. Allah akan menggantikan 
kefakiran mereka dengan kekayaan, meng- 
gantikan kelemahan mereka dengan kemuliaan, 
menggantikan rasa permusuhan di kalangan 
kaumnya dengan kecintaan kepadanya. Semua 
itu merupakan perwujudan dari kata yusr dalam 
bentuk aktual. Adapun kata yusr yang terdapat 
dalam OS. Ath-Thalag (65): 4 mengandung arti 
bahwa barang siapa yang bertakwa kepada 
Allah sehingga ia menunaikan perintah-Nya dan 
meninggalkan segala larangan-Nya, maka ia 
akan mendapatkan kemudahan dalam urusan- 
urusannya, baik duniawi maupun ukhrawi. 

Kata maisir yang merupakan salah satu 
derivasi dari kata yusr juga menunjukkan arti 
yang berhubungan dengan makna 'mudah'. 
Kata tersebut, antara lain, ditemukan dalam OS. 
Al-Baqarah (2): 219. Menurut Abu Su'ud bahwa 
kata maisir dalam ayat ini berarti 'gimar (43 = 
judi). Senada dengan itu, Al-Maraghi menjelas- 
kan bahwa maisir dan seluruh jenisnya termasuk 
permainan anak kecil. Judi disebut maisir karena 
ia merupakan sumber mata pencaharian tanpa 
mengeluarkan tenaga. Mujahid menyatakan 
bahwa judi disebut maisir karena ia merupakan 
sarana yang termudah untuk mendapatkan 
harta benda. 

Derivasi kata yusr yang paling banyak 
ditemukan dalam Al-Qur'an adalah kata yasir. 
Kata yasir antara lain terdapat dalam OS. Yiisuf 
(121: 65, yang konteks pembicaraannya berkaitan 
dengan tambahan sukatan (gandum) yang 
diberikan oleh Yusuf kepada saudara-saudara- 
nya seberat beban seekor unta. Yang demikian 
itu merupakan hal yang sangat mudah atau 
tidak ada kesulitan sama sekali untuk dilakukan 
oleh seorang laki-laki yang dermawan lagi 
pemurah, seperti Yusuf. 

Kata yasir juga ditemukan dalam OS. Al- 
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Muddatstsir [74]: 10. Ayat ini menggambarkan 
perihal kecelakaan yang menimpa orang-orang 
kafir di akhirat kelak. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa kata yasir di sini berarti tidak mudah dan 
tidak halus bagi orang-orang kafir. Pada hari itu 
mereka menghadapi kesusahan yang sangat 
berat. Akan tetapi, Ibnu Abbas memahami ayat 
ini bahwa justru hari itu sangat mudah bagi 
orang-orang yang beriman kepada Allah. 

Selanjutnya, kata yusra ditemukan dalam 
OS. Al-A'la [87]: 8. Wahbah Az-Zuhaili mejelas- 
kan ayat ini bahwa Kami (Allah) menunjukkan 
kepada kamu (Muhammad) perbuatan-per- 
buatan baik yang menyebabkan kamu meme- 
roleh kemudahan-kemudahan dalam hidup. 
Kami menetapkan bagi kamu agama yang 
mudah. Kami sama sekali tidak menetapkan 
kecuali aturan-aturan yang mudah. Oleh karena 
itu, janganlah kamu memilih aturan-aturan 
untuk umatmu kecuali aturan yang paling 
mudah, yang tidak memberatkan mereka untuk 
melaksanakannya. 

Bentuk yang lain adalah kata maisiir, seperti 
yang terdapat dalam OS. Al-Isra' (17): 28. Ayat 
ini berkaitan dengan pelayanan yang baik dan 
pantas dilakukan oleh seseorang dalam mengha- 
dapi para kerabat, orang miskin, dan ibnu sabil 
yang membutuhkan bantuan. Kata maisiir dalam 
ayat ini berarti ‘halus’ dan ‘mudah’. Sebab itu, 
jika sesorang yang ingin menolak permintaan 
mereka karena kekurangannya juga, sebaiknya 
ia menolak dengan kata-kata yang halus dan 
berjanji akan memberikan apa yang mereka 
butuhkan ketika ia memperoleh rezeki. 

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
kata yusr ( pA ) dalam Al-Qur'an menggam- 
barkan segala sesuatu yang sifatnya positif atau 
menyenangkan, seperti kelapangan dan kemu- 
dahan. Kata ini merupakan lawan dari kata ‘usr 
(A-s ) yang selalu menunjukkan arti negatif atau 
menyusahkan, seperti kesempitan dan kesulitan. 
Namun, derivasi kata yusr sendiri sering me- 
nyimpang dan bertentangan dengan makna 
asalnya, yang terkadang membawa konotasi 
negatif. « Abdul Munir & 
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YUZHAHIRON (0 32: ) 

Kata yuzhâhirûn (oya: ) berasal dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf zha', hâ’ dan rô’, 
zhahara (“45 ) yang pada awalnya berarti 'kuat' 
atau 'jelas'. Artinya, sesuatu yang kuat dan jelas, 
dan dapat disaksikan. Kemudian, pemakaian 
kata itu semakin luas sehingga artinya pun 
semakin ragam. Oleh karena itu, dalam kamus- 
kamus bahasa Arab dijumpai arti-arti seperti 
‘jelas’, ‘kuat’, ‘muncul’, ‘menolong’, ‘perabot 
rumah’, ‘punggung’, dan sebagainya. Akan 
tetapi, keberanekaragaman arti itu tidak sampai 
menghilangkan arti asalnya. Misalnya, buah 
yang sudah keluar dari kuncupnya digambarkan 
dengan ungkapan zhaharas-samarah (3. ab ) 
karena buah itu sudah jelas kelihatan bentuknya 
dan kulitnya pun sudah mulai kuat. Shalat yang 
wajib dilaksanakan ketika matahari telah 
tergelincir dinamakan dengan shalat zhuhur 
karena ketika itu sinar matahari jelas terlihat dan 
panasnya lebih kuat. Bagian punggung/belakang 
manusia disebut azh-zhahr ( MAN karena ke- 
kuatan fisik manusia terletak pada tulang 
punggungnya. Agaknya dari sinilah perkataan 
suami kepada istrinya, “Engkau bagiku bagaikan 
punggung ibuku” dinamakan zhihir (45). 
Punggung dijadikan perbandingan (bukan 
penyamaan paha, atau kemaluan yang lebih 
tepat untuk menyatakan haram) karena pung- 
gung, terutama punggung hewan, biasanya 
tempat ditunggangi dan binatang jantan ketika 
berhubungan seks biasanya menunggangi 
betinanya. Jadi, seolah-olah dengan zhihir 
seseorang berkata, “Menunggangi punggungmu 
(bersetubuh) bagiku sama dengan menunggangi 
punggung ibuku.” 

Kata yuzhdhiru ( ak; ) atau yuzhdhirin 
(oya ) yang digunakan oleh Al-Qur'an untuk 
pengertian zhihir disebut di antaranya dalam OS. 
Al-Mujadilah (58): 2 dan 3. Pada ayat-ayat ini 
Allah menegaskan bahwa Allah tidak men- 
jadikan istri-istri yang di-zhihir itu sebagai ibu 
sendiri. Istri adalah wanita yang diperoleh lewat 
perkawinan, sedangkan ibu adalah wanita yang 
melahirkan. Artinya, penyamaan istri dengan 
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punggung ibu tidak menimbulkan dampak 
terhadap perkawinan. 

Ayat-ayat tersebut turun berkaitan dengan 
persoalan seorang wanita yang bernama 
Khaulah binti Tsa'labah yang telah di-zhihar oleh 
suaminya, ‘Aus bin Shamit, yaitu dengan me- 
ngatakan kepadanya, “Engkau bagiku sudah 
seperti punggung ibuku” dengan maksud, ia 
tidak boleh lagi menggauli istrinya, sebagaimana 
ia tidak boleh menggauli ibunya sendiri. Menurut 
kebiasaan Jahiliyah, kata zhihir yang diucapkan 
seperti itu sudah sama dengan menalak istri. 
Dengan arti, suami tidak boleh lagi menggauli 
istrinya untuk selama-lamanya. Maka, Khaulah 
mengadukan persoalannya itu kepada Rasul 
saw. Beliau pun menjawab bahwa dalam hal ini 
belum ada keputusan dari Allah. Dalam riwayat 
lain, Rasul berkata, “Engkau telah diharamkan 
bersetubuh dengan suamimu.” Khaulah berkata, 
“Tetapi suamiku belum mengucapkan kata 
talak”, kemudian ia berkali-kali mendesak Rasul 
untuk menetapkannya sehingga turunlah ayat- 
ayat di atas. 

Dengan memahami sebab turun ayat ini, 
dapat diketahui bahwa zhihir yang dimaksud Al- 
Qur'an dengan menggunakan kata yuzhdhir 
( Abi ) adalah zhihir dalam arti syara'. Dalam 
terminologi syara’ zhihir adalah perkataan 
seorang suami kepada istrinya, “Engkau bagiku 
bagai punggung ibuku sendiri.” Hal ini berarti ia 
tidak akan menyetubuhi istrinya itu lagi. Dengan 
demikian, perkataan seorang istri kepada suami- 
nya, “Engkau bagiku seperti punggung ibuku” 
tidak dikatakan zhihir dan tidak memunyai akibat 
apa-apa terhadap perkawinan mereka. Demikian 
itu karena, sebagaimana dikomentari Ibnul Arabi, 
melepaskan dan mengikat perkawinan 
merupakan hak suami, bukan hak istri. Juga tidak 
termasuk zhihir apabila suami menyamakan 
istrinya dengan punggung seseorang yang bukan 
ibunya. Terkecuali Abu Hanifah dan Syafi'i dalam 
salah satu dari dua mazhab yang mengatakan 
hal itu sebagai zhihdr. Menurut mereka, hakikat 
zhihdr itu ialah menyamakan istri dengan wanita 
yang diharamkan mengawininya. 
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Umumnya para ulama mengatakan bahwa 
pada masa jahiliyah, zhihir dipandang sebagai 
talak. Bahkan, termasuk talak yang paling tegas 
dan keras. Setelah Islam datang, pandangan itu 
dihapuskan. Artinya zhihir bukan lagi dipandang 
sebagai talak melainkan suatu perbuatan yang 
haram hukumnya dan menimbulkan akibat- 
akibat hukum. Akibat dari sumpah atau per- 
kataan itu, haram bagi suami bersetubuh dengan 
istrinya itu, sebelum suami membayar kafarat 
lebih dahulu. Penjelasan mengenai kafarat ini 
langsung disertakan dalam OS. Al-Mujadilah 
[58]: 3 dan 4 tersebut, yaitu bahwa kafarat atau 
denda untuk perbuatan zhihir ialah salah satu 
dari perbuatan berikut, sesuai dengan kemampu- 
annya: a) Memerdekakan seorang budak. b) 
Berpuasa dua bulan berturut-turut. c) Memberi 
makan enam puluh orang miskin. 

Memerhatikan hubungan yang hampir 
sama di antara fla" dan zhihdr, maka dapat 
dipergunakan garis hukum il4' untuk menentu- 
kan masa tenggang di mana si suami dibolehkan 
menarik kembali ucapan zhihdrnya dengan 
membayar kafarat. Karena zhihir dapat di- 
analogikan kepada ila', maka masa tenggang 
untuk boleh kembali dan membayar kafarat 
zhihir adalah 4 bulan. + A. Rahman Ritonga % 
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ZABAD (45) 

Kata zabad berasal dari zabada (55) , yazbudu 
(IP), zabdan (15 55), terdiri dari huruf zai, ba’, 
dan dal, yang pada dasarnya menunjukkan arti 
‘keluarnya sesuatu dari sesuatu yang lain’. Dari 
kata itu diperoleh zabad (55) ‘buih’. Buih susu / 
inti sari susu disebut zubdul-laban ( AN a53) 
Air yang berbuih disebut zabadal-ma' (2S 45, 5) 
Ombak laut yang bergelora dikatakan zabadul- 
bahri (SJ 355) 

Kata zabad (55) terulang tiga kali dalam 
Al-Our'an. Kesemuanya terdapat pada satu ayat 
(QS. Ar-Ra'd [13]: 17) dengan bunyi zabadan 
(0355), zabadun (255 ), dan az-zabadu (3 S3). 

Di dalam ayat tersebut, Allah memper- 
bandingkan yang benar dan yang batil dengan 
mengumpamakannya dengan air dan buih atau 
dengan logam yang cair dengan buihnya. Yang 
benar diumpamakan dengan air atau logam 
murni, sedangkan yang batil dengan buih air 
atau kotoran logam itu. Buih dan kotoran pasti 
tidak mengandung manfaat bagi manusia. Ayat 
ini mengandung pengertian bahwa wahyu yang 


diturunkan Allah dari langit untuk kehidupan - 


hati diserupakan dengan air hujan yang di- 
turunkan-Nya untuk kehidupan bumi dengan 
tumbuh-tumbuhan. Hati diserupakan dengan 
lembah. Arus air yang mengalir di lembah 
membawa buih dan sampah. Begitu pula hi- 
dayah dan ilmu, bila mengalir di hati akan 
berpengaruh terhadap nafsu syahwat dengan 
menghilangkannya. Inilah yang dikandung oleh 
firman-Nya, “Dia telah menurunkan air (hujan) dari 
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langit...” . Kemudian, di dalam ayat itu pula, Allah 
swt. menjelaskan “Dan dari apa (logam) yang mereka 
lebur di dalam api...” . Logam, baik emas, perak, 
tembaga maupun besi, ketika dituangkan ke 
dalam api, akan menghilangkan kotoran dan 
karat yang melekat padanya serta memisah- 
kannya dari substansi yang dapat dimanfaatkan 
sehingga hilanglah karat itu dengan sia-sia. 
Begitu pula, syahwat akan dilemparkan dan 
dibuang dengan sia-sia oleh hati orang Mukmin 
sebagaimana arus air menghanyutkan sampah 
(zabad) atau api melemparkan karat logam. 
Demikian Allah membuat tamtsil bagi yang hak 
dan yang batil dan Allah memberikan berbagai 
tamtsil kepada manusia agar mereka dapat 
memetik pelajaran daripadanya. + Baharuddin HS. & 


A 


ZABANIAH ( 4565) 

Kata tersebut berasal dari kata az-zabn (o A), 
yang secara literal berarti mendorong. Arti 
tersebut menunjukkan adanya kekuatan pada 
diri pelakunya. Karenanya, kata ini biasanya 
digunakan untuk merujuk pada petugas-petugas 
keamanan. 

Di dalam Al-Qur'an, kata zabâniah hanya 
disebutkan sekali, yakni di dalam QS. Al-'Alaq [96]: 
18 dan yang dimaksud adalah malaikat-malaikat 
Allah yang bertugas menghadapi orang-orang 
yang berdosa di hari kemudian. Penamaan 
malaikat-malaikat tersebut dengan zabiniyah me- 
nunjukkan bahwa mereka memunyai kekuatan 
yang sangat hebat, sangat kasar, dan keras di 
dalam menghadapi orang kafir. 
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Kata zabâniah (3565) disepakati oleh ahli 
bahasa dan tafsir sebagai bentuk jamak, tetapi 
pendapat mereka mengenai bentuk mufrad 
(tunggal) kata tersebut berbeda. Ibnu Abbas 
menyatakan bahwa zabiniah (456) ) adalah 
bentuk jamak dari zibni (5), sementara Al- 
Akhfasy berpendapat bahwa bentuk mufrad-nya 
adalah zibin («5 ), sedangkan Abu Ubaidah 
menyatakan bentuk mufradnya adalah zibaniah 
(Bb). 

Tugas malaikat-malaikat penjaga neraka 
menghadapi orang-orang kafir dan menjerumus- 
kan mereka ke dalam neraka, diisyaratkan pula 
dalam OS. Ath-Thur [52]: 13-14, “Mereka 
digiring masuk ke dalam neraka dengan per- 
lakuan keras dan kasar tanpa mengenal belas 
kasih.” 

OS. Al-'Alag (961: 18 berbicara di dalam 
konteks ancaman kepada orang-orang yang 
mendustakan kebenaran agama dan dengan 
kekuasaannya menghalang-halangi orang lain 
menjalankan ajaran agama. 

Menurut catatan sejarah, Abu Jahal selalu 
menghalang-halangi, sampai akhirnya Nabi 
hijrah ke Madinah. Bahkan, terjadinya Perang 
Badar lebih banyak disebabkan oleh perbuatan 
Abu Jahal. Kalau ayat ini dipahami secara khusus 
maka sebenarnya malaikat yang ditunjuk di 
dalam ayat ini telah turun di dalam Perang 
Badar, seperti diinformasikan sendiri oleh Al- 
Qur'an di dalam OS. Al-Anfal [8]: 9. 

& M. Galib Matola & 


ZABUR ('p3) 

Kata zabiir ( 4; ) dalam bentuk tunggal ditemui 
dalam Al-Our'an sebanyak tiga kali, yaitu pada 
OS. Al-Anbiya [21]: 105, OS. An-Nisa' [4]: 163, 
dan OS. Al-Kahfi (18): 55. Dalam bentuk jamak, 
zubar (55) atau zubur (5) terdapat pada tujuh 
ayat, antara lain, dalam OS. Al-Anbiya' (21): 96 
dan OS.Ali “Imran [3]: 184. 

Kata zabiir ('p') terambil dari kata dasar, 
zabara ( 75 ) yang pada mulanya berarti gith'atun 
minal-hadid ( ajaseh £ Ga alas “sepotong besi). Yang 
terbayang pada benak kita dari pengertian itu 
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ialah adanya makna ‘kekuatan’ dan 'kekerasar'. 
Dari sini arti zabara ( 5 ) kemudian berkembang 
menjadi beraneka ragam, sehingga dalam kamus 
ditemukan beberapa arti antara lain ialah 
'mencegah', 'badan besar', 'batu', 'tulisan', 
‘perkataan’, dan sebagainya. Keanekaragaman 
arti tersebut bukan berarti membebani kata 
tersebut dengan arti yang jauh menyimpang 
karena kesemua arti itu masih tertampung di 
dalam kata zabara yaitu ‘kuat (al-tautsig). Jika kita 
merangkai kalimat-kalimat kemudian kita 
tuliskan di dalam sebuah buku maka buku itu 
disebut zabir karena ia memunyai kekuatan 
argumentasi. Seseorang yang mencegah masuk- 
nya orang lain ke dalam rumahnya disebut zâbir. 
Disebut demikian karena ia memunyai kekuatan 
dan kekuasaan. Demikian arti-arti lain yang 
dapat dikembalikan kepada arti asalnya. 

Al-Qur'an menggunakan kata zabiir untuk 
pengertian wahyu yang diturunkan kepada Nabi 
Daud, seperti dijelaskan dalam OS. An-Nisa' [4]: 
163,: wa Gtaind diwuda zabûrâ (G3 5:915 CS = 
dan Kami berikan Zabur kepada Daud). 

Pada ayat di atas Al-Qur'an menggunakan 
kata âtainâ untuk pengertian "memberikan atau 
mendatangkan' untuk memberi isyarat bahwa 
yang diberikan itu bukan sembarangan kitab, 
melainkan sesuatu yang mulia dan agung. Dari 
sini dapat diketahui bahwa Zabur yang diberikan 
kepada Nabi Daud itu adalah sesuatu yang suci, 
mulia, dan agung diberikan melalui Jibril. 

Zabiir sama dengan mazbiir yang berarti al- 
maktab (sesuatu yang ditulis). Tetapi bukanlah 
pengertian ini yang dikehendaki oleh Al-Our'an. 
Para ahli tafsir tidak sepakat dalam memahami 
kata Zabur yang ada dalam Al-Our'an. Al- 
Ourthubi berpendapat bahwa Zabur yang 
dimaksud di dalam Al-Our'an ialah kitab yang 
diwahyukan kepada Nabi Daud as. yang terdiri 
dari 150 surah. Isinya berupa hikmah dan 
pengajaran bagi umatnya, tidak mengandung 
hukum syara'. Di dalamnya tidak terdapat 
istilah halal dan haram seperti pada kitab-kitab 
lain. Asy-Syaukani dalam kitabnya, Fathul-Oadir, 
mengatakan bahwa Zabur adalah kitab yang 
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diturunkan kepada Nabi Daud yang berisi 150 
surah. Isinya berupa doa-doa Nabi Daud kepada 
Allah agar ia dibantu dan diselamatkan dari 
kelaliman musuh-musuhnya. Dalam kitab 
Jamin'1-Bayin, Abu Ja'far berkata bahwa Zabur 
ialah nama kitab yang diturunkan kepada Nabi 
Daud seperti Taurat nama kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Musa, Injil nama kitab yang di- 
berikan kepada Nabi Isa, dan Al-Qur'an nama 
kitab yang diwahyukan kepada Nabi 
Muhammad saw. 

Istilah Zabur sudah dikenal oleh semua 
bangsa di dunia sebagai Kitab Nabi Daud. Daud 
menjadi orang terkemuka karena ia menerima 
Zabur dari Allah. Di dalamnya tertulis bahwa 
Muhammad adalah nabi terakhir dan umatnya 
adalah yang terbaik, “Dan sesungguhnya telah 
kami tulis dalam Zabur sesudah (kami tulis di 
dalam) Lauh Mahfuzh bahwasanya bumi ini 
dipusakai hamba-hamba-Ku yang saleh.” (QS. 
Al-Anbiya' (21): 105). « A. Rahman Ritonga * 


ZAFIR (33) 
Kata zafir adalah mashdar dari kata zafara yazfiru 
zafiranlzafiratan (5735 1 V35 — 3g — 55) yang 
menurut Ibnu Manzhur berarti ‘berteriak 
dengan suara keras'. Selanjutnya kata ini 
mengalami perkembangan makna menjadi 
'kesusahan/kegelapan', seperti ungkapan “si 
Fulan terasa sesak dadanya karena ditimpa 
kesusahan”. Kemudian mengalami penyempitan 
makna, yakni 'teriakan'. Ibrahim Al-Anbari 
(pengarang Al-Mausii 'ah Al-Jur'aniyah) me- 
nyebutkan makna zafir (45) adalah ‘adanya 
kesusahan dan kesulitan yang dialami sehingga 
seakan-akan tak sanggup lagi untuk menahan- 
nya yang mengakibatkan merintih/berteriak. 
Az-Zajjaj menjelaskan bahwa kata zafir 
juga berarti 'mengeluarkan nafas yang me- 
nyebabkan rintihan suara keras karena ke- 
susahan dan kegelapan'. Kata ini disebut dalam 
Al-Qur'an sebanyak 3 kali, yaitu dalam OS. Hûd 
(11): 106, OS. Al-Anbiya' (21): 100, dan OS. Al- 
Furqan (25): 12. Dalam Tafsirul-Munir dan Tafsir 
Ibnu Katsir, kata zafir yang terdapat di dalam Al- 
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Our'an semuanya ditujukan kepada penghuni 
neraka yang berarti 'azab/siksaan' dan ‘bencana’. 
Dua ayat pertama di atas menunjukkan teriakan 
yang amat dahsyat dari penghuni neraka yang 
disebabkan oleh siksaan yang amat pedih (OS. 
Had (11): 106). Sakit dan pedihnya siksaan yang 
dialami para penghuni neraka mengakibatkan 
mereka merintih dan berteriak, hingga tidak 
dapat mendengar suara lain kecuali rintihan dan 
teriakan mereka (OS. Al-Anbiya' [21]: 100). 
Sementara itu, pada ayat terakhir OS. Al-Furqan 
[25]: 12, makna zafir menunjukkan bahwa neraka 
itu dapat melihat, dan ini mungkin terjadi 
dengan kekuasaan Allah, atau ayat ini meng- 
gambarkan bagaimana dahsyat dan seramnya 
neraka itu agar setiap orang dapat meng- 
gambarkannya. Az-Zamakhsyari menjelaskan, 
bahwa yang melihat di sini adalah penjaga 
neraka (malaikat Zabaniyah) sehingga yang 
menggeram dan berteriak amat keras adalah 
Zabaniyah. & Murni Badru & 


ZAHIDIN (433) 

Kata ini disebut dalam Al-Our'an hanya satu 
kali, yakni di dalam OS. Yûsuf (12): 20. Bentuk 
mufradnya adalah zdhid (sat ), berasal dari kata 
zuhd ( 35), yang secara etimologis berarti 
‘meninggalkan kecenderungan kepada sesuatu’. 
Jadi, zâhid (asi, ) adalah 'orang yang bersikap 
tidak cenderung kepada sesuatu’, atau ‘orang 
yang berpaling, benci, dan tidak menginginkan 
sesuatu’. Dalam ayat di atas, kata zdhidin berarti 
‘para musafir tidak ingin memungut Yusuf’. Para 
ahli tafsir berbeda pendapat tentang alasan 
ketidakinginan tersebut. Sebagian mereka 
mengatakan, ketidakinginan mereka itu karena 
adanya tanda-tanda kemerdekaan, kecerdasan, 
dan ketinggian akhlak Yusuf sehingga mereka 
tidak mau bertanggung jawab atasnya. Ahli 
tafsir yang lain berpendapat, ketidakinginan 
para penjual Yusuf itu karena mereka me- 
nginginkan keuntungan yang lebih besar dari 
pada diri Yusuf. Ada pula yang mengatakan, 
ketidakinginan itu disebabkan para penjualnya 
adalah saudara-saudara Yusuf sendiri, yang 
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tidak menyukainya atau pun harganya, tetapi 
mereka menjualnya agar tidak ketahuan apa 
yang telah mereka lakukan, yakni menjauh- 
kannya dari orang tua mereka. Di samping itu, 
ada lagi yang berpendapat, para penjual Yusuf 
tidak menyukainya karena mereka tidak tahu 
ketinggian kedudukan Yusuf di sisi Allah. 
Sebenarnya — kata Ath-Thabarsi - pendapat- 
pendapat tersebut tidak bertentangan satu sama 
lain, semuanya mengacu kepada kandungan 
ayat, dan satu sama lain saling melengkapi. 

Istilah zuhd ( 14”, ) dipahami dalam tasawuf 
dengan arti 'mengosongkan hati dari kecen- 
derungan terhadap kemewahan duniawi’. 
& Yunasril Ali % 


ZAIGH (à) 

Lafal ini merupakan mashdar dari kata kerja zagha 
- yazighu - zaigh ( à & j— & y- ¿Í j) yang artinya 
'condong', ‘membengkok’, atau ‘berpaling’. 
Misalnya dalam hadits Aisyah ra., wa idz zAghatil- 
abshiru ( asi OEF 3 4 = dan ingatlah ketika 
hitam matanya berpaling dari tempatnya atau 
menjadi juling, seperti halnya orang yang sedang 
ketakutan). 

Ibnu Manzhur mengutip beberapa hadits 
yang mencakup kata zaigh di dalam arti “ber- 
paling atau ‘condong’; misalnya, I hadits tentang 
doa, Allahumma 1G tuzigh galbi (A ¿F AN KA - 
Ya Allah, janganlah Engkau palingkan hatiku 
dari keimanan); doa semakna itu juga terdapat 
di dalam Q8 Ali Imran BI: 8, 


ese a 


ts 


LAGI Sai é | 45 
(Rabbani lâ tuzigh gulaband ba'da idz hadaitana wa 
hab land mil-ladunka rahmah innaka antal-wahhab) 
“Tuhan kami, janganlah Engkau jadikan hati kami 
condong kepada kesesatan sesudah Engkau memberi pe- 
tunjuk kepada kami, dan karuniakanlah kepada kami 
rahmat dari sisi-Mu, karena sesungguhnya Engkaulah 
Maha Pemberi (karunia)”. 


Dalam Al-Qur'an ditemukan beberapa ayat 
yang mencakup lafal-lafal yang berakar zaigh 
(#5) dalam bentuk kata kerja dan mashdar. Di 
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dalam bentuk kata kerja intransitif ( ẹ N ) dengan 
pola masa kini/mendatang terdapat pada dua 
ayat, yaitu OS. Sabâ’ [34]: 12, Wa may-yuzigh 
minhum ‘an amrind nudziqhu min adzibis-sa'ir 
(II plis y 35 CPI Se pie bi c5 = Dan 
siapa yang menyimpang di antara mereka dari 
perintah Kami, Kami rasakan kepadanya azab 
neraka yang apinya menyala-nyala.) Menurut 
Ibnu Katsir, yang dimaksud dengan lafal yazîghu 
(& j;— ) dalam ayat di atas ialah menyimpang 
dari perintah Allah dan keluar dari ketaatan 
kepada-Nya. Dan maksud dari yazighu gulibu 
( KAH & ) di dalam QS. At-Taubah [9]: 117 ialah 
berpalingnya hati mereka dari kebenaran dan 
merasa ragu terhadap agama yang dibawa Nabi 
Muhammad saw. serta syak wasangka terhadap 
kesulitan yang mereka derita dalam perjalanan 
dan peperangan. 

Adapun yang berpola lampau terdapat 
lima ayat, antara lain dalam QS. An-Najm [53]: 
17, Mâ zâghal-basharu wa mâ thaghâ ( ai EG jú 
(ab G5 = Penglihatannya tidak berpaling dari 
yang dilihatnya itu dan tidak [pula] me- 
lampauinya.) Menurut Ibnu Abbas ra., ayat di 
atas maksudnya ialah bahwa Nabi ketika 
berada di Sidratul-Muntah4 tidak menengok- 
nengok ke kiri dan kanan dan tidak pula 
melampaui dari apa yang diperintahkan 
kepada beliau. Keadaan ini menunjukkan 
kepada kemuliaan sifat beliau, yakni teguh 
dalam segala hal dan patuh terhadap semua 
perintah sehingga melakukan seperti apa yang 
diperintahkan, dan tidak pula meminta me- 
lampaui apa yang diberikan. Atau karena apa 
yang beliau lihat demikian mengagumkan 
sehingga matanya tidak melihat ke kiri dan ke 
kanan. Kemudian ungkapan yang menyatakan, 
wa idz zâghati al-abshâru wa balaghati al-guliibu al- 
handjira (JI Sofa gi HA i 3) di 
dalam OS. Al-Ahzab (33): 10 merupakan gam- 
baran dari hebatnya perasaan takut dan gentar 
yang dialami oleh siapa saja yang ada pada 
waktu itu, ketika datang bantuan Allah untuk 
menghancurkan konspirasi Yahudi Bani 
Ouraizhah dan orang-orang musyrik Mekah 
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yang mengepung penduduk Madinah di dalam 
Perang Khandaq. 

Lafal, zâghati al-abshâr ( NI «£1j ) lain- 
nya terdapat di dalam QS. Shad [38]: 63, 
Attakhadznahum sukhriyyan am zdghat, gnhumul- 
abshir ( Ni AS arah af ia sisii = Apa- 
kah kami dahulu menjadikan mereka olok- 
olokan, ataukah mata kami yang tidak melihat 
mereka?). Ayat ini menerangkan keadaan orang- 
orang kafir di neraka yang mengira bahwa 
orang-orang Mukmin pun akan masuk neraka 
bersama mereka. Namun, ketika berada di 
neraka, mereka tidak menemukan orang-orang 
Mukmin, yang ketika di dunia mereka jadikan 
bahan ejekan itu. Meski demikian, mereka tetap 
menduga, bahwa orang-orang Mukmin itu pun 
masuk neraka, hanya saja mereka tidak dapat 
melihatnya. 

Di dalam QS. Ash-Shaff [61]: 5, terdapat dua 
lafal zaigh ( —5 ) dalam bentuk verba dan transitif 
(Sa), yana Fa lamma zdghd azdghallahu 
gulibahum (m1334 Si ji iż; GB - Maka, tatkala 
mereka berpaling (dari kebenaran), Allah me- 
malingkan hati mereka.) Ibnu Katsir me- 
ngelaborasi ayat tersebut dengan mengatakan 
bahwa ketika mereka berpaling dari kebenaran, 
padahal, mereka mengetahuinya maka Allah 
memalingkan hati mereka dari petunjuk-Nya dan 
menjadikannya selalu berada dalam keraguan, ke- 
bingungan, dan kehinaan. 

Adapun yang berbentuk mashdar hanya 
sekali, yaitu dalam OS. Ali Imran [3]: 7, 

Ane Akal aai 
(Fa ammil-ladzina fi gulabihim zaighun fa yattabi Una 
ma tasyabaha minhubtigha'al-fitnati wabtighf'a tawilih) 
“Adapun orang-orang yang di dalam hatinya condong 
kepada kesesatan maka mereka mengikuti sebagian ayat- 


ayat yang mutasyabihah untuk menimbulkan fitnah 
dan untuk mencari-cari ta' wil-nya.” 


Dalam ayat ini, Allah menerangkan, bahwa 
orang-orang yang di hatinya ada kesesatan, 
yaitu yang keluar dari kebenaran menuju 
kebatilan, berpegang kepada ayat-ayat mutasyabih 


Kajian Kosakata 


Zaitan 


karena maknanya yang ambigu, hingga bisa 
ditafsirkan sesuka hati. Lain halnya dengan 
ayat-ayat muhkam yang maknanya pasti dan jelas 
serta tidak mengandung makna lain. 

& Ahmad Saiful Anam % 


ZAITUN (6457) 

Kata zaitin berasal dari akar kata yang tersusun 
dari huruf z4 ( ;), tâ’ ( & ) dan nin (0 ), yang 
membentuk satu kata, yaitu zait ( <45 ) yang 
berarti 'minyak'. Dari tiga huruf tersebut 
mengalami perubahan menjadi kata zaitin yang 
bermakna dasar 'buah zaitun’, zaitinan (25) 
yang berarti 'buah zaitun yang menghasilkan 
minyak, zaitinah ( 5,55 ), ‘pohon zaitun’. Proses 
perubahan kata-kata tersebut tidak mengikuti 
atau menyalahi kaidah-kaidah yang biasa 
digunakan/kaidah-kaidah baku yang berlaku di 
dalam ilmu sharaf. 

Kata zaitiin terulang sebanyak empat kali 
dalam Al-Qur'an, yaitu pada OS. Al-An'am [6]: 
99, 141, OS. An-Nahl (16): 11, dan At-Tin [95]: 1. 
Adapun kata lain yang seakar dengannya, 
seperti zaitûhâ (145, ) hanya terdapat di dalam 
OS. An-Nir [24]: 35, zaitinin terdapat di dalam 
OS. ‘Abasa [80]: 29, sedangkan zaitiinah terdapat 


an, NS 


Zaitun, salah satu buah yang disebut dalam Al-Qur'an, karena 
memiliki banyak manfaat dan keberkahan 
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di dalam OS. An-Nir [24]: 35. 

Kata zaitiin dalam OS. Al-An'am (6): 99 dan 
141 diikuti oleh kata ar-rummin ( Kg y artinya ' 
buah delima’. Dalam dua ayat itu diterangkan 
tentang konsep keserupaan dan ketidaksamaan 
antara kedua jenis buah tersebut, -buah 
rumman dan buah zaitun, di dalam istilah 
tafsirnya, mutasyabihan wa ghairu mutasyabih 
(pii gis GA). 

Menurut pandangan para ulama, di antara- 
nya, Qatadah, keserupaan kedua jenis buah 
tersebut terletak pada bentuk daunnya, sedang- 
kan perbedaannya terletak pada buahnya. Atau, 
juga menurutnya, bisa diartikan serupa di dalam 
penciptaannya, berbeda di dalam rasanya. 
Ulama lain menafsirkan dengan, serupa di dalam 
pandangan, tapi berbeda di dalam rasa. 

Dalam surah Al-An'am (6): 99 membicara- 
kan air hujan sebagai sumber kehidupan tumbuh- 
tumbuhan, hanya saja ayat ini berbeda dengan 
QS. An-Nahl [16]: 11, sebab dalam ayat ini 
diterangkan secara rinci proses pembuahan 
tanam-tanaman yang tumbuh dari air yang 
diturunkan dari langit. Dari tumbuh-tumbuhan 
itu keluar tanaman yang menghijau, dan dari situ 
keluar butir yang banyak. Dari mayang korma 
keluar tangkai-tangkainya yang menjuntai. Itu 
semua merupakan tanda-tanda kekuasaan dan 
kebesaran Allah bagi orang-orang yang beriman. 

QS. Al-An'am [6]: 141 menerangkan per- 
nyataan Allah bahwa Dialah yang menciptakan 
semua yang ada di bumi ini, dari berbagai jenis 
buah-buahan (termasuk buah zaitun), binatang 
dan sebagainya. Penjelasan tentang hak-hak 
dan kewajiban yang diemban manusia ter- 
hadap apa yang diciptakan-Nya, di antaranya 
kewajiban untuk mengeluarkan zakat harta. 
Allah swt. melarang manusia melakukan 
tindakan mubazir (berlebih-lebihan), karena 
perbuatan tersebut merupakan perbuatan 
setan, sedangkan setan termasuk golongan yang 
ingkar pada Allah swt. 

QS. An-Nûr (24): 35, Allah swt. menerang- 
kan bahwa Allahlah yang memberi penerang 
kepada apa yang ada di langit dan bumi dan 
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pohon zaitun ditegaskan sebagai pohon mubârakah 
( Pn pe ), artinya ‘pohon yang membawa 
berkah’. Kata zaitûnah di dalam ayat ini, diartikan 
sebagai pohon di dalam bentuk dan makna yang 
bersifat simbolik, pohon yang tidak berwujud di 
dalam kehidupan dunia ini. Ia merupakan 
perumpamaan Allah tentang kemahakuasaan- 
Nya dalam menerangi seluruh isi alam. 

Adapun zaitiin dalam OS. At-Tin [95]: 1, 
berfungsi sebagai mugsam bih ( 4 — ix = sesuatu 
yang dijadikan sumpah). Di sini Allah swt. 
bersumpah dengan menggunakan kata zaitin. 
Menurut sebagian ulama bahwa yang dimaksud 
dengan zaitiin di dalam konteks ayat ini adalah 
Baitul-Magdis yang banyak tumbuh pohon zaitun. 


& Muslimin H. Kara & 


ZAJRAH ( 33 ) 
Kata zajrah berasal dari zajara ("53 ), yazjuru 
(#5), zajran (“5-5 ), terdiri dari huruf zai, jim, 


dan ra’, yang pada dasarnya berarti ‘pencegahan’, 


'larangan', 'bentakan dan teriakan untuk meng- 
halau'. Al-Ashfahani mengatakan bahwa az-zajr 
(#31) bermakna zajrun bi shaut (Ya: 25) 
‘pencegahan dengan suara’. Kemudian kata itu 
dipergunakan untuk 'pengusiran', dan di- 
pergunakan pula untuk 'bentakan' seperti dalam 
firman Allah OS. An-Nazi'at (79): 13 dan OS. 
Ash-Shaffat [37]: 19. 

Dalam Al-Qur'an, kata zajrah (35-5) dan 
yang seakar dengannya ditemukan sebanyak 
enam kali. Rinciannya zajran ( 15.5 ) satu kali (OS. 
Ash-Shaffat [37]: 2), zajarah ( 5,5; ) dua kali (OS. 
Ash-Shaffat [37]: 19, OS. An-Nazi'at [79]: 13): 
uzdujir (531) satu kali (OS. Al-Oamar (54): 9); 
muzdajar ( 5% ) satu kali juga (OS. Al-Gamar 
[54]: 4), az-zdjirat (Sa) satu kali (OS. As- 
Shaffat (37): 2). 

Ketika menafsirkan ayat 2 OS. Ash- 
Shaffat, Fazzajirati zajran (C5 we 36), Al- 
Maraghi mengatakan bahwa makna asal az-zajr 
ialah, Ad-dpf'u 'anisy-syai' bitasalluthin wa shiyah 
( ag PAS — 52 HWI = mencegah se- 
suatu dengan sikap kasar dan bentakan). 
Kemudian, kata itu berarti 'menghalau', 
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'mendorong', atau 'mencegah'. Yang dimaksud 
az-zdjirat (NI) di dalam ayat tersebut ialah 
para malaikat yang bertugas mencegah manusia 
melakukan maksiat dan mendorong untuk 
melakukan perbuatan baik. Adapun Al- 
Ashfahani menafsirkannya 'para malaikat yang 
menghalau awan'. 

Kata zajrah yang terdapat di dalam OS. Ash- 
Shaffat (37):19: OS. An-Nazi'at [79]: 13, diberi 
keterangan dengan kata wahidah. Kedua ayat itu 
datang menjelaskan, bahwa hari kebangkitan 
yang disangsikan dan diingkari oleh orang-orang 
kafir, sangat mudah bagi Allah untuk me- 
ngadakannya, hanya dengan satu teriakan saja 
(zajrah wahidah), yaitu tiupan terompet sangka- 
kala. Kesangsian orang-orang kafir terhadap 
hari kebangkitan itu dapat dilihat lebih jelas 
pada ayat-ayat yang mendahului kedua ayat 
tersebut. Misalnya, di dalam ayat tersebut, 
mereka mempertanyakan kemungkinan akan 
hidupnya kembali orang-orang yang telah mati, 
yang tulang-tulangnya telah hancur luluh dan 
bersatu dengan tanah. 4 Baharuddin HS. * 


ZAKAH (385) 

Kata zakih (38, ) bentuk mashdar yang berasal 
dari kata zakd - yazki - zaka'an, yang berarti 
tumbuh, subur, suci, baik, dan keberkahan. 

Dalam Al-Qur'an, kata zakâh dan derivasi- 
nya disebut 32 kali, dengan tiga makna berikut, 
sesuai dengan penggunannya dalam ayat, yaitu: 

Pertama, “kesucian dan kesalehan', seperti 
tersebut dalam OS. Al-Kahfi (18): 81 yang 
menjelaskan alasan Nabi Khidhir, mengapa 
membunuh anak kecil, yaitu agar kedua orang 
tuanya diberi ganti oleh Tuhan dengan yang lebih 
suci dan saleh serta lebih dekat kasih sayangnya, 
(es o A3 5 1) 

Kedua, ‘sedekah’, seperti tersebut dalam OS. 
Ar-Riim [30]: 39 yang menegaskan, bahwa 
pemberian yang dilakukan dengan tujuan untuk 
mendapatkan keuntungan materi yang lebih 
besar tidak akan mendapatkan imbalan dari 
Allah swt., sebaliknya, zakih (sedekah) yang 
diberikan dengan tujuan untuk mendapatkan 
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keridhaan Allah, maka pelakunya telah melipat 
gandakan pahalanya, 


Bodas a BS Lu aa 
“Dan apa yang kamu berikan berupa zakat yang kamu 
maksudkan untuk mencapai keridhaan Allah, maka [yang 


berbuat demikian) itulah orang-orang yang melipat 
gandakan (pahalanya). 


Ketiga, ‘ukuran dari harta tertentu untuk 
diberikan kepada orang-orang tertentu dengan 
beberapa syarat'. Arti inilah yang populer 
sebagai istilah jika kata zakdh/zakat disebut. 
Dinamakan demikian, karena dengan menunai- 
kannya, harta diharapkan bisa tumbuh dan 
bertambah: atau merupakan salah satu bentuk 
penyuciannya. Dalam Al-Qur'an, zakah dengan 
arti ini tersebut 29 kali, di antaranya OS. Al- 
Baqarah [2]: 110 yang berisi perintah untuk 
mendirikan shalat dan menunaikan zakat, 
(353i pkai pils = “Dan dirikanlah shalat 
dan tunaikanlah zakat”). 

Namun demikian, masih ada istilah lain 
lagi yang digunakan oleh Al-Qur'an untuk 
menunjuk makna ini, yaitu shadagah dan infaq. 
Misalnya, dalam QS. Al-Baqarah (2): 267 yang 
mengatakan: 

A Si Uy enim Ge o iiai 
“Nafkahkanlah (di jalan Allah) sebagian dari hasil 
usahamu yang baik-baik dan sebagian dari apa yang Kami 
keluarkan dari bumi untuk kamu”; 


G p majas ao ai e da 
“Ambillah zakat dari sebagian harta mereka, guna 
membersihkan dan menyucikan mereka.” 


Hal yang sama juga ditemukan dalam 
hadis Nabi. Misalnya sebuah hadis yang di- 
riwayatkan oleh Bukhari tentang pesan Nabi 
kepada Muadz saat mau diberangkatkan ke 
Yaman, yaitu: 

a ay a Jag GO S A I f GA A ea 
yo at el PA BA If ae MN bf 
SA f ut sn AU GA p in IS a 
o aat Ta botoa ana Koto prof Kane o ofz 
AIA dE P3 ALA a JA elal a mala 
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“Ajaklah mereka kepada syahadatain, jika mereka 
mematuhinya, maka beritahukan bahwa Allah telah 
mewajibkan kepada mereka shalat 5 (lima) waktu sehari 
semalam, dan bila mereka mematuhinya, maka beritahukan 
bahwa Allah telah mewajibkan kepada mereka zakat pada 
harta kekayaan mereka, dipungut dari orang-orang kaya 
dari mereka dan dibagikan kepada orang-orang fakir miskin 
dari mereka” 

Zakat adalah ibadah wajib bagi seorang 
Muslim yang telah memiliki syarat-syarat 
tertentu, berupa: (1) milik penuh; (2) harta 
berkembang/produktif; (3) cukup senisab; (4) 
bebas dari utang; (5) sudah sampai setahun 
(haul), kecuali hasil pertanian, harta karun (rikaz) 
dan semacamnya, zakatnya dikeluarkan pada 
saat memperolehnya, tanpa menunggu haul; dan 
(6) melebihi dari kebutuhan rutin/primer yang 
disebut dengan al-hijah al-ashliyyah. 

Zakat adalah saudara kembar shalat. Zakat 
untuk menyucikan harta, shalat untuk me- 
nyucikan hati. Keduanya selalu disebutkan 
berdampingan dalam Al-Qur'an (28 kali). Zakat 
adalah salah satu rukun Islam; posisinya sama 
dengan rukun-rukun lain, yaitu syahadat, shalat, 
puasa dan haji. Rasulullah saw. bersabda: “Islam 
didirikan di atas 5 (lima) sendi; yaitu : mengakui bahwa 
tidak ada Tuhan yang disembah selain Allah dan 
bahwasanya Muhammad itu utusan Allah, mengerjakan 
shalat, mengeluarkan zakat, melaksanakan haji dan 
berpuasa pada bulan Ramadhan.” (HR. Bukhari dan 
Muslim). Kalau hanya mengerjakan shalat atau 
rukun Islam lainnya, tanpa menunaikan zakat, 
maka telah berdosa, karena hukumnya sama- 
sama wajib. Kalau seorang muslim tidak me- 
ngeluarkan zakat, sedang dia sudah memenuhi 
syarat wajib zakat, maka belum sempurnalah 
keislamannya. 

Harta yang wajib dizakati di zaman 
Rasulullah saw. adalah: emas dan perak, ternak, 
barang dagangan, tanaman dan buah-buahan 
serta rikaz (harta karun). Harta yang wajib 
dizakati itu di zaman Rasulullah sudah me- 
munyai ketetapan hukum jelas, baik kadarnya, 
nishabnya, maupun waktu mengeluarkannya. 

Kehidupan sosial di zaman Rasululah saw., 
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berbeda dengan kehidupan sosial dewasa ini, 
khususnya di Indonesia. Dewasa ini sudah 
dikenal hasil bumi dalam berbagai macam 
bentuknya, hasil perdagangan dalam berbagai 
macam ragamnya, hasil pertanian dalam ber- 
bagai macam jenisnya, hasil perindustrian 
dalam berbagai macam bentuknya, hasil pe- 
ternakan dalam berbagai macam jenisnya dan 
hasil usaha untuk mendapatkan uang seperti 
penghasilan dokter, penghasilan konsultan, 
kontraktor, penghasilan pegawai dan sebagai- 
nya. Untuk menentukkan nisab, kadar dan 
waktunya, dianalogikan kepada jenis harta yang 
telah ada ketetapan nisab, kadar dan waktunya 
oleh Rasulullah saw. dengan mempersamakan 
illat-nya. 

Ketentuan peruntukan zakat telah di- 
sebutkan dalam Al-Qur'an dengan rinci dalam 
surah At-Taubah [9] 60: 


AI gi ai OK MAA) a US) 
Ga An Pa TU BE O a PRA 
dewa! ga Jawa 3 oa PUJI 35 ra 
“Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang- 
orang fakir, orang-orang miskin, pengurus-pengurus 
zakat, para mu'allaf yang dibujuk hatinya, untuk 
(memerdekakan) budak, orang-orang yang berhutang, 
untuk jalan Allah dan untuk mereka yuang sedang dalam 
perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang diwajibkan 


Allah, dan Allah Maha mengetahui lagi Maha 
Bijaksana.” 


Berdasarkan ayat tersebut, ulama sepakat, 
bahwa tidak boleh memberikan zakat kecuali 
kepada 8 (delapan) golongan. Hal ini berarti 
bahwa orang yang berada di luar golongan itu 
tidak berhak menerima zakat. Hanya saja 
mereka berbeda pendapat dalam hal mem- 
berikan zakat kepada satu atau dua golongan saja 
dari delapan golongan itu atau kepada semua 
golongan delapan tersebut. 

Sehubungan dengan ini, Imam Malik dan 
Imam Abu Hanifah berpendapat, bahwa orang 
Islam/penguasa boleh memberikan zakat kepada 
satu atau beberapa golongan menurut ke- 
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butuhan apabila dipandang perlu, sedangkan 
Imam Syafi'i berpendapat, bahwa zakat harus 
dibagikan kepada delapan golongan sesuai 
dengan yang disebutkan oleh Allah swt. (QS. At- 
Taubah [9]: 60). Perbedaan pendapat ini di- 
sebabkan karena Imam Malik dan Imam Abu 
Hanifah tidak melihat dari segi lahirnya lafal, 
tetapi dari segi maknanya yang terkandung 
yaitu untuk memenuhi kebutuhan hidup mus- 
tahiknya, sedangkan Imam Syafii memahami 
dari segi lahirnya lafal ayat. Demikian, disebut- 
kan oleh Ibnu Rusyd dalam kitabnya, Bidayatu 
al-Mujtahid wa nihayatu al-mugtashid. 

Apabila pendapat Imam Malik dan Imam 
Abu Hanifah itu diikuti, maka zakat lebih 
diutamakan untuk fakir-miskin karena kedua 
golongan inilah yang kebutuhan hidupnya selalu 
dalam kekurangan. 

DR. Yusuf Al-Oaradhawi dalam bukunya, 
Fiqh az-Zakâh mengatakan, bahwa Allah swt. 
menyebutkan fakir-miskin pada urutan pertama 
dan kedua menunjukkan, bahwa tujuan utama 
dari zakat adalah untuk menanggulangi ke- 
miskinan. Menurutnya, hal ini merupakan 
tujuan utama zakat dan terpenting. Pendapat 
Yusuf Al-Oaradhawi ini didasarkan pada hadis 
Nabi saw. ketika beliau mengutus Muadz bin 
Jabal ke Yaman sebagaimana telah disebutkan 
di atas. 

Zakat di samping sebagai ibadah, berupaya 
memperkecil jumlah penerima zakat dan mem- 
perbanyak jumlah pemberi zakat. Dalam me- 
realisaikan hal ini, pengelola zakat seyogianya 
memberikan pada setiap mustahik zakat me- 
nurut apa yang dibutuhkannya, seperti alat-alat 
perdagangan/barang dagangan atau modal 
dagangan pada mustahik yang berdagang, alat- 
alat pertanian/lahan garapan pada petani, 
demikian juga alat-alat pertukangan kepada 
kaum buruh dan seterusnya. Demikian, ungkap 
Yusuf Al-Oaradhawi selanjutnya. 

Berdasarkan pendapat-pendapat tadi, 
pendayagunaan zakat dalam usaha me- 
nanggulangi kemiskinan, dimungkinkan akan 
memperoleh hasil yang diharapkan, karena pada 
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prinsipnya arah dan kebijaksanan dalam pen- 
dayagunaan zakat bertujuan untuk meningkat- 
kan harkat dan martabat kemanusiaan fakir dan 
miskin, agar mereka keluar dari belenggu 
kefakirannya ke taraf hidup yang layak, dan 
pada akhirnya kehidupan mereka meningkat 
dari mustahig zakat menjadi muzakki. Wa Allahu 
A'lam. & Huzaemah T. Yanggo * 


ZAMHARIR (256) 

Kata zamharir (2 465) berarti ‘dingin yang amat 
menusuk tulang’ dan di dalam bahasa Arab dialek 
Thay berarti 'bulan yang ada di langit'. Dari kata 
itu timbul fi1 (verba) zamhara (gx) dan izmaharra 
( 3 ) yang berarti “menjadi amat dingin' seperti 
pada kalimat zamharal- -yaumu (e pei 3) dan 
izmaharral-yaumu (» P j? WARD) keduanya diartikan 
'hari amat dingin’. Zamhara (“gx ) dan izmaharra 
( Sa ) juga menunjuk pada makna lain, tetapi 
dapat dikembalikan kepada arti asal yaitu 
“menjadi amat dingin'. Arti-arti lain itu misalnya 
pada ungkapan zamharatil-'ainu ( LAN » yang 
berarti “mata memerah karena marah'. Zamhara 
berarti "menjadi merah' karena marah, dan pada 
izmaharral-wajhu (4> A o 251) yang berarti 'wa- 
jahnya muram’ dan juga pada izmaharratil-kawâkibu 
( US HA ) 'bintang-bintang bersinar/ 
bercahaya'. Arti-arti lain itu dapat dikembalikan 
kepada arti asalnya dengan melihat bahwa 
perubahan mata menjadi merah karena marah 
adalah gambaran dari mata yang amat ke- 
dinginan dan wajah yang muram adalah seolah- 
olah wajah itu merasakan dingin yang amat 
sangat, begitu pula izmaharratil-kawikib diartikan 
‘bintang-bintang bercahaya’ karena bila bintang- 
bintang itu menjadi amat dingin, ia bersinar dan 
bercahaya. 

Dalam Al-Qur'an, kata zamharir (2425) 
disebut satu kali, yaitu pada QS. Al-Insân [76]: 
13 ketika melukiskan keadaan menyenangkan 
yang dinikmati para penghuni surga yang duduk 
santai bertelekan di atas dipan-dipan tanpa 
merasakan teriknya matahari dan dingin yang 
menusuk tulang. Pada umumnya para mufasir 
berpendapat bahwa zamharir ( 2,65) yang 
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terdapat pada ayat itu berarti amat dingin 
(syiddatul-bard). Namun, Muhammad Ismail 
Ibrahim menyatakan bahwa kabilah Thay' 
mempergunakan kata zamharir ( RRS 5) sebagai 
sinonim dari qamar ( = = bulan) sehingga ujung 
ayat itu (QS. Al-Insân [76]: 13) dapat berarti 
bahwa para penghuni surga itu tidak melihat 
matahari dan bulan di dalam surga. 

& M. Rusydi Khalid % 


ZANJABIL ( Ja) 

Kata zanjabil adalah ism 'alam (»4& «1 - nama diri) 
sejenis tanaman yang tumbuh di daerah datar, 
jenis umbi-umbian , bukan biji-bijian atau 
pepohonan. Zanjabil dimakan seperti halnya 
sayur-mayur, digunakan dalam keadaan kering, 
banyak ditemukan di daerah Ethiopia dan Cina. 
Zanjabil adalah sejenis pelezat dan pengharum 
makanan atau makanan pedas. Tampaknya yang 
dimaksud Ibnu Manzhur di sini adalah jahe, 
yang tentu saja banyak terdapat di Indonesia. 
Zanjabil (jahe) ini sangat disukai orang Arab. 
Dalam hal ini, Al-A'sya, seorang penyair Arab, 
menyifati seorang gadis penari dengan me- 
ngatakan, Ka'annal-garanftila waz-zanjabila bata 


bifihd, wa aryan masyûrâ ( Ja JG J G a ts 


Len Sepi 


P Si 1 G4 CL = seakan-akan pada bibirnya 
terdapat cengkeh dan zanjabil (jahe) serta madu 
yang mengendap). Ada juga yang mengatakan 
bahwa zanjabil adalah sejenis khamr. Bagi orang 
Arab, zanjabil merupakan arak yang terbaik. 
Seorang penyair Arab Jahili mengagumi bibir 


Jahe (zanjabil), disebut dalam Al-Qur'an karena mengandung 
banyak manfaat | 
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dan susunan gigi seorang gadis dengan meng- 
umpamakannya sebagai zanjabil: Wa ka'anna 
tha'maz Ba La bihi idz dzugtuhii wa saldfatal-khamr 
( ja D 153 3 ay Je ab Kg - (bibir- 
nya/susunan gigi gadis itu) jika dinikmati 
(diperhatikan) seakan aromanya sama dengan 
zanjabil [arak yang harum, lezat, lagi pedas) dan 
enaknya arak yang terbaik). 

Sebenarnya perbedaan pendapat itu dapat 
dikompromikan. Melihat ciri-ciri yang di- 
kemukakan oleh Ibnu Manzhur, tampaknya 
yang dimaksud zanjabil adalah ‘jahe’. Adapun 
yang menyebutnya sebagai arak tidak serta 
merta mengatakannya sebagai arak yang se- 
sungguhnya, tetapi arak yang ada campuran- 
nya, yaitu adanya aroma yang harum, lezat, dan 
pedas. Sifat-sifat itu dimiliki oleh jahe. Jadi, 
mungkin yang mereka maksud adalah arak yang 
dicampur dengan jahe. Karena begitu ter- 
kesannya pada rasa jahe, orang Arab tidak lagi 
menyebutnya sebagai arak, tetapi (arak) jahe. 

Kata zanjabil dalam Al-Our'an hanya 
disebutkan satu kali, yaitu pada OS. Al-Insan 
(76): 17. Para ulama berbeda pendapat tentang 
makna zanjabil dalam ayat tersebut. Menurut Al- 
Ourthubi, zanjabil dalam ayat itu berarti ‘jahe’, 
yaitu sebagai campuran arak yang diminum oleh 
al-abrar ($$ = orang-orang yang berbuat baik 
dan menghuni surga). Para penghuni surga itu, 
lanjut Al-Ourthubi, bebas memilih campuran 
pada arak mereka. Jika ingin minum arak yang 
terasa dingin, mereka mencampurnya dengan 
kafar (campuran dari mata air yang terasa 
dingin), tetapi kalau ingin terasa hangat, mereka 
mencampurnya dengan jahe. Mujahid dan 
Qatadah, keduanya adalah mufasir, mengatakan 
bahwa zanjabil adalah nama mata air di surga 
yang diminum oleh orang-orang pembuat 
kebajikan di dunia. Mata air itu juga disebut 
salsabil. Penafsiran ini didasarkan pada lanjutan 
ayat berikutnya. Di samping itu, ada juga yang 
berpendapat bahwa zanjabil adalah nama mata 
air di surga yang mengandung aroma jahe. Ada 
yang mengatakan bahwa zanjabil adalah khamar 
di surga atau campurannya yang tidak me- 
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ngandung efek negatif. 

Pendapat-pendapat di atas pada dasarnya 
sama, yakni ingin menggambarkan minuman 
para penghuni surga yang ketika di dunia banyak 
melakukan kebajikan. Sebagai tradisi Arab yang 
sangat menyukai zanjabil (jahe), ayat tersebut 
hendak menjelaskan kepada mereka betapa 
nikmatnya makanan dan minuman di surga itu. 

Penggunaan kata zanjabil di dalam QS. Al- 
Insan [76]: 17 itu berkaitan dengan adanya jalan 
hidup yang diberikan Allah kepada manusia. Jika 
mengingkari jalan hidup yang diberikan Allah 
itu, orang yang bersangkutan akan mendapatkan 
siksa, yaitu dirantai, dibelenggu, dan dimasuk- 
kan ke dalam neraka yang menyala-nyala (QS. 
Al-Insan (76): 5). Sebaliknya, orang yang 
mengikuti jalan hidup itu, di dalam istilah Al- 
Qur'an disebut sebagai al-abrdr (orang-orang 
yang berbuat kebajikan), akan mendapatkan 
segala bentuk kenikmatan di surga, termasuk di 
dalamnya meminum minuman arak/khamar 
yang memunyai aroma jahe (yang bagi orang- 
orang Arab Jahiliyah, dan mungkin juga saat ini, 
arak semacam itu merupakan arak yang terbaik). 


& Zubair Ahmad & 


3 
ZAQQÛM ( e5 ) 
Kata zagqiim ( ,* P "s5 ) adalah nama pohon yang 
buahnya merupakan makanan bagi penghuni 
neraka. Kata itu berasal dari kata yang sama 
dengan zagama (55) yang berarti 'menelan', 
‘menyuap’. Tazaggama ( 3; ) berarti ‘makan 
dengan cepat', ‘minum berlebih-lebihan sampai 
melewati batas’, azgama (sj ) berarti 'me- 
nelankan', dan izdagama ( . 333 ) berarti ‘menelan’. 
Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, zagama 
(53) dan tazaggama (55) maksudnya adalah 
'menelan sesuatu yang tidak disukai', sebagai arti 
konotatif yang diturunkan dari kata zaggiim ( »5 5) 
yang berarti 'makanan yang tidak mengenyang- 
kan dalam api neraka. Zaggiim ( AA ) menurut 
Ahmad Ibnu Faris bin Zakaria, memunyai dua 
pengertian, yaitu (1) sejenis pohon kecil yang 
berbau busuk, pahit rasa buahnya, dan tumbuh 
di negeri Tihamah; dan (2) pohon yang tidak 
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didapati di dunia, tetapi diciptakan Tuhan di 
dalam neraka bersama makhluk ciptaan lainnya 
seperti berbagai macam ular, kalajengking, dan 
penjaga-penjaga neraka. Buah Zaqqûm adalah 
makanan bagi penghuni neraka. 

Ath-Thabarsi mengemukakan adanya dua 
pendapat mengenai zaggim ( “3 ), yaitu pen- 
dapat yang menyatakan bahwa pohon ini dikenal 
oleh orang-orang Arab dan pendapat lain 
menyatakan bahwa pohon ini sama sekali tidak 
dikenal di kalangan orang-orang Arab. Pendapat 
pertama mengemukakan bahwa Zaggiim yang 
dikenal orang-orang Arab adalah sejenis pohon 
yang buahnya pahit, kulitnya kasar, dan berbau 
busuk. Pendapat kedua mengemukakan sebuah 
riwayat mengenai keheranan orang-orang 
Ouraisy kepada sebagian mereka yang tidak 
mengenal pohon zaggiim ( ." Ag 5) yang disebut di 
dalam Al-Qur'an. Kemudian. seorang yang 
bernama Ibnuz-Zaba'ri menjelaskan bahwa 
zaggam ( 35) dalam bahasa Barbar adalah 
‘korma dan keju’. Abu Jahal pernah minta kepada 
jariyahnya (pelayan wanita) untuk membawakan 
zaggim (“ss ) kepadanya. Pelayan itu lalu 
membawakan korma dan keju kepadanya. 

Zaggiim ( Ag ) dalam Al-Qur'an disebut tiga 
kali, yaitu dalam OS. Ash-Shaffat [37]: 62, OS. 
Ad-Dukhan (44): 43, dan OS. Al-Waqi'ah [56]: 
52. Gambaran mengenai pohon dan buah zaggim 
( P 55 ) itu disebut pada QS. Ash-Shâffât [37]: 
63-66. Buah pohon zaqqgûm ($$ "35 ) itu adalah 
makanan siksaan bagi ira orang zalim, 
tumbuh di dasar neraka Jahim, dan mayangnya 
bagaikan kepala-kepala setan dan pada OS. Ad- 
Dukhan [44]: 43-45, dinyatakan bahwa buah 
pohon zaggim (ap Ag 5 )itu adalah makanan orang 
yang banyak berdosa bagai kotoran minyak 
yang mendidih di dalam perut seperti mendidih- 
nya air panas. +M. Rusydi Khalid « 


ZAR (255) 

Kata tersebut berasal dari kata za', ra', dan 'ain 
Bam 5) dibaca zara'a - yazra'u - zar'an 
(= EIH EJ aa y artinya menanam atau 
menyemai. Misalnya “zara'a l-habba” ( CA E. = 
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menyemaikan biji-bijian di atas tanah), zara'al- 
ardha (> A E. J f = mengolah tanah untuk di- 
tanami). Zar‘ ( @ 55) adalah bentuk mashdar dan 
jika difungsikan sebagai ism ( «—-! = kata benda) 
maka kebanyakan digunakan untuk makna 
gandum, tetapi bisa berarti setiap tumbuhan 
yang: ditanam. Lafal zar‘ bisa pula berarti mazri' 
(83 5 = sesuatu yang ditanam atau ditumbuh- 
kan), dan bentuk jamaknya adalah zuri' ( & Ny 53). 

Zar' ( ED ) juga berarti inbit ( SG = 
menumbuhkan) yang merupakan perbuatan 
Allah dan bukan manusia, misalnya zara'alldhuz- 
zara (#5 Ei #55 = Allah menumbuhkan ta- 
naman), dan bentuk pelakunya ialah zâri (Ee = 
yang menumbuhkan). Di dalam makna ini 
ditemukan firman Allah dalam OS. Al-Wagi'ah 
(56): 64, “a antum tazra nahi am nahnu z-zdri'una” 
(Ok 32 18,855 zl = Kamukah yang 
menumbuhkannya ataukah Kami yang me- 
numbuhkannya?). Dengan ayat ini, Allah men- 
jelaskan bahwa yang menumbuhkan tumbuh- 
tumbuhan secara hakiki bukanlah manusia, 
tetapi Allah sendiri yaitu dengan menyebut diri- 
Nya sebagai ziri' di dalam bentuk jamaknya 
yaitu zdri'in (0,21). Sebab, kedudukan ma- 
nusia di dalam hal ini hanya sebagai penanam 
tumbuh-tumbuhan atau penyemai biji-bijian di 
atas tanah, yang kemudian diolahnya dengan 
memberi pupuk atau zat penyubur lainnya agar 
tumbuh dengan baik, sedangkan yang men- 
jadikan tanaman itu tumbuh dan menjadi besar 
adalah Allah swt. 

Selain itu, bentuk jamak dari ziri' juga zurra" 
( EÚ) ) sebagaimana di dalam firman-Nya QS. 
Al-Fath [48]: 29, 


EH GP Jey a Ais Taat g pE as 


EI dai eaaa e aG Ban MG Mahi 

ST hy DA 
(wa matsaluhum fit-taurâti wa matsaluhum fili injili ka 
zar'in akhraja syath'ahû fa âzarahû fastaglazha fastawa 
‘alâ sûqihî yu ‘jibuz-zurrâ'a li yaghizha bihimul-kuffara) 
“Demikianlah sifat-sifat mereka di dalam Taurat dan sifat- 
sifat mereka di dalam Injil, yaitu seperti tanaman yang 
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mengeluarkan tunasnya maka tunas itu menjadikan 
tanaman itu kuat lalu menjadi besarlah dia dan tegak 
lurus di atas pokoknya; tanaman itu menyenangkan hati 
penanam-penanamnya karena Allah hendak men- 
jengkelkan hati orang-orang kafir (dengan kekuatan 
orang-orang Mukmin). ” 


Yang dimaksud dengan lafal zurrd' di dalam ayat 
di atas menurut Az-Zajjaj seperti dikutip oleh 
Ibnu Manzhur, ialah Nabi Muhammad saw. dan 
para sahabat yang melakukan dakwah untuk 
mengajak orang-orang masuk Islam. Menurut 
As-Suddi, adalah para sahabat, karena mereka 
mendatangkan manfaat bagi manusia, seperti 
tumbuhan atau tanaman yang selalu memberi 
manfaat kepada manusia sehingga manusia 
selalu membutuhkannya; demikian pula kuat 
dan kokohnya iman serta perbuatan mereka 
seperti kokohnya akar tanaman yang menancap 
pada tanah di mana tanaman itu tumbuh. 

Jika lafal zar' tersebut dinisbahkan kepada 
manusia maka kedudukannya di dalam hal ini 
hanya sebagai sebab tumbuhnya, misalnya 
dengan menanam suatu jenis tanaman ke- 
mudian memberinya pupuk, dan bukan yang 
menumbuhkan. Jadi, kalau dikatakan: “anbattuz- 
zara (#3 & Si) maksudnya ialah saya sebagai 
sebab tumbuhnya tanaman itu. Misalnya, 
firman Allah di dalam OS. Yûsuf (12): 47, 


Lai G3 da G GIS aa HS Opa UB 
(Gala tazra Ona sab'a sinina da'aban fa ma hashadtum 
fa dzarihu fi sunbuliht illâ galilam-mimmi4 ta'kulina) 
Yusuf berkata, “Kamu akan bertanam tujuh tahun 
[lamanya] sebagaimana biasa, maka apa yang kamu tuai 
hendaklah kamu biarkan di bulirnya kecuali sedikit untuk 
kamu makan.” 


Lafal zar' di dalam arti mazri' (£ 5); = 
sesuatu yang ditanam/ditumbuhkan), ada 
kalanya berbentuk ma'ifah (15 a= definit) yakni 
dengan adanya tambahan lâm ta'rif ( ji), misal- 
nya firman Allah di dalam QS. An-Nahl [16]: 11; 


D -fm Au se Sa s- ar 
a ENG Ja Sa EI a N ocw 
ati ji 
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(yunbitu lakum bihiz-zar'a waz-zaitûna wan-nakhila 
wal-a'niba wa min kullits-tsamariti) 

“Dia menumbuhkan bagi kamu dengan air hujan itu 
tanam-tanaman, zaitun, kurma, anggur, dan segala 
macam buah-buahan”, 


dan bentuk yang sama juga terdapat di dalam 
OS. Al-An'am [6]: 141. Ada pula yang berbentuk 
nakirah (3S = indefinit), misalnya di dalam OS. 
Ar-Ra'd (131: 4, “wa janndtum-min | a'nâbin wa zar'un 
wa nakhilun” (A ES HES tj - dan 
kebun-kebun anggur, tanaman-tanaman, pohon 
kurma), dan di dalam bentuk ini terdapat pada 5 
ayat lainnya, yakni OS. Ibrahim [14]: 37, OS. Al- 
Fath (48): 29, OS. Al-Kahfi (18): 32, OS. As-Sajdah 
(32): 27, dan OS. Az-Zumar (39): 21. 

Jamaknya zar' ialah zurii' (£ 33) terdapat 
pada 2 ayat saja, yakni di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
[26]: 148, “wa zurii'in wa nakhlin thal 'uhd hadhîm” 
(Awak Yah 3 23 - Dan tanam-tanaman 
dan pohon-pohon kurma yang mayangnya 
lembut; dan di dalam QS. Ad-Dukhân [44]: 26, 

“wa zurd'in wa magamin karim" ( xŠ An p5- 
Dan kebun-kebun serta tempat- tempat yang 
indah-indah). 

Menurut pendapat sebagian mufasir, lafal 
zar' di dalam arti suatu perbuatan yang di- 
lakukan Allah untuk menumbuhkan tanaman- 
tanaman terdapat di dalam QS. Al-Waqi'ah (56): 
64 terdapat 2 (dua) kata. Dalam arti kata benda 
yaitu tanam-tanaman, baik yang berbentuk 
tunggal maupun jamak, terdapat di dalam 10 
(sepuluh) ayat, yaitu QS. Ar-Ra'd (13): 4, QS. 
Ibrahim [14]: 37, QS. Al-Fath [48]: 29, OS. Al- 
An'am (6): 141, QS. An-Nahl (16): 11, QS. Al-Kahfi 
[18]: 32, OS. As-Sajdah [32]: 27, QS. Az-Zumar 
(39): 21, QS. Asy-Syu'ara' (26): 148, dan OS. Ad- 
Dukhan (44): 26. & Saiful Anam « 


ZAWAL ( J35) 

Kata zawâl (Jl, ) adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari zâla-yazûlu (J'y3 J5 ). Zawal ( Iy ) 
dan kata lain yang seasal dengan kata itu dalam 
Al-Qur'an disebut 14 kali di dalam 12 surah, 
yaitu: zâlatâ (QS. Fâthir (35) : 41), tazûla (QS. 
Ibrahim [14] : 47), tazala (OS. Fâthir [35] : 41), 
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zawâl (OS. Ibrahim (14) : 44), zalat (OS. Al-Anbiya' 
[21] : 15), ziltum (OS. Ghafir [40] : 34), tazalu (OS. 
Al-Ma'idah [5] : 13), yazalu (OS. Al-Taubah [9] : 
110, OS. Al-Ra'd (13) : 31, OS. Al-Hajj (22) : 55), 
yazâlûna (OS. Al-Baqarah [2] : 217, OS. Had (11): 
118), zayyalnd (OS. Yûnus [10] : 28), tazayyalu (OS. 
Al-Fath (48) : 25). 

Secara bahasa zawil (Jis, ) menurut Ibnu 
Manzhur berarti ‘hilang’, ‘beralih’, atau 'ber- 
gerak’. Menurut Ibnu Al-Arabi, zawial (Jl, ) 
berarti 'bergeraknya sesuatu dari tempatnya 
semula'. Sementara Al-Ashfahani mengatakan 
bahwa zawdl (Jis) berarti ‘memisahkan 
jalannya di dalam keadaan condong'. Apabila 
kata zawâl (Jl) dikaitkan dengan asy-syams 
( Sah maka berarti 'condongnya matahari 
dari posisi tegak di atas' dan ini sering disebut 
dengan tergelincirnya matahari yang me- 
nunjukkan awal waktu zhuhur. 

Kata zâla (Ji) dan tazilu (J5) berarti 
‘lenyap atau berubah dari keadaan semula’ (OS. 
Fathir (35): 41). Kata ini digunakan untuk 
menunjukkan kekuasaan Allah menahan langit 
dan bumi agar tidak bergerak atau lenyap dan 
pada saatnya nanti ketika digerakkan oleh Allah 
swt., tidak satu kekuatan pun yang dapat 
menahannya. 

Kata zâla (Ji, ) yang didahului kata 14 (y) 
atau mâ ( ú ) ndfiyah (negasi), ma zila ( JV; Ù ) atau 
lâ yazilu (Ws Y) diartikan ‘tetap’ atau ‘tidak 
berubah'. Ini menggambarkan keluhan orang- 
orang zalim dan tidak beriman, yang tidak ada 
habis-habisnya (OS. Al-Anbiya' [21]: 15). Kata 
itu juga digunakan untuk menunjukkan tingkah 
laku musuh-musuh Islam, yang tidak henti- 
hentinya memerangi Islam, sampai mereka 
dapat menarik kembali orang-orang Islam untuk 
mengikuti mereka (OS. Al-Baqarah (2): 217). 

Bentuk zayyala (33) atau zayyalnd (137 55) 
diartikan sebagai ‘memisahkan’. Ini sejalan 
dengan makna bahasa bahwa mereka tidak 
berada pada posisi semula, seperti pernyataan 
Allah kepada orang-orang musyrik, “Lalu Kami 
pisahkan mereka dan berkatalah sekutu-sekutu 
mereka, “Kamu sekali-sekali tidak pernah 
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menyembah kami.” (OS. Yiinus [10]: 28). Bentuk 
tazayyalu Gu ) diartikan sebagai bercampur 
baur, seperti firman Allah, “Sekiranya mereka 
tidak bercampur baur, tentulah Kami akan 
mengazab orang-orang kafir di antara mereka 
dengan azab yang pedih.” (QS. Al-Fath (48): 25). 

Kata zawâl (Ji, ) di dalam Al-Qur'an juga 
digunakan di dalam konteks menggambarkan 
kesombongan orang-orang yang zalim (kafir, 
musyrik) yang merasa akan dapat hidup terus. 
Artinya, mereka merasa tidak berubah dari 
keadaan yang dialami dan dirasakannya. Peng- 
gunaan kata zawil (Ji, ) di dalam konteks demi- 
kian biasa didahului dengan kata negasi lâ atau 
mâ. Karena itu, mereka merasa dapat berbuat 
sesuka hati mereka. Istilah zawil ( JV, ) biasa 
digunakan untuk menunjukkan waktu zhuhur, 
yaitu tergelincirnya matahari dari tepat persis 
di atas kepala (tidak ada bayangan). + Ahmad Rofig * 


ZHAHIR, AZH- Al-BATHIN 

(yet pt) 

Kata azh-zhdhir (JW) terambil dari akar kata 
yang menggunakan huruf-huruf zha', ha’, dan ra’. 
Maknanya berkisar pada dua hal, yaitu kekuatan 
dan kejelasan/penonjolan. Sesuatu yang terbuka 
sehingga terlihat jelas dinamai zhdhir ( 2 ). Siang 
sewaktu cahaya sangat terang, yakni saat 
matahari di tengah langit, dinamai Zhuhur (45 ). 
Punggung manusia, karena jelas dan kuat, dinamai 
zhahr ( 4% ). Mata yang jeli, dinamai zhdhirah 
(3), demikian juga fenomena yang tampak. 
Sesuatu yang tinggi juga ditunjuk dengan meng- 
gunakan akar kata ini. Demikian juga yang 
mengalahkan, karena dengan mengalahkan dia 
memiliki kekuatan. Kata ini sering kali di- 
perhadapkan dengan al-bithin ( „bi ), yang 
terambil dari akar kata yang terdiri dari huruf- 
huruf ba’, th4' , dan nûn, yakni sesuatu yang di dalam 
atau disembunyikan. 

Kata zhâhir ditemukan enam kali dalam Al- 
Our'an, satu di antaranya dihiasi dengan alif dan 
lâm pada awalnya, yaitu azh-Zhdhir, dan ini 
menunjuk kepada Allah swt. (OS. Al-Hadid [57]: 
3). Sedang selainnya menyifati dosa, perkataan, 
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perdebatan, siksa, dan kehidupan dunia. Empat 
di antaranya menyifati hal-hal negatif atau 
dikemukakan dalam konteks kecaman. (Per- 
hatikan OS. Al-An'am [6]: 120, Ar-Ra'd (13): 33, 
Ar-Rim [30]: 7, dan OS. Al-Hadid (57): 13). 

Satu ayat yang menggunakan kata zhdhir 
merupakan petunjuk kepada Nabi Muhammad 
saw. menyangkut bagaimana menghadapi 
orang-orang yang tidak mengerti jika terpaksa 
harus berdiskusi (OS. Al-Kahfi (18): 22). 

Semua yang zh4hir itu buruk bila berkaitan 
dengan manusia, kecuali jika yang zhdhir itu 
mengikuti tuntunan Ilahi atau merupakan 
nikmat Ilahi. Demikian kesimpulan yang di 
peroleh setelah mengamati ayat-ayat yang 
menggunakan kata zhâhir. Kesimpulan ini juga 
dapat berlaku terhadap ayat-ayat yang meng- 
gunakan bentuk jamak yang terulang sebanyak 
dua kali, atau bentuk mu'annats/feminin yang 
terulang dua kali. 

Kata bathin (46 ) hanya terulang dua kali, 
keduanya bergandengan dengan zhdhir, satu 
merupakan sifat Allah, yang dihiasi dengan alif 
dan lâm sekaligus bergandengan dengan azh- 
zhâhir, yang satu lainnya juga digandengkan 
dengan zhdhir dan menyifati dosa, yang telah 
dikutip ayatnya di atas. 

Azh-zhihir yang merupakan sifat Allah ini 
dipahami sebagai Dia yang tampak dengan jelas 
bukti-bukti wujud dan keesaan-Nya di pentas 
alam raya ini. Nalar tidak dapat membayangkan 
betapa alam raya dengan serba keindahan, 
keserasian, dan keharmonisan dapat wujud 
tanpa kehadiran-Nya. Dia azh-Zhdhir itu yang 
menunjukkan kepada kita kerajaan dan ke- 
kusaan-Nya, dengan menyadarkan kita bahwa 
dalil-dalil wujudnya terbentang di alam luas ini. 
Segala sesuatu yang diciptakan-Nya — walau 
yang bisu sekalipun —adalah hujjah (15.2) yang 
berbicara tentang wujud-Nya. Mata tidak 
melihat-Nya, tapi Dia berada di hadapan setiap 
ciptaan-Nya: 

Sada gag “ma Bi jas SA An 


Pe 
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“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang 
Dia dapat melihat segala penglihatan itu dan Dialah 
Yang Maha Halus lagi Maha Mengetahui” (QS. Al- 
An'am (6): 103). 


Al-Bathin adalah Dia yang tersembunyi 
hakikat zat dan sifat-Nya, bukan karena tidak 
tampak, tetapi justru karena Dia sedemikian jelas, 
sehingga mata dan pikiran silau, bahkan tumpul 
sehingga tidak mampu memandang-Nya. 

Ketika menafsirkan ayat yang mengurai- 
kan sifat Allah ini, Ar-Razi menjelaskan bahwa 
Allah Zhdhir karena Dia Bathin. Ar-Razi memberi 
ilustrasi dengan matahari, seandainya matahari 
tidak beredar, maka kita dapat menduga bahwa 
cahaya yang terlihat di pentas bumi ini ber- 
sumber dari masing-masing benda. Kita tidak 
akan menduga bahwa ia adalah akibat cahaya 
matahari. Tetapi karena matahari menghilang 
dari ufuk dan terbenam, maka kertika itu kita 
sadar bahwa penyebabnya adalah matahari, 
dan bahwa matahari ada wujudnya. Jika 
demikian tulis ar-Razi: “Seandainya dimungkin- 
kan ketiadaan wujud Allah di arena alam ini, 
maka ketika itu kita akan sepenuhnya yakin 
bahwa segala wujud adalah bersumber dari 
wujud Allah swt.” 

Iman Ghazali menulis ketersembunyian-Nya 
disebabkan oleh kejelasan-Nya yang luar biasa, 
dan kejelasan-Nya yang luar biasa itu di- 
sebabkan oleh ketersembunyian-Nya. Cahaya- 
Nya adalah tirai cahaya-Nya, karena semua 
yang melampaui batas akan berakibat sesuatu 
yang bertentangan dengannya. Demikian, wa 
Allah A'lam. % M. Quraish Shihab & 


ZHALLA (`É) 
Zhalia ( JÉ ) adalah salah satu dari kelompok fi1 
ndgish (kata kerja yang membutuhkan subjek dan 
predikat). Kata itu di dalam berbagai bentuknya, 
baik kata kerja maupun kata benda di dalam Al- 
Our'an disebut 33 kali di dalam 20 surah. (26 ayat 
Makkiyah dan 7 ayat Madaniyah). 

Menurut Ibnu Faris, kata tersebut diguna- 
kan untuk pekerjaan di siang hari. Ungka an 
zhalla fulanun nahârahû shdiman ( vu 2 a4 EST Jb 
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- si fulan berpuasa sepanjang hari), penggunaan 
kata zhalla (J5) di dalam istilah sejalan dengan 
pengertian bahasa. Menurut Ru'bah, kata tersebut 
dapat berarti 'selalu/tetap', ‘naungan’, 'bayang- 
bayang’, dan ‘dekat’. Setiap yang terkena matahari 
selalu mendapat bayangan, antara benda dan 
bayangannya tersebut sangat dekat. 

Menurut Syekh Musthafa Ghalayaini, 
apabila kata tersebut tidak berkaitan dengan 
waktu di dalam penggunaannya di dalam 
kalimat, bermakna 'menjadi', misalnya di dalam 
Al-Qur'an OS. An-Nahl (16): 58, 

Pes ya ISi ars IE SSL aist i g 
“Apabila seseorang dari mereka diberi kabar (kelahiran) 
anak perempuan maka jadi/berubah hitamlah mukanya.” 
Kata zhalla ( 5 ) yang bermakna 'menjadi' juga 
terdapat pada OS. Asy-Syu'ara' (26): 4, OS. Az- 
Zukhruf [43]: 17, OS. Al-Waqi'ah [56]: 65, OS. Al- 
Hijr (15): 14, dan OS. Asy-Syura (42): 33. 

Kata zhalla ( Jb ) yang bermakna ‘naungan 
(tempat berteduh) terdapat pada QS. Al-Baqarah 
[2]: 57, QS. Al-Qashash [28]: 24, QS. Al-A'raf (7): 
160 dan 171, serta QS. An-Nahl [16]: 81. 

Yang bermakna ‘bayang-bayang’ terdapat 
di dalam QS. Al-Furqan (25): 45, QS. An-Nahl 
(16): 48, dan QS. Ar-Ra'd (13): 15. 

Kemudian kata zhalla (J5) di dalam Al- 
Qur'an yang bermakna 'naungan/tempat teduh 
(surgay disebut 7 kali yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah [56]: 30, OS. An-Nisa' (41: 57, OS. Ar-Ra'd 
[13]: 35, OS. Yasin [36]: 56, OS. Al-Mursalat [77]: 
41, OS. Al-Insan [76]: 14, dan QS. An-Nisa' [4]: 57. 

Yang bermakna 'naungan berarti azab 
(neraka) juga 7 kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah [56]: 43, OS. Al-Mursalat [77]: 30, OS. 
Al-Baqarah [2]: 210, OS. Az-Zumar [39]: 16 (2 
kali), dan OS. Al-Mursalat [77]: 31. Selanjutnya 
terdapat satu ayat yang beriringan antara surga 
dan neraka yaitu pada OS. Fathir (35): 21, walazh- 
zhillu walal-hariir ( 3,41 $, kli Yi = dan tidak 
sama yang teduh dengan yang panas), kata azh- 
zhillu ( (Jian ) di sini bermakna ' naungan surga”, 
sedangkan kata al-hariir (' TA ) berarti “azab 
neraka’. Azh-zhillu juga berarti 'Hari Kiamat jika 
mudhaf (bergandengan) dengan kata yatim ( e`% = 
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hari), ini hanya disebutkan 1 kali yaitu di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' (26): 189, “lalu mereka ditimpa azab 
pada hari mereka dinaungi awan”. Hari Kiamat 
disebut yaumuzh-zhullah ( ain èy = hari yang 
dinaungi) karena orang Mukmin berada di 
dalam naungan surga, sedangkan orang kafir 
berada di dalam naungan dan azab neraka. 


& Murni Badru % 


3 

ZHUHOR (3) 

Kata zhuhiir ( sai ) merupakan salah satu 
bentuk mashdar dari zhahara - yazhharu - zhahran 
wa zhuhiiran ( p pang Yah FA AR ). Kata zhuhûr 
( sb ) dalam berbagai bentuk turunannya 
dalam Al-Qur'an disebut 59 kali; 26 kali dalam 
bentuk kata kerja dan 33 kali di dalam bentuk 
kata benda. 

Menurut pengarang Mu'jam Magayisil- 
Lughah, kata zhuhiir ( KAI, atau zhuhr ( AN 
merujuk kepada makna dasar (makna denotatif) 
'kuat dan 'nyata' (guwwah wa buriz). Al-Ashfahani 
menyebutkan azh-zhahir, al-jarihah ( a5- jédi a 
= salah satu anggota badan yang di dalam hal 
ini punggung), sedangkan Muhammad Ismail 
Ibrahim mengatakan, zhuhr ( p ) adalah ‘jelas’ 
atau ‘muncul setelah tersembunyi. 

Dari makna dasar tersebut berkembang 
beberapa makna konotatif, di antaranya, ‘men- 
daki’ atau ‘memanjat’, ‘mengalahkan’, 'per- 
tolongan', ‘punggung’, ‘mengetahui’, ‘tengah 
hari (waktu zhuhur}, ‘permukaan’ atau “bagian 
luar’, ‘jalan darat', ‘banyak’ dan ‘tersebar’, dan 
‘perabot rumah tangga’. Pemakaian makna- 
makna konotatif ini disesuaikan dengan konteks 
atau topik pembicaraan yang sedang ber- 
langsung. 

Kendati pun beragam makna konotatif yang 
dirujuk oleh kata zhuhiir ( eT ) sebagaimana 
tersebut di atas; namun, di antara satu dengan 
lainnya terdapat keterkaitan yang erat. Dengan 
kata lain, makna konotatif tersebut adalah betul- 
betul turunan dari makna denotatifnya dan 
makna denotatif tersebut merupakan tempat 
berpusatnya makna konotatif. Mendaki, me- 
ngalahkan, menolong, dan punggung dikatakan 
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zhuhur karena orang yang mendaki, orang yang 
mengalahkan musuhnya, orang yang menolong 
orang lain, harus memiliki kekuatan sebagaimana 
juga halnya punggung harus kuat karena me- 
rupakan tempat meletakkan sesuatu yang di- 
panggul. Begitu pula waktu tengah hari dikatakan 
waktu zhuhur karena waktu itu adalah waktu 
yang paling terang, segala sesuatu akan lebih 
tampak jelas pada waktu itu, sedangkan me- 
ngetahui rahasia dikatakan zhuhur karena orang 
yang mengorek rahasia adalah orang yang 
berusaha untuk mengangkat rahasia tersebut ke 
permukaan. Perabot rumah tangga pun disebut 
azh-zhahirah karena pada umumnya orang 
(pemiliknya) berusaha untuk menampakkan 
(memamerkan) perabot rumah tangganya 
kepada para tamunya. 

Di antara makna-makna tersebut di- 
gunakan dalam Al-Qur'an; seperti makna 'nyata/ 
jelas/tampak', yaitu antara lain di dalam OS. Al- 
An'am (6): 151 dan OS. Al-A'raf [7]: 33 yang 
kedua-duanya berbicara mengenai larangan 
Allah agar tidak melakukan dosa besar secara 
nyata dan tersembunyi, makna ‘menang’ (ghalaba 
ala) terdapat pada OS. At-Taubah [9]: 8, makna 
'naik/memanjat' terdapat pada OS. Al-Kahfi [18]: 
97 yang bercerita tentang usaha Dzul Oarnain 
untuk membendung kedatangan Ya'juj dan 
Ma'juj; makna “pertolongan (saling menolong) 
(at-ta'Awun) dapat ditemukan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 4 yang isinya mengenai sikap positif 
yang harus ditunjukkan oleh orang-orang Islam 
terhadap orang-orang non-Islam dalam kaitan- 
nya dengan suatu perjanjian dan muamalah 
lainnya dan OS. Al-Ahzab [33]: 26 yang berisi 
keterangan mengenai peperangan antara orang- 
orang Mukmin dengan orang-orang musyrik 
yang menerjunkan bala bantuan pasukan dari 
Bani Ouraizhah. + Cholidi « 


ZHULM (st) 

Kata zhulm ( Jb ) dan semua kata turunannya 
terulang sebanyak 315 kali di dalam Al-Qur'an. 
Secara bahasa, kata zhulm ( Jb )terdiri dari huruf 
zha, lâm, dan mim. Menurut Ibnu Faris, akar kata 
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tersebut memunyai dua makna dasar, yaitu; a) 
menunjuk pada makna 'kegelapan', sebagai 
antonim dari kata nûr ( /; = cahaya); dan b) 
menunjuk pada makna 'menempatkan sesuatu 
tidak pada tempatnya'. 

Makna 'kegelapan' dinyatakan dengan 
zhulmah (1x5 ), bentuk jamaknya adalah zhulumit 
(Hb). Bentuk jamak inilah yang banyak 
digunakan di dalam Al-Qur'an; sedangkan, 
bentuk mufradnya, zulmah (J5 ) tidak ditemukan. 
Selanjutnya, kata zhulumit (Jb ) dipakai pada 
makna ‘kegelapan lautan’, seperti dinyatakan di 
dalam OS. An-Nûr [24]: 40. 

Ayat di atas berbicara di dalam konteks 
perumpamaan orang kafir yang diibaratkan 
laksana kegelapan di dalam lautan yang amat 
dalam, yang diliputi oleh ombak yang besar 
serta awan tebal di atasnya: dalam arti, 
kegelapannya sudah mencapai puncaknya. Para 
mufasir berbeda pendapat tentang hal yang di- 
umpamakan itu. Ada yang mengatakan, orang 
kafir itu sendiri, ada juga yang mengatakan, 
tindak kekafiran, dan yang lain mengatakan, 
bahwa yang diumpamakan adalah hati mereka. 
Ada juga yang mengatakan, ayat itu memberi- 
kan beberapa perumpamaan, seperti zhulumit 
( vú = kegelapan) menunjuk pada perbuatan 
atau amal orang kafir; bahrin lujjiyyin ( (#5 PA 
lautan yang amat dalam) menunjuk pada hati 
orang kafir: maûjun min fawgihi maûj 
(z S% cp ombak yang di atasnya ada 
ombak) menunjuk pada kejahilan dan keraguan 
yang menimpa hati orang kafir, sahib (xx. = 
awan) dengan noda dan bercak yang meliputi 
hati orang kafir. 

Menurut Ubai bin Ka'ab, sebagaimana 
disebutkan oleh Al-Ourthubi, kekafiran itu 
meliputi lima kegelapan, yaitu ucapan orang kafir 
merupakan kegelapan: amalnya merupakan 
kegelapan: datangnya merupakan kegelapan: 
keluarnya merupakan kegelapan: dan nasibnya 
di hari kemudian merupakan kegelapan. Oleh 
karena itu, ia akan dimasukkan ke dalam neraka, 
tempat yang paling buruk. 

Terlepas dari perbedaan pendapat para 
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mufasir tersebut di atas, yang jelas, kekafiran itu 
luas cakupannya, bisa meliputi orangnya, 
perbuatannya, atau yang lainnya, dan bisa pula 
meliputi semua aspeknya. Kata zhulumit (s5) 
di samping digunakan dengan arti ‘kegelapan’, 
dalam arti harfiah juga digunakan dalam arti 
majazi (metaforis) dengan menunjuk pada makna 
‘kejahilan’, ‘kemusyrikan’, ‘kekafiran’, dan 
'kefasikan'. Hal ini dapat dilihat misalnya di 
dalam QS. Al-Baqarah (2): 257, QS. Al-Ma'idah 
(5): 16, QS. Ar-Ra'd (13): 16, QS. Ibrahim (14): 1 
dan 5, QS. Al-Ahzab [33]: 43, OS. Al-Hadid [57]: 
9, serta QS. Ath-Thalaq (65): 11. 

Makna 'menempatkan sesuatu tidak pada 
tempatnya' itu dapat disebabkan karena kurang 
dari yang semestinya atau lebih dari yang 
semestinya, bukan pada waktu yang semesti- 
nya atau bukan pada tempat yang semestinya. 
Dari sini, meminum suatu minuman—se- 
umpama susu—sebelum waktunya dapat 
dikatakan zhalamtus sagf'a ( si Lb = saya 
men-zhalim-i minuman itu): di dalam arti, 
meminum sebelum waktunya. Minuman atau 
susu yang diminum sebelum waktunya itu 
dinamai mazhlûm ( «jk: ). Demikian juga, meng- 
gali tanah di tempat yang tidak semestinya, 
dapat dikatakan zhalamtul ardha ( Ni tsb = 
saya men-zhalim-i tanah itu). Menggali bukan 
pada tempatnya disebut zhulm dan tanah yang 
digali disebut mazhliim ( KATA ) sedangkan orang 
yang menggali disebut zhâlim (J& ). Demikian 
pula, kata zhulm ( b ) dipakai pada makna 
‘melenceng dari kebenaran’, yang diumpama- 
kan sebagai sebuah titik atau isi penuh sebuah 
lingkaran; apabila titik atau isi dari lingkaran 
itu kurang (tidak penuh) atau lebih/melampaui 
maka disebut melenceng. Dengan demikian, kata 
zhulm (5) dipakai untuk semua dosa, baik 
yang kecil maupun yang besar sehingga Nabi 
Adam as. yang melakukan pelanggaran disebut 
zhilim (J& = lalim), begitu juga iblis disebut 
zhâlim (J& = lalim), meskipun pelanggaran 
keduanya sangat jauh perbedaannya. Kata 
zhulm ( db ) dalam Al-Our'an memiliki makna 
yang bervariasi, misalnya 'aniaya', ‘kejahatan’, 
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'dosa', dan 'ketidakadilan' (OS. Ytinus (10): 47); 

'kesewenang-wenangan' dan ‘kemusyrikan’ 

(OS. Luqman [31]: 11): ‘kekafiran’ (OS.Ali Imran 

[3]: 86). Makna-makna yang bervariasi itu 

dikelompokkan oleh sebagian ulama kepada tiga 

bentuk: 

1. Kelaliman manusia terhadap Allah. Kelaliman 
yang terbesar dari bentuk ini adalah kekafiran, 
kemusyrikan, dan kemunafikan, sebagaimana 
disebutkan di dalam firman-Nya, innasy syirka 
lazhulmun 'azhim (Ass MOS ISI A1 — se- 
sengguhnya mempersekutukan (Allah) adalah 
benar-benar kelaliman yang besar) (OS. 
Luqman [31]: 13). 

2. Kelaliman manusia terhadap manusia lain. 
Ini yang dimaksud di dalam firman-Nya, 
innahh lâ yuhibbuzh zhâlimîn ( EREA SI Ps 
- Sesungguhnya Dia tidak menyukai orang- 
orang yang lalim) (OS. Asy-Syira [42]: 40). 

3. Kelaliman manusia terhadap dirinya. Firman 
Allah, faminhum zhalimun linafsihi (3 zga 
samaj = = maka di antara mereka ada yang lalim 
terhadap dirinya) (QS. Fâthir [35]: 32). 

Ketiga bentuk kelaliman ini pada dasarnya 
merupakan kelaliman terhadap diri sendiri 
karena orang yang berbuat lalim ketika me- 
mikirkan kelaliman tersebut sebenarnya itu 
sudah merupakan kelaliman terhadap dirinya 
sendiri. Dengan kata lain, setiap kelaliman 
selamanya dimulai dari dalam diri pelakunya 
sendiri. « Muljono Damopoli & 


ZINA (53) 
Kata zind( 5) ) berasal dari akar kata yang terdiri 
dari huruf zai, niin, dan ya' ( s E 5), yang berarti 
'berbuat zina' atau 'melakukan hubungan badan 
tanpa ikatan yang sah menurut agama (hukum 
Islam) . Dalam bahasa Arab, terdapat dua versi 
mengenai penulisan kata zina. Pertama, kata zind 
(6 j ) dengan alif mamdiidah (GG af = alif 
tegak). Kedua, zinâ ( 5; ) dengan alif layyinah 
( Pa taf = alif bengkok). 

Zand - yazni - zinan (83 — wa — 55) me- 
rupakan penulisan dengan alif layyinah, sedangkan 
zand - yazni - zinan (É; - Sp — G5) adalah pe- 
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nulisan dengan alif mamdiidah. Dari zai, niin, dan ya” 
(sc 05 5) terbentuk kata-kata zand- yuzini - muzindh 
- zind'an (<Ú; = SU — HF - (615). Menurut 
Al-Lihyani, penulisan dengan alif layyinah, seperti 
zind (55) berasal dari penduduk Hijaz, sedang- 
kan penulisan dengan alif mamdildah seperti zind'an 
(6 j) adalah dari Bani Tamim. Akan tetapi, di 
dalam kitab Ash-Shahhih ( esai ) dijelaskan 
bahwa zind'an (265) dengan alif tegak berasal dari 
penduduk Najed. i 

Kata zinâ ((5)) dan berbagai bentukannya 
disebut hanya enam kali di dalam Al-Qur'an. Di 
dalam bentuk kata kerja mudhiri (« . Milan ) disebut 
dua kali, yaitu pada OS. Al-Furqan 125]: 68; 


a oia $; i Gó ái Di Í ai 
aii NS yi 03 DA Sa Ej 
Gu 
(Walladzina lâ yad Ona ma'allahi 'ilahan ‘âkhara wa lâ 
yagtulinan-nafsal-lati harramallahu illâ bil-hagg wa lâ 
yazniina wa man yaf'al dzalika yalga atsima) 
Dan orang-orang yang tidak menyembah tuhan yang 
lain beserta Allah dan tidak membunuh jiwa yang 
diharamkan Allah Imembunuhnyal kecuali dengan 
[alasan] yang benar, dan tidak berzina, barangsiapa yang 
melakukan demikian itu, niscaya dia mendapat Ipem- 
balasan! dosalnyal): 


dan OS. Al-Mumtahanah [60]: 12, 
Í o j uag en IA 


i A gi 
as V3 i V9 EA AL CSA 
(Yâ ayyuhan-Nabiyyu idzâ jâô'akal-mu'minât 
yubâyi'naka ‘alâ an Ia yusyrikna bil-lahi syai'an wa lâ 
yasrigna wa lâ yaznin) 
“Hai Nabi, apabila datang kepadamu perempuan- 
perempuan yang beriman untuk mengadakan janji setia, 
bahwa mereka tidak akan mempersekutukan sesuatu pun 
dengan Allah, tidak akan mencuri, dan tidak akan 
berzina.” 


Kata az-zind (4 ) yang disebut dalam OS. 
Al-Isra' (17): 32 adalah bentuk mashdar (partisip) 
dari kata zanâ (35). Bentuk ism fa'il-nya zinin 
(05) atau zânî (45) untuk mudzakkar (S5 = 
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laki- -laki) dan z4niyah (3315) untuk mu'annats 
(ee ta perempuan). Dalam bentuk ism f@'il, baik 
mudzakkar ( Ki = laki-laki) maupun mu'annats 
(es pa 4 perempuan) masing-masing disebut tiga 
kali, dan selalu beriringan, seperti yang dipapar- 
kan dalam OS. An-Nur [24]: 2, Az-ziniyatu waz- 
zânî î fajlidû kulla wdhidin minhumâ mi'ata jaldah 
( Sa BL CA ae $ hal G3 iph = Pe- 
rempuan yang berzina dan aki laki yang 
berzina, maka deralah tiap-tiap orang dari 
keduanya dengan seratus kali dera). 

Terjadi perbedaan pendapat di kalangan 
ulama fikih ketika memberikan pengertian zina. 
Namun, perbedaan ini hanya sebatas redaksi- 
onal semata, sedangkan maksud dan kan- 
dungannya adalah sama. Pengertian yang lebih 
tepat adalah pengertian yang dikemukakan 
ulama Mazhab Hanafi. Menurut mereka, zina 
adalah hubungan seksual (hubungan badan) 
yang dilakukan oleh seorang laki-laki dan 
seorang wanita secara sadar, yang disertai 
dengan nafsu seksual dan di antara mereka tidak/ 
belum ada ikatan perkawinan secara sah, atau 
ikatan perkawinan syubhat (perkawinan yang 
diragukan keabsahannya, seperti nikah tanpa 
wali), atau tidak ada hubungan kepemilikan 
antara keduanya (hubungan tuan dengan 
hambanya). 

Bila ditinjau dari sudut pelaku zina maka 
dapat dikategorikan kepada tiga macam. Per- 
tama, pelakunya adalah orang yang belum 
pernah kawin al-bikr ( SI ). Bagi mereka ini — 
orang yang melakukan perbuatan zina, tetapi 

mereka belum pernah kawin—hukuman yang 
dikenakan kepada mereka sesuai dengan ke- 
tentuan yang terdapat di dalam OS. An-Nûr [24]: 
2, yaitu didera (dicambuk) seratus kali. 

Di samping dikenakan hukuman dera 
seratus kali, mereka juga dikenai hukuman 
pengasingan selama setahun. Sanksi hukuman 
seperti ini sesuai dengan apa yang dijelaskan di 
dalam hadits Nabi yang diriwayatkan Muslim, 
Ahmad bin Hanbal, Abu Daud, An-Nasa'i, dan 
Ibnu Majah dari Ubadah bin Samit. Di dalam 
hadits tersebut dijelaskan, 
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IN BEE SENI EA Éa a AA of 

Dan SA Bola a 
(Annan-Nabiyya 'alaihish-shalatu was-salamu gala: 
“Khudzi 'anni qad ja'alallahu lahunna sabilG, al-bikru 
bil-bikri jaldu mi'atin wa taghribu amin, wats-tsayyibu 
bits-tsayyibi jaldu mi'atin war-rajmu bil-hijarah). 
“Sesungguhnya Rasulullah saw. bersabda: “Se- 
sungguhnya Allah telah menentukan hukuman bagi 
wanita-wanita yang melakukan perzinaan. Apabila 
perzinaan dilakukan oleh sesama orang yang belum 
pernah menikah maka hukumannya adalah didera seratus 
kali dan dibuang selama setahun: sedangkan janda 
dengan duda maka kepada mereka itu dikenakan hukuman 
dera seratus kali dan rajam.” 

Mengenai hukuman bagi orang yang belum 
pernah kawin ini, ulama fikih sudah sepakat 
bahwa hukumannya adalah didera seratus kali. 
Adapun tentang hukuman buangan selama 
setahun, seperti yang disebutkan di atas, masih 
terdapat perbedaan ulama terhadapnya. Ulama 
Mazhab Hanafi berpendapat hukuman bagi 
mereka ini hanyalah hukuman dera seratus kali 
saja, tetapi di dalam pandangan ulama Mazhab 
Syafi'i, Hanbali, dan Azh-Zhahiri, hukuman bagi 
mereka itu adalah dua-duanya, didera seratus 
kali, sekaligus dibuang selama setahun ke negeri/ 
daerah lainnya. Adapun ulama Mazhab Maliki 
memberi hukuman yang berbeda bagi laki-laki 
dan wanita. Bagi laki-laki diberlakukan kedua 
hukuman itu sekaligus, didera seratus kali dan 
dibuang selama setahun serta dipenjarakan di 
tempat pembuangannya. Wanita hanya didera 
dan tidak diberlakukan hukuman buang. 

Kedua, hukuman zina bagi pelaku yang 
sudah pernah kawin, al-muhshan ( AAS ), baik 
yang masih dalam status ikatan perkawinan 
maupun yang sudah bercerai, adalah dirajam 
sampai mati. Ini adalah pendapat yang umum 
di kalangan ulama. Di samping hukuman rajam 
sampai mati, kepada mereka juga dikenakan 
hukuman tambahan, didera seratus kali. Hal ini 
sesuai pula dengan ketentuan hadits yang 
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disebutkan di atas. Namun, di dalam mem- 
berlakukan hukuman dera itu, ulama masih 
berselisih pendapat. Ada yang mengatakan 
bahwa hukuman rajam sampai mati sudah 
mencukupi bagi mereka. Artinya, tidak perlu lagi 
ditambah dengan hukuman dera seratus kali. Ini 
merupakan pendapat di kalangan jumhur ulama. 
Adapun ulama Mazhab Azh-Zhahiri dan 
Zaidiah, berpendapat sebaliknya, harus tetap 
diberlakukan hukuman dera seratus kali, di 
samping hukuman rajam hingga mati. 

Ketiga, di dalam hal pelaku zina tersebut 
berstatus hamba sahaya, “Abid ( A. ), hukuman 
yang dikenakan kepada mereka adalah setengah 
dari hukuman yang dikenakan kepada al-bikr 
( Ki ) bila mereka belum pernah kawin, dan 
setengah dari hukuman yang dikenakan kepada 
orang yang sudah pernah kawin, al-mukhshan 
( ta ). Hukuman ini diberlakukan merujuk 
kepada ketentuan hukum yang terdapat di 
dalam OS. An-Nisa [4]: 25, yang mengatakan, 
giani Je G Lang SAS Kom SKI Yi 
(Fain ataina bifdhisyatin fa'alaihinna nishfu må 'alal- 
mukhshaniti minal-'adzib) 

“Kemudian jika mereka mengerjakan perbuatan yang keji 
Izinal, maka kepada mereka dikenakan separuh hukuman 
dari hukuman wanita-wanita merdeka yang bersuami.” 


Pendapat ini merupakan pendapat yang umum 
di kalangan jumhur ulama meskipun masih 
terjadi perbedaan di antara mereka ketika akan 
menetapkan hukuman pembuangan bagi yang 
belum pernah kawin. 

Selain dari kata zind ( 3) ), Al-Qur'an juga 
menggunakan kata as-sifâh ( zuzi ) untuk me- 
nunjuk arti zinâ ( 3) ), seperti yang dijelaskan 
pada QS. An-Nisa' [4]: 24 dan 25. Selain itu, Al- 
Qur’ an juga menggunakan kata al-fâhisyah 
( itii ) dalam arti zind ( ĉj ), seperti yang 
terdapat dalam QS. An-Nisda' [4]: 15, Wallâtî 
ya'tînal-fâhisyah (“oil s6 ah = Dan (ter- 
hadap] para wanita yang mengerjakan per- 
buatan keji (zina). + Iskandar Ritonga + 
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ZIYADAH (3565) 

Kata ziyâdah adalah mashdar dari zida yazidu zaidan/ 
ziyadatan/mazidan (18 59 38633 85 A3 315 ) yang 
tersusun dari huruf-huruf zai, ya', dan dal. Akar 
kata tersebut menunjuk pada makna dasar 
‘bertambah’. 

Dalam Al-Qur'an kata zâda dan semua 
derivasinya terulang sebanyak 62 kali dengan 
bentuk fi'1 dari wazan mujarrad (tanpa huruf 
tambahan) zâda ( 315 ) sebanyak 54 kali, baik fi'l 
mâdhi (bentuk lampau), mudhari' (bentuk masa kini 
dan akan datang) maupun fi'l amr (bentuk 
perintah); bentuk fi 1 madhi dan mudhiri' dari wazan 
izdâda sebanyak delapan kali; bentuk mashdar mazid 
(berimbuhan huruf) dua kali; bentuk mashdar 
ziyadah dua kali; dan bentuk zaid (nama orang) 
satu kali. 

Penggunaan bentuk mujarrad, zâda (515) 
menunjuk pada makna ‘transitif (menambahkan). 
Adapun bentuk izdâda (553) menunjuk pada 
makna 'intransitif (bertambah). Tambahan atau 
bertambah yang terkandung dari kata tersebut 
terkadang sifatnya kuantitatif dan terkadang pula 
kualitatif. Yang sifatnya kuantitatif dapat dilihat 
misalnya di dalam OS. Al-Kahfi (18): 25, yang 
memberitakan lamanya Ashhabul Kahfi tinggal 
(tidur) di dalam goa, yaitu tsalitsa mi'ati sinina 
wazdâdû tis'an (K3 135 Zs Be = tiga ratus 
tahun lebih sembilan). Sebagian mufasir me- 
ngatakan bahwa tidak jelas apa yang dimaksud 
dengan “lebih sembilan”, apakah sembilan jam, 
sembilan hari, sembilan bulan, ataukah sembilan 
tahun. Al-Ousyairi mengatakan bahwa kata 
“sembilan” di situ tidak bisa dipahami sebagai 
sembilan malam atau sembilan jam karena 
didahului kata sinin (tahun) sehingga harus 
dipahami sebagai sembilan tahun sebagaimana 
kalau dikatakan, “Saya punya 100 dirham dan 
(ditambah) lima”. Maksud “lima” di situ adalah 
lima dirham. Menurut An-Naggasy yang di- 
dukung oleh Al-Ghaznawi, maksud “mereka 
tinggal (tidur) 300 tahun” adalah menurut 
perhitungan tahun syamsiyah. Akan tetapi, 
karena berita ini disampaikan kepada Nabi saw. 
yang berkebangsaan Arab maka disebutlah kata 
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“lebih sembilan (tahun)”. Artinya, berdasarkan 
perhitungan tahun gamariyah (peredaran bulan), 
lamanya adalah 309 tahun. Jadi, ungkapan “300 
tahun lebih sembilan” itu mencakup perhitungan 
syamsiyah (300 tahun) dan gamariyah (309). Di sini 
dapat dilihat perbedaan keduanya (300 tahun 
syamsiyah = 309 tahun gamariyah atau 100 tahun 
syamsiyah - 103 tahun gamariyah, dan seterusnya). 
Selanjutnya, tambahan atau yang bertambah, 
yang terkandung dari kata ziyadah dan kata 
turunannya yang sifatnya kualitatif terkadang 
menunjuk pada hal-hal yang baik dan terkadang 
pula menunjuk pada hal-hal yang tidak baik. 
Yang menunjuk pada hal-hal yang baik, di 
antaranya berbicara di dalam konteks: 

1. Jaminan balasan terhadap orang yang ber- 
buat baik, ditegaskan bahwa ia akan ditam- 
bahkan pahalanya, sebagaimana disebutkan 
misalnya di dalam OS. Al-Baqarah [2]: 58, OS. 
Al-A'raf (7): 161, OS. Yiinus [10]: 26, OS. An- 
Nisa' [4]: 173, dan OS. An-Nûr [24]: 38. 

2. Kelebihan ilmu dan fisik Thalut daripada 
orang-orang lain sehingga dipilih sebagai raja 
Bani Israil di dalam berperang melawan 
pasukan Jalut, sebagaimana disebutkan di 
dalam OS. Al-Baqarah [2]: 247. 

3. Karakteristik orang Mukmin. Di antaranya 
apabila mendapat ancaman atau ditakut- 
takuti bahwa musuh bersatu menghimpun 
segala kekuatan untuk menghancurkannya 
maka ancaman itu tidak membuatnya takut, 
bahkan, imannya bertambah dan semakin 
bertawakal kepada-Nya (OS.Ali “Imran [3]: 
173). Begitu pula, ketika berhadapan (sudah 
melihat) musuh di hadapannya maka iman- 
nya semakin bertambah dan semakin ber- 
tawakal (OS. Al-Ahzab (33): 22). Di antara 
sifat orang Mukmin yang lain adalah apabila 
disebut nama Allah, hatinya bergetar dan 
bila dibacakan ayat-ayat Allah maka iman- 
nya bertambah (OS. Al-Anfal [8]: 2). Demikian 
juga, ketika wahyu turun, ia gembira dan 
imannya semakin bertambah (OS. At-Taubah 
[9]: 124). 

4. Jaminan terhadap orang yang mensyukuri 
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nikmat yang diberikan oleh Allah, dengan 
menggunakan nikmat tersebut untuk hal-hal 
yang disukai oleh Allah. Nikmat tersebut 
dijamin tidak akan berkurang: bahkan 
sebaliknya, semakin bertambah (OS. Ibrahim 
[14]: 7). 

5. Waktu tahajud (OS. Al-Muzzammil [73]: 4). 

Adapun penggunaan ziyddah pada hal-hal 

yang tidak baik, di antaranya berbicara di dalam 

konteks: 

1. Kecaman terhadap orang-orang musyrik yang 
memperturutkan hawa nafsu di dalam me- 
netapkan bulan-bulan haram dengan meng- 
haramkan yang dihalalkan Allah dan meng- 
haramkan yang dihalalkan-Nya, sebagaimana 
dalam OS. At-Taubah [9]: 36, “Orang yang 
mengulur-ulur bulan haram menambah kekafiran mereka 
...”. Muharam, Rajab, Zulgaidah, dan Zulhijah 
adalah bulan-bulan haram, artinya tidak boleh 
diadakan peperangan pada bulan-bulan itu. 
Peraturan ini mereka langgar dengan me- 
ngadakan peperangan di bulan Muharam, 
sementara bulan Safar mereka jadikan bulan 
Haram untuk mengganti bulan Muharam itu. 
Sekali pun bulan-bulan haram itu jumlahnya 
empat bulan juga, tetapi dengan perbuatan itu 
tata-tertib Jazirah Arab menjadi kacau dan lalu- 
lintas perdagangan menjadi terganggu. 

2. Pengaruh Al-Our'an terhadap orang-orang 
kafir atau orang-orang lalim. Allah menegas- 
kan bahwa Al-Our'an itu hanya menambah 
kedurhakaan dan kekafiran mereka (OS. Al- 
Ma'idah [5]: 64 dan 68). Juga disebutkan 
bahwa kekafiran mereka bertambah dan 
mereka akan mati di dalam kekafiran (OS. At- 
Taubah [9]: 125). Al-Qur'an sebagai syifa' 
(kesembuhan) bagi orang beriman, dan 
penambah kerugian bagi orang lalim. (OS. Al- 
Isra (17): 82). 

3. Orang-orang yang kafir sesudah beriman, 
kemudian bertambah kekafirannya, tidak 
akan diterima taubatnya (QS.Ali “Imran [3]: 
90), mereka juga tidak diampuni dan tidak 
ditunjuki jalan yang lurus (OS. An-Nisa' [4]: 
137). 
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4. Murka Allah terhadap orang munafik. Di- 
tegaskan bahwa orang yang mengidap 
penyakit hati (orang munafik), penyakit 
mereka akan ditambah oleh Allah. (QS. Al- 
Baqarah |2): 10). 

5. Penangguhan hukuman terhadap orang kafir. 
Disebutkan bahwa orang kafir diberi tangguh 
oleh Allah hanyalah untuk menambah dosa 
mereka (QS.Ali Imran (3): 178). 

6. Permintaan perlindungan kepada jin (makh- 
luk selain Allah). Disebutkan bahwa orang 
yang meminta perlindungan kepada jin maka 
jin itu hanya menambah kesalahan mereka 
(OS. Al-Jinn [72]: 6). 

7. Keikutsertaan orang munafik di dalam 
peperangan bersama kaum Muslim. Di- 
tegaskan bahwa orang munafik yang ikut 
berperang hanya menambah kekacauan dan 
kerusakan (QS. At-Taubah [9]: 47). 

8. Kekafiran orang-orang kafir hanya me- 
nambah murka Allah dan kerugian bagi 
mereka (OS. Fathir (35): 39). 

9. Harta dan anak orang-orang yang diikuti oleh 
kaum Nuh as. hanya menambah kerugian 
bagi mereka (OS. Nûh (71): 21). 

10. Sembahan orang musyrik hanya menambah 
kebinasaan kepada mereka. (OS. Had [11]: 
101). & Muljono Damopoli & 


ZUBAR ( 55) 

Zubar (5 ) adalah bentuk plural (jamak) dari kata 
zubrah ( 5755 ) yang terambil dari akar kata zabara- 
yazburulyazviru-zabran- -zubratan ( P Penan 
335 — 153 — ). Jadi, kata zubrah merupakan salah 
Satu mashdar dari kata zabar yang seimbangan 
dengan fu Tah ( AH ). Plural dari ng J5) adalah 
azbar ( g Si ), sedangkan kata zabr ( 35 )plural-nya 
adalah zabûr (,'y5) dan plural dari zabûr adalah 
zubur (5). 

Ibnu Faris mengatakan, bahwa kata zabara 
mengandung dua makna, (1) menunjukkan kepada 
pengokohan sesuatu, dan (2) menunjukkan kepada 
bacaan, tulisan atau yang menyerupainya, 
sedangkan menurut Ibnu Manzhur kata zabara di 
dalam segala bentuknya memunyai banyak arti, 
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di antaranya: 'melarang', ‘membentuk’, 'me- 
lempar’, ‘menyusur’, ‘sabar’, ‘menulis’, ‘besar’, 
‘berani’, ‘pikiran’, ‘potongan’, ‘yang kuat', ‘batu’, 
‘tulisan’, ‘kitab’, ‘perkataan’, ‘punuk di atas 
punggung unta’, dan ‘bulu yang ada di antara dua 
bulu bahu singa’. Seperti, zabarahi 'anil-amri 
( Ai y j = Ia mencegahnya dari sesuatu), 14 
zabra lahû (45 55 J= tidak punya pikiran). 

Dalam Al-Qur'an kata yang berasal dari 
kata zabara ( 755 ) dan segala bentuknya terulang 
sebanyak 11 Kali yaitu pada OS. Al-Anbiya' [21]: 
105, OS. An-Nisa' [4]: 163, OS. Al-Isra' (17): 55, 
OS.Ali “Imran [3]: 184, OS. An-Nahl [16]: 44, OS. 
Asy-Syu'ara' [26]: 196, OS. Fathir [35]: 25, OS. 
Al-Oamar [54]: 43 dan 52, OS. Al-Mu'miniin [23]: 
53, serta OS. Al-Kahfi (18): 96. Dari semua surah 
di atas kata zabr hanya mengandung makna 
“Kitab Zabur yang diturunkan kepada Nabi 
Daud”, kitab-kitab suci yang diturunkan kepada 
para nabi sebelum Nabi Muhammad saw., 
potongan/pecahan dan buku-buku catatan yang 
ada di tangan malaikat. 

Makna kitab yang diturunkan kepada Nabi 
Daud dapat dilihat pada OS. An-Nisa' [4]: 163 
yang berbunyi: 


RA Pa Pa NN SPN NP NA PAT E 
akh Ie AA NA US WII PY 
Z 


Daj 5915 E53 
(Inna auhainâ ilaika kamâ auhainâ ilâ nihin wan- 
nabiyyina min ba'dihi... wa Âtainâ Dâwûda zabûrâ) 
“Sesungguhnya Kami telah memberikan wahyu 
kepadamu sebagaimana Kami telah memberikan wahyu 
kepada Nuh dan nabi-nabi yang sesudahnya.... dan Kami 
berikan Zabur kepada Daud.” 


Di dalam ayat tersebut Allah menjelaskan 
secara langsung bahwa kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Daud bernama Zabur. 

Adapun yang berarti kitab-kitab yang 
diturunkan kepada para nabi sebelum Nabi 
Muhammad dapat dipahami di dalam QS. Fâthir 
(35): 25: 


ssy 5 rab H3 aa Tali SIS i DIK oy 


SS IL sr 
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(Wa in yukadzdzibiika faqad kadzdzabal-ladzina min 
gablihim ja'athum rusuluhum bil-bayyinati wa biz-zuburi 
wa bil-kitabil-murir) 

Dan jika mereka mendustakan (rasul-rasulnya), kepada 
mereka telah datang rasul-rasul yang membawa mukjizat 
yang nyata, zabur dan kitab-kitab yang memberi 
penjelasan yang sempurna). 


Zubur yang terdapat di dalam ayat di atas 
mengandung makna 'lembaran-lembaran yang 
berisi wahyu yang diberikan kepada nabi-nabi 
sebelum Nabi Muhammad yang isinya me- 
ngandung hikmah-hikmah dan hukum syariat. 

Adapun zubur yang mengandung makna 
‘potongan’ ditemui di dalam OS. Al-Kahfi [18]: 
96 yang berbunmyi: âtûni zubural-hadid 
(modi 5 gp = berilah aku potongan besi- 
besi). Al-Maraghi mengatakan bahwa yang 
dimaksud dengan zubar pada ayat di atas adalah 
potongan-potongan besar. Allah menceritakan 
tentang kisah Zul Oarnain sewaktu ia bertemu 
dengan sekelompok kaum yang terbelakang 
yang berada di dalam ancaman ya'jij dan ma'juj. 
Kaum tersebut meminta Zul Oarnain untuk 
membuat dinding pemisah di antara mereka 
dengan Ya'juj dan Ma'juj; maka, Zul Oarnain 
meminta kepada mereka untuk dapat mem- 
berikan potongan-potongan besi besar untuk 
disusun menjadi sebuah dinding yang tinggi. 

Adapun yang mengandung makna 'pe- 
cahan/golongan' dapat dilihat pada OS. Al- 
Mu'minin [23]: 53, yang berbunyi: 


Op ma Ls Lp Si magai ala 

(fatagaththa'd û amrahum bainahum zuburan kullu hizbin 
bima ladaihim farihin) 
“Kemudian mereka (pengikut-pengikut rasul itu) men- 
jadikan agama mereka terpecah belah menjadi beberapa 
pecahan) golongan, tiap-tiap golongan merasa bangga 
dengan apa yang ada pada mereka.” 


Adapun ayat yang menunjukkan arti 
'buku catatan yang ada di tangan malaikat' 
ditemukan di dalam OS. Al-Oamar [54]: 52 yang 
berbunyi: wa kullu syai'in fa'aluhu fiz- -zuburi 


(A BATIN AH siS 385 5 = dan segala sesuatu yang 
telah mereka perbuat tercatat di dalam buku 
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catatan). Al-Maraghi menafsirkan zubur pada 
ayat di atas adalah kitab yang ditulis di 
dalamnya segala sesuatu perbuatan yang 
mengotori diri mereka termasuk orang-orang 
kafir dan orang-orang yang berbuat maksiat. 
Buku tersebut berada di tangan Malaikat yang 
mencatat amal perbuatan. 

& Munawwaratul Ardi & Muhammad Wardah Agil « 


ZUKHRUF (85) 
Kata zukhruf ( >">} ) yang biasa diartikan 
sebagai ‘perhiasan’, di dalam Al-Qur'an disebut 
empat kali, yaitu di dalam OS. Al-An'am (6): 112, 
OS. Al-Isra' (171: 93, OS. Az-Zukhruf (43): 35, dan 
OS. Yûnus [10]: 24. | 
Kata zukhruf ( >55 ) dalam bentuk tunggal 
berasal dari zakhrafa (5”5-5) dan pada mulanya 
berarti 'emas'. Agaknya, sejak saat ditemukan 
pertama kali, emas sudah dipandang sebagai 
benda berharga dan dapat membuat seseorang 
atau siapa pun yang memakainya menjadi indah 
dan bagus. Sesuatu yang dapat memperindah dan 
memperbagus, dinamakan perhiasan. Dari sini 
arti zukhruf ( >53 ) berkembang sejalan dengan 
perkembangan masyarakat pemakai bahasa. Oleh 
karena itu, setiap yang bersifat perhiasan 
dinamakan zukhruf (5/55). Oleh karena itu 
pulalah, di dalam kamus-kamus bahasa Arab kita 
jumpai arti kata tersebut bermacam-macam. 
Misalnya, pohon-pohonan yang menghijau, 
gunung-gunung, lembah-lembah dan sungai- 
sungai yang memperindah pemandangan 
disebut zukhruful-ardh (2 "91 25924). Alat-alat 
dan perabot yang terdapat di ruangan rumah 
disebut zukhruful-bait ( ea 25). Demikian 
juga sampan dan kapal- “kapal yang berlayar di 
lautan disebut zukhruful- -bahr ( AS D). 
Semuanya disebut zukhruf ( >55 ) karena benda- 
benda tersebut dapat memperindah dan mem- 
perbagus lingkungan di mana dia berada. Bahkan, 
perkataan yang dibumbui dengan kebohongan 
dan „kepalsuan juga dinamakan zukhruful-qaul 
( Jai £ Eg ) karena ia menghiasi ucapan- 
ucapan si pembicara sehingga setiap yang men- 
dengarnya menjadi tertarik. Demikianlah semua 
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arti itu tetap dapat dikembalikan kepada arti 
asalnya, yaitu 'emas'. 

Al-Our'an menggunakan kata zukhruf 
(&'55) untuk pengertian ‘perhiasan yang 
bersifat kongkret'. Artinya, dapat dijangkau 
dengan indra. Misalnya di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 35, disebut di dalam konteks 
kecaman terhadap orang musyrik yang meng- 
ingkari kerasulan Muhammad. Beliau ini, 
menurut mereka, tidak layak diangkat sebagai 
nabi dan rasul karena beliau hanya seorang 
yatim yang miskin, hidup sebagai penggembala 
kambing. Yang pantas menjadi rasul ialah orang 
yang pintar, bangsawan, dan banyak harta. 
Mereka mengukur derajat manusia dengan 
perhiasan dan harta benda lain yang dimiliki- 
nya. Ayat itu turun untuk menegaskan bahwa 
emas dan harta benda hanyalah perhiasan 
dunia, tidak dapat dijadikan ukuran derajat 
seseorang. 

Di dalam OS. Al-Isra' [17]: 93, kata zukhruf 
(554) disebut di dalam konteks bantahan 
terhadap orang-orang musyrik yang menuntut 
Muhammad membuktikan kenabiannya secara 
material. Mereka baru percaya setelah Nabi 
dapat memancarkan mata air dari bumi yang 
kering, atau langit dijadikan berkeping-keping 
seketika, atau Nabi memunyai rumah besar yang 
dibuat dari emas murni. Ayat ini turun me- 
negaskan bahwa Nabi bukan Tuhan yang dapat 
menciptakan apa yang dikehendaki, melainkan 
seorang utusan Tuhan. 

Demikian juga halnya surah lain yang 
menggunakan kata tersebut untuk pengertian 
perhiasan yang kongkret. Di sinilah beda kata 
itu dengan kata zinah ( 43; ) yang secara ter- 
minologi memunyai arti yang sama dengan 
zukhruf ( >53 ), yaitu ‘perhiasan’. Namun, di 
dalam penggunaannya terdapat perbedaan. Kata 
zinah oleh Al-Our'an, di samping digunakan 
untuk pengertian perhiasan yang bersifat 
kongkret, dipakai juga untuk pengertian per- 
hiasan yang bersifat abstrak. Misalnya OS. Al- 
Hujurat [49]: 7, yang menyatakan bahwa iman 
dihiaskan ke dalam hati manusia, sedangkan 
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kata zukhruf tidak pernah dipakai untuk pe- 
ngertian ini. & Cholidi * 


ZULFA (43) 

Kata zulfa( 5', ) seakar dengan zulfah ( a4)" ). Biasa 
diartikan dengan 'dekat'. Dalam berbagai bentuk- 
nya, kata itu disebut sepuluh kali, yaitu di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' [26]: 64 dan 90, QS. Qaf [50]: 31, 
QS. At-Takwir (81): 13, QS. Al-Mulk (67): 27, QS. 
Had (11): 114, OS. Sabâ’ [34]: 37, OS. Shad [38]: 25 
dan 40, serta QS. Az-Zumar [39]: 3. 

Kata zulfah ( 23) dalam bentuk tunggal 
berasal dari zalafa ( J5; ) yang pada mulanya 
berarti 'mendekat'. Selain itu, kata tersebut di- 
gunakan untuk arti lain seperti ‘kolam yang 
penuh air”. Diberi arti demikian karena permuka- 
an air itu telah dekat dengan permukaan kolam. 
Orang yang kerjanya menjilat atau penyuap 
atasan untuk tujuan tertentu dinamakan 
mutazallifah ( Ap ) karena ia selalu mendekatkan 
diri dengan orang yang disuapnya. Tempat 
jamaah haji bermalam, dinamakan Muzdalifah 
karena lokasinya berdekatan dengan kota 
Mekah. Zulfâ ( á; ) juga diartikan sebagai 
'pangkat' dan 'kedudukan' karena keduanya 
selalu didambakan dan oleh karenanya ia selalu 
dekat di hati manusia. Demikian juga dengan arti 
'bagian dari waktu malam' karena waktu itu 
dekat dengan waktu siang. 

Setelah berkembang sejalan dengan per- 
kembangan pemakaian, kata itu memunyai arti 
yang beraneka ragam. Namun, secara bahasa 
tetap terkait dengan arti asalnya (dekat). 

Al-Qur'an menggunakan kata tersebut 
untuk menggambarkan pengertian dekat. Dekat 
dalam konsep Al-Our'an kadang-kadang ber- 
kaitan dengan tempat atau jarak di antara dua 
ruang, dan kadang-kadang berkaitan dengan 
waktu. Artinya jarak di antara dua waktu yang 
berbeda. 

Azlafa ( Ka ), turunan dari zulfâ ( A , 
berarti 'mendekatkan' yang berkaitan dengan 
ruang, misalnya yang terdapat di dalam OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 64, disebut di dalam konteks 
pembinasaan Firaun dan tentaranya. Ketika 
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jarak antara Firaun dan Musa sudah semakin 
dekat dan Musa bersama kaumnya terhadang 
oleh lautan, Allah mewahyukan kepada Musa 
agar ia memukulkan tongkatnya ke permukaan 
laut. Setelah laut terbelah, Musa bersama 
kaumnya menyeberang dengan selamat. Allah 
mendekatkan lagi jarak Musa dengan Firaun 
sampai mereka berada ditengah laut tersebut, 
Allah menenggelamkan Firaun dan tentaranya. 

Zulaf ( 33 ) dengan arti dekat yang ber- 
kaitan dengan waktu misalnya yang terdapat di 
dalam QS. Had (11): 114, yang disebut di dalam 
konteks waktu pelaksanaan shalat. Selain waktu 
pagi dan sore, Allah memerintahkan shalat pada 
sebagian dari waktu malam. Maksudnya, kata 
sebagian mufasir, ialah waktu Maghrib dan Isya 
lebih dekat dengan siang dan pada hakikatnya 
ayat itu mengandung perintah untuk mendirikan 
shalat lima waktu. 

Zulfa ( á ) juga berarti ‘dekat’, tetapi 
berkaitan dengan selain ruang dan waktu. 
Kedekatan hubungan ini tidak dapat diukur 
dengan waktu maupun ruang. Misalnya yang 
terdapat di dalam OS. Saba' [34]: 37, di dalam 
konteks pendekatan manusia kepada Tuhannya. 
Di dalam ayat ini Allah menegaskan bahwa 
bukanlah harta dan anak-anak kamu yang 
menjadi perantara untuk mendekatkanmu 
kepada Allah, melainkan iman dan amal. 

% A. Rahman Ritonga & 


ZUMAR ( $) 
Kata zumar terambil dari akar kata zai — mim — râ. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut berkisar 
pada dua makna dasar. Pertama, menunjuk pada 
‘sesuatu yang jumlahnya sedikit’; dari situ 
rambut yang sedikit disebut az-zumar. Selanjut- 
nya, orang yang sedikit rasa malunya dikatakan 
zamirul murd'ah ( pa "55 )- Makna dasar yang 
kedua, 'suara' yang pada mulanya menunjuk 
pada suara burung unta, kemudian dipakai di 
dalam arti ‘kelompok’ atau ‘kumpulan manusia’ 
karena pertemuan manusia di dalam kelompok 
tersebut menimbulkan suara hiruk-pikuk. 

Kata az-zumar terulang di dalam Al-Qur'an 
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sebanyak dua kali, yaitu pada OS. Az-Zumar (39): 
71 dan 73. Kata tersebut menunjuk pada makna 
'rombongan-rombongan' atau 'kelompok- 
kelompok manusia' yang akan dimasukkan ke 
dalam neraka dan yang akan dimasukkan ke 
dalam surga. Di dalam ayat-ayat tersebut di- 
terangkan keadaan manusia di Hari Kiamat 
setelah mereka dihitung. Pada waktu itu mereka 
terbagi atas dua rombongan, satu rombongan 
dibawa ke neraka dan satu rombongan lagi 
dibawa ke surga. Tiap-tiap rombongan memper- 
oleh balasan dari apa yang mereka kerjakan di 
dunia dahulu. 

Dari kata az-zumar yang terdapat pada 
kedua ayat tersebut, surah ini dinamai Az- 
Zumar, surah yang ke-39. Surah ini terdiri atas 
75 ayat, termasuk golongan surah-surah 
Makkiyah, diturunkan sesudah surah Saba'. 
Dinamakan juga dengan Al-Ghuraf (54 = 
kamar-kamar), yang terambil dari kata al-ghuraf 
yang terdapat pada ayat 20 surah tersebut, 
diterangkan di situ keadaan kamar-kamar di 
dalam surga yang diberikan kepada orang-orang 
yang bertakwa. Pokok-pokok isi surah tersebut 
adalah: (1) masalah keimanan yang meliputi 
dalil-dalil keesaan Allah dan kemahakuasaan 
Allah, malaikat-malaikat berkumpul di sekeliling 
Arasy dan bertasbih kepada Tuhannya, pada 
Hari Kiamat tiap-tiap orang memunyai catatan 
amal masing-masing: (2) kisah-kisah yang me- 
ngandung perintah memurnikan ketaatan 
kepada Allah, larangan berputus asa terhadap 
rahmat Allah: (3) dan lain-lain berupa tabiat 
orang-orang musyrik di dalam keadaan senang 
dan susah: perumpamaan di dalam Al-Qur'an 
dan faedahnya, kedahsyatan Hari Kiamat, 
gambaran air muka orang musyrik dan air muka 
orang Mukmin pada Hari Kiamat: serta janji 
Allah untuk mengampuni orang-orang yang 
bersalah bila bertobat. + Muhammad Wardah Agil œ 


ZUR (35) 

Zir ( j) berasal dari akar kata yang terdiri 
dari huruf zâ’ — wau —ra' (, -3 -j )yang dibaca 
ziir artinya ‘bohong’, ‘kesaksian palsu', misal- 
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nya, rajul lg OY 5 J "laki-laki pembohong), 
qaum zûr (5 e '$ = kaum pembohong). Jubran 
Mas'ud memberikan makna- makna lain dari 
kata ziir, yaitu 'asy-syirku bil-lah' ( dl BEN = - 
menyekutukan Allah), 'al-guwwah' sya - 
o. 'al-'agl' (Jaz akal pikiran), 'ar-ra'yu' 

(Gi Pa pendapat), 'as-sayyid' ( 344) = pemimpin, 
pemuka), dan “ladzdzatuth-tha'am ( piski 3 = 
kelezatan makanan). 

Menurut Ibnu Manzhur, ziir bisa berarti 
'muhassan' ( 5.4 = dibaik-baikkan), seperti di 
dalam ucapan Umar ra., mâ zawwartu kalaman li 
agûlahû illâ sabagani bihi Abu Bakr (UNS & da 
NN Pj aan NI Ny a9 = Aku tidak membaik-baik- 
kan suatu ucapan, kecuali Abu Bakar telah 
mendahuluiku [dengan ucapan itu]). Lafal tazwir 
( 237 ) memiliki makna asal ‘ishlâhusy-syai” 
(: aii > , Kei - membetulkan/memperbaiki se- 
suatu), Tan menurut Ibny Al-Arabi, kullu 'ishldhin 
min khairin au syarr ( pe si pe z za JS-setiap 
perbaikan yang dilakukan terhadap sesuatu yang 
baik atau buruk). Namun di dalam perkembang- 
annya ia digunakan untuk makna memperindah 
suatu kebohongan (tazyinul-kidzb - =o ep) 

Menurut Abu Bakar, ada empat pendapat 
tentang makna tazwir ( P 3 Fi ) yakni: pertama, 
melakukan kebohongan dan kepalsuan: kedua, 
menyamakan, ketiga, menghias dan memper- 
indah, dan keempat, menyiapkan dan memikir- 
kan pembicaraan. Dari makna pertama kemudi- 
an muncul istilah sydhiduz-ziir (,, Pal KA saksi 
palsu). 

Keburukan dari kesaksian palsu, syahadatuz- 
zűr ( 23 pal SA ) yang digolongkan sebagai salah 
satu dosa besar, al-kabd'ir ( PALSU) ini banyak 
disebut-sebut oleh hadits Nabi Muhammad saw. 
antara lain: 


3 Aan as TI ya ale Si Le BI) Jé 
dl 3 pa 

(gala rasiilul-lAhi “alaihi wa sallam: ‘adalat syahadatuz- 

zûrisy-syirka bil-lâhi) 

“Rasulullah saw. bersabda, “Kesaksian palsu itu 

sebanding dengan menyekutukan Allah.” 

Kandungan makna hadits seperti ini merupakan 
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suatu pemahaman yang diambil dari firman 
Allah di dalam QS. Al-Furqan (25) : 68, wal- ladzina 
lâ yad ina ma'al-lahi ilâhan Akhar (“S6 Ý DA 3 
AG Gi á & = Dan orang-orang yang tidak 
menyembah tuhan yang lain beserta Allah), 
yang kemudian diikuti oleh ayat 72, wal-ladzîna 
lâyasyhadûnaz-zûr ( 75 4455 Í all, Dan 
orang-orang yang tidak memberikan persaksian 
palsu). Dengan memahaminya secara terbalik 
(mafhûmul-mukhâlafah = Aa in) dipahami 
bahwa kedudukan orang yang menyekutukan 
Allah disetarakan dengan orang yang mem- 
berikan kesaksian palsu. 

Dari akar kata zâ - waw - râ’ bisa dibentuk 
kata kerja zara - yaziiru - zûr (33 — YY — 35): 
Lafal zaur dan bentuk jamaknya azwir (1, st j arti 
asalnya adalah 'dada'; ada yang mengatakan 
'dada bagian tengah' dan ada pula yang ber- 
pendapat 'dada bagian atas'. Sedangkan zawar 
(55) artinya ‘lekukan di tengah-tengah dada’, 
dan bisa pula berarti 'condong'. Juga al-azwar 
(yi ) berarti “orang yang hitam matanya 
tidak di tengah-tengah benar (agak miring/ 
juling) . Dari makna condong atau bengkok inilah 
kemudian berkembang makna menjadi 'bohong' 
dan ‘palsu’, karena terjadinya penyimpangan 
dari kebenaran. 

Salah satu kata bentukan dari lafal zaur yang 
bermakna condong ialah tazâwaru (s5 ). Di 
dalam Al-Qur'an terdapat satu ayat yang 
menggunakan lafal tazawaru, yaitu OS. Al-Kahfi 
(18): 17, 


2x z 55 Š 3 pa < of s 2 
ci DS Ayi 8 333 ab II MA S3 


II pb G pas JURT SI abi oi Oh 
(Wa tarisy-syamsa 'idzd thala'at tazhwaru 'an kahfihim 
dzâtal-yamîni wa 'idzA gharabat tagridhuhum dzdtasy- 
syimili wa hum fi fajwatin minhu) 
“Dan kamu akan melihat matahari ketika terbit, condong 
dari gua mereka ke sebelah kanan, dan bila matahari itu 
terbenam ia menjauhi mereka ke sebelah kiri sedang engkau 
berada di tempat yang luas di dalam gua itu.” 


Ayat di atas membuktikan bahwa pintu gua ada 
di sebelah Utara, sebab Allah memberitahu 
bahwa ketika matahari terbit ia condong di 
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sebelah kanan. Hal itu berarti bahwa ketika 
matahari semakin tinggi di ufuk maka cahaya- 
nya semakin tiada yang masuk ke dalam gua, 
dan ketika terbenam matahari itu semakin 
menjauhi mereka di sebelah kiri. 

Ibn Katsir menjelaskan lebih lanjut, bahwa 
dengan isyarat semacam itu Allah menghendaki 
agar kita memikirkannya. Karena itulah, Allah 
tidak memberitahukan di negara mana letak gua 
tersebut; sebab tidak ada tujuan syar'i yang bisa 
diperoleh dengan mengetahui tempatnya. 
Seandainya ada kemaslahatan agama yang 
diperoleh dengan mengetahuinya, niscaya Allah 
telah menyebutkannya di dalam Al-Qur'an atau 
melalui Rasul-Nya, sesuai dengan hadits Nabi 
yang berbunyi: 


Aa a T 


- 
Too 


4g bs 
(Ma taraktu syai'an yugarribukum 'ilal-jannati wa 
yubG'idukum minan-niri "illa wa qad 'a'lamtukum bihi) 
“Aku tidak meninggalkan sesuatu yang bisa men- 
dekatkanmu ke surga dan menjauhkanmu dari neraka 
kecuali hal itu telah kuajarkan kepadamu.” 
Meskipun demikian, beberapa mufasir mencoba 
untuk menerka posisinya. Ibnu Abbas me- 
ngatakannya di dekat kota Ailah, dan Ibnu Ishaq 
mengatakannya di Niniveh; sedangkan pen- 
dapat lain mengatakannya di Negeri Romawi. 
Zira - yaziiru - zauran, ziyarah, dan zirah 
(3395363963 133 ag -95 ) berarti ‘menuju 
suatu tempat/seseorang' atau 'mengunjunginya 
untuk suatu keperluan’. Dalam suatu hadits 
dikatakan, inna li zûrika 'alaika haggan (5 ,- 33 5 bj 
ú- ub = Sesungguhnya orang yang mengun“ 
jungimu memiliki hak yang harus kau penuhi). 
Dengan makna ‘mengunjungi’ ini terdapat 
firman Allah di dalam QS. At-Takâtsur [102]: 2, 
hattâ zurtumul-magabir ( GH P (35 = sampai 
kamu masuk ke dalam kubur). Ayat ini diturun- 
kan Allah kepada Bani Haritsah dan Bani Al- 
Harits, keduanya dari kaum Anshar, yang saling 
membanggakan diri dengan kemewahan yang 
mereka miliki. Salah satunya berkata kepada 
yang lain, “Adakah di antara kalian yang seperti 


Kajian Kosakata 


Fulan bin Fulan?”, mereka berbangga-bangga 
dengan kaumnya yang masih hidup, dan yang 
lain pun berkata demikian. Kemudian, mereka 
menuju ke kubur, di sana mereka melakukan hal 
yang sama dengan menunjuk kuburan Fulan dan 
Fulan. Hal itu terus mereka lakukan sampai turun 
QS. At-Takatsur (102): 2. Namun, yang dimaksud 
dengan zurtumul-magabir ( padi 25) di dalam 
ayat itu bahwa mereka terus membanggakan diri 
dan kemewahan sampai mereka mati dan 
dimakamkan di kuburan. Ada pula pendapat 
yang mengatakan “sampai engkau bisa bertemu 
dengan nenek-moyangmu yang telah dikubur.” 

Az-ziir dengan makna bohong dan batil 
terdapat di dalam OS. Hajj (22): 30, 

at DP IG II ge DA 
(Fajtanibiir-rijsa minal-autsini wajtanibi gaulaz-zir) 
“Maka jauhilah olehmu berhala-berhala yang najis itu 
dan jauhilah perkataan-perkataan dusta.” 


dan Al-Furqan (25): 72, 


ES Tab AL Ta 15 oat THN Garis 
(Wal-ladzina lâ yasyhadiinaz-ziira wa 'idzA marri bil- 
lagwi marrû kiraman) 

“Dan orang-orang yang tidak memberikan persaksian 
palsu, dan apabila mereka bertemu dengan lorang-orang 
yang melakukan) hal-hal yang tidak baik, mereka lalui 
[saja] dengan menjaga kehormatan dirinya.” 


Menurut Al-Maraghi, Umar bin Khaththab 
menghukum orang yang memberikan kesaksian 
palsu dengan cambukan sebanyak 40 kali, 
kemudian mencat wajahnya dengan warna 
hitam, lalu menggundulinya, dan membawanya 
berkeliling di pasar. 

Dalam arti yang sama pula terdapat di 
dalam OS. Al- “Furqan (25): 4, fa qad ja zhulman 
wa zûran ( Y, Mai áb se j= maka sesungguh- 
nya mereka telah berbuat suatu kezaliman dan 
dusta yang besar), dan Al-Mujâdilah [58]: 2, wa 

'innahum la yaqûlûna munkaran Ban -gauli wa zûran 

(Wa Iii 3 gp bsid ag = Dan sesung- 
guhnya meraka sungguh- Aan mengucap- 
kan suatu perkataan yang munkar dan dusta). 
& Ahmad Saiful Anam & 
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ZURQ (855) 

Kata ini dalam Al-Qur'an hanya disebut satu kali, 

yaitu pada QS. Thaha (20): 102 yang berbunyi, 
D A gyal d Ga Fa 

(yauma yunfakhu fish-shiiri wa nahsyurul-mujrimina 

yaumaidzin zurga) 

“(yaitu) di hari (yang di waktu itu) ditiup sangkakala 

dan Kami akan mengumpulkan pada hari itu orang-orang 

yang berdosa dengan muka yang biru muram.” 


Kata zurg ( 3',; ) di atas mengandung tiga 
pengertian, yaitu “biru matanya', 'buta mata- 
nya, dan ‘biru matanya diikuti dengan hitam- 
nya wajah’. Menurut Al-Ourthubi, kata az-zurg 
(6531) adalah lawan dari kata al-kuh! (SS = 
warna hitam dari pelupuk mata). Orang Arab 
apabila kecewa atau sial, pelupuk matanya ber- 
ubah menjadi biru dan kadang-kadang diikuti 
hitam wajahnya. Ibnu Katsir juga menafsirkan 
kata itu dengan pelupuk mata yang menjadi biru 
karena ketakutan atas dosa-dosanya. 

Al-Kalbi dan Al-Farra' menafsirkannya 
dengan “butanya mata”. Menurut mereka arti 
zurga ( 8" ) adalah ‘buta’. Oleh karena itu, ayat di 
atas dipahami sebagai gambaran keadaan orang 
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yang berdosa, matanya menjadi buta sebagai 
gambaran kekecewaan dan kekhawatiran atas 
balasan perbuatannya. Ibnu Abbas (seorang 
sahabat) menyatakan bahwa pada Hari Kiamat 
itu beraneka ragam keadaan, ada pelupuk mata- 
nya biru sebagaimana di dalam OS. Thaha (20): 
102 di atas, ada pula yang buta matanya, 
sebagaimana dijelaskan pada OS. Al-Isra' (17): 97. 

Menurut Wahbah Zuhaili, kata itu diarti- 
kan dengan 'pelupuk mata menjadi biru dan 
diikuti dengan hitamnya wajah’. Hal ini disebab- 
kan karena orang-orang berdosa yang tidak 
diampuni dosanya dan kafir pada hari tatkala 
sangkakala ditiupkan untuk kedua kali, sebagai 
tanda bangkitnya manusia dari kuburnya untuk 
dihisab (dihitung) amal perbuatannya, menjadi 
ketakutan dan menyesali perbuatannya. 

Ibnu Abbas menyatakan bahwa pada Hari 
Kiamat atau hari kebangkitan kembali itu 
terdapat berbagai keadaan manusia yang 
mencerminkan perbuatan mereka ketika hidup 
di dunia. Keadaan pelupuk matanya berubah 
menjadi biru merupakan akibat dari ketakutan 
dan penyesalan dari orang-orang yang berbuat 
dosa. + Abdullah Alhamid * 
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